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Alla fine del! 'anno - e in 
questo caso del primo anno di 
DHARMA - è quasi d'obbligo una 
riflessione sui passi compiuti, su 
quanto è stato fatto e quanto c'è an-· 
cora da fare. 
Riprendere il discorso che la Fonda­
zione Maitreya con Vincenzo aveva 
curato per PARAMITA, e questa vol­
ta in prima persona con una nuova 
testata, è stata una buona occasione 
pe� r�allacciare i rapporti con quegli 
am1c1, che per anni ci avevano se­
guito e si sentivano un po' orfani 
per la perdita inaspettata di PARA­
MITA, per riproporre nel panorama 
del giovane buddhismo italiano una 
voce aperta a tutti gli insegnamenti 
ed esperienze e non legata a una 
tradizione specifica, per tentare di 
divulgare la ricchezza del Buddhad­
harma e far conoscere le attività dei 
centri italiani. 
In parte ci siamo riusciti, la rivista 
comincia ad essere (ri)conosciuta 
circola tra i praticanti e simpatizzan� 
ti, viene richiesta dalle biblioteche. 
Siamo ancora piccoli e dobbiamo 
farci meglio apprezzare e diffonder­
ci anche con l'aiuto di chi crede che 
valga la pena diffondere l'esperien­
za del Buddha nel nostro paese in 
una visione aperta, non settaria, in 
dialogo con tutte le altre tradizioni e 
con la nostra cultura occidentale. 
Nel panorama italiano in cui sempre 
più fermenti di intolleranza e chiu­
sura si esprimono con prese di po­
sizione, che portano alla chiusura e 
al rifiuto, DHARMA si pone in una 
posizione di ascolto aperto e pronto 
al dialogo con chiunque ne mostri 
l'interesse, pur senza rinunciare alla 
propria identità buddhista e senza 
scendere a facile sincretismi e ap­
prossimazioni. 
Ogni ricercatore di verità dovrebbe 
essere libero dalla tendenza di cre­
dersi possessore della Verità. Questo 
vale per ogni tipo di ricerca, filosofi­
ca, religiosa, scientifica ... Anche chi 
si adopera per il Dharma lo dovreb­
be fare con questo spirito di ricerca 
di apertura, senza sentirsi superior� 
o unico detentore della Verità né in-

feriore e indeciso. "E' giusto che ab­
biate dubbi e perplessità" diceva il 
Buddha nel famoso Sutta ai Kalama 
e poi continuava dicendo loro di 
non affidarsi a dicerie, apparenze, 
autorità, discorsi intellettuali per ac­
cettare un insegnamento come buo­
no e vero, ma di basarsi sull'espe­
rienza verificata. E' quest'esperienza 
verificata in tanti anni sul campo in­
contrando uomini e donne profon­
damente religiosi e impegnati a co­
municare tra loro che ci fa continua­
re il confronto nonostante le diffi­
coltà, nonostante le affermazioni 
della Dominus Iesus o del cardinale 
Biffi che sembrano congelare il dia­
logo - termine che abbiamo voluto 
riprendere e mettere specificamente 
nel nostro sottotitolo. 
Una sfida da accogliere è di conti­
nuare a dialogare nonostante ... per­
ché non c'è altra via di uscita, è un 
punto di non ritorno a cui deve se­
guire un punto di svolta, se voglia­
mo qualche speranza in un futuro 
"sostenibile". Un dialogo che, dopo 
gli ultimi attacchi e una certa stan­
chezza e ripetitività, deve trovare al­
tri modi, altre voci e risvegliare inte­
resse in quelle generazioni che ci at­
tendono al varco: quale mondo con­
segneremo loro? Quale prospettive? 
Quali esperienze profonde? 
Andare oltre la superficie e vedere 
le propfie radici e toccare le altre in 
quella stessa terra che ci sostiene e 
nutre tutti. Senza esclusione e con 
tutta le ricchezza e la bellezza delle 
differenze delle specie. 



Sutto di 
Vosettho 

Recentemente sono stati ripubblicati con 
la prefazione di Vincevo Talamo, alcuni 
testi canonici tratti dal Khuddaka Nika­
ya (il Canestro dei testi più corti) già ap­
parsi in italiano negli anni sessanta. 
(Canone buddistico, testi brevi, Bollati 
Boringhieri, Torino 2000, pp. 361, L. 
50.000) a cura di Eugenio Frola e Vin­
cenzo Talamo. Si tratta di testi brevi ma 
non per questo meno importanti e signi­

ficativi: il Dhammapada (seguito da un 
commento del traduttore), il Suttanipata 
e l'Itivuttaka, che raccolgono sentenze, 
massime e insegnamenti del Buddha su 
svariati argomenti. E' un altro passo 
avanti per il lettore italiano che ritroverà 
dei testi importanti in una versione chia- ' 
ra e accessibile. 
Abbiamo scelto come spirito di riflessione 
per il nostro lettore un sutra (sutta) tratto 
dal Suttanipata (cap. 3, sutra 9) in cui il 
Buddha risponde a due giovani apparte­
nenti alla casta sacerdotale indiana 
(Brahmana) che lo avevano interrogato 
in merito a come poter riconoscere e de� 

finire un brahmana se per nascita o sul- · 
la base delle opere. Il Buddha, che aveva 
sempre rifiutato il concetto di casta pro­
prio della cultura indiana del tempo, in­
segna che ciascuno deve essere conside­
rato sulla base del proprio comportamen­
to e delle proprie azioni e che brahmana 
ovvero uomo santo è colui che conoscen­
do la Verità si comporta in modo confor­
me ad essa: non per vincolo di nascita 
dunque ma per le azioni si è santi. 
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Così ho udito: 
Una volta dimorava il Sublime pres­
so Icchanamkala, nel bosco di Ic­
chanamkala. In quel tempo viveva­
no a Icchanamkala molti rinomati e 
facoltosi brahmana, come per esem­
pio il brahmana Camki, il brahmana 
Tarukkha, il brahmana Pokkharasa­
ti, il brahmana Jinussoni, il b

·
rahma­

na Todeyya e altri rinomati e facol­
tosi brahmana. Ora, mentre i giova­
ni Vasettha e Bharadvaja stavano 
passeggiando, nacque tra loro una 
discussione sul seguente argomen­
to: «Perché un brahmana è tale?,, -
Il giovane Bharadvaja diceva: «Per­
ché d'ambo le parti è ben nato, da 
parte di madre e di padre, perché è 
di pura discendenza da sette gene­
razioni di antenati, di lignaggio inte­
gro e incensurato: perciò un brah­
mana è tale." E il giovane Vasettha 
invece diceV'a: «Perché adempie ai 
precetti morali ed è osservante dei 
riti, perciò un brahmana è tale.• E né 
il giovane Bharadvaja riusciva a 
convincere il giovane Vasettha, né il 
giovane Vasettha riusciva a convin­
cere il giovane Bharadvaja. Allora il 
giovane Vasettha disse al giovane 
Bharadvaja: 
«Bharadvaja, quell'asceta Gotama fi­
glio dei Sakya, che ha lasciato la fa­
miglia dei Sakya per la vita ascetica, 
dimora adesso presso Icchanamka­
la, nel bosco di Icchanamkala; e di 
questo signore Gotama questa me­
ravigliosa fama si è sparsa: egli è il 



Sublime, il santo, il perfetto perfet­
tamente svegliato, dotato di sapien­
za e di retto comportamento, il bea­
to conoscitore del mondo, incompa­
rabile guida e domatore di uomini, 
maestro di uomini e dèi, il Sublime 
Buddha. Andiamo onorevole Bha­
radvaja fin là dove si trova l'asceta 
Gotama; giuntivi, lo interrogheremo 
su questo argomento e a quel che 
l'asceta Gotama ci risponderà noi. ci 
atterremo.• 
·Bene, onorevole! • assentì il giova­
ne Bharadvaja al giovane Vasettha. I 
giovani Vasettha e Bharadvaja si re­
carono allora là dov'era il Sublime; 
giuntivi, salutarono garbatamente il 
Sublime e, scambiate con lui corte­
si, amichevoli espressioni, gli sedet­
tero accanto. Accanto seduto, il gio­
vane Vasettha si rivolse al Sublime 
con questi versi: 

594. ·Siamo entrambi riconosciuti 
ed apprezzati possessori della ti:i­
scienza, 1 io discepolo di Pokkhara­
sati e questi discepolo di Tarukkha. 
595. In quello che è l'insegnamento 
dei possessori della triscienza noi 
siamo completi: nella metrica, nel­
l'esegesi e nella recitazione . siamo 
esperti come maestri. 
596. Ora, o Gotama, è sorta fra noi 
una discussione su di una questione 
relativa alla nascita: Bharadvaja di­
ce: "Per nascita si è brahmana." Io 
invece sostengo: "Per le azioni." Co­

. sì sappi, o veggente. 
597. Poiché nessuno di noi due ri­
esce a convincere l'altro, siamo ve­
nuti per interrogare il signore, il tan­
to famoso perfetto svegliato. 
598. Come gli uomini onorano la 
luna nuova al tramonto, giungendo 
le mani in atto di adorazione, così 
nel mondo si rende onore a Gota­
ma. 
599. Noi domandiamo a Gotama, 
all'occhio che si è levato nel mon­
do: si è brahrnana per nascita o per 
le azioni? Spiega a noi che l'i-

Testi canonici 

gnoriamo come si riconosce un 
brahmana.• 
600. ·Io esporrò a voi, o Vasettha, 
- disse il Sublime - una per volta, 
quali realmente esse sono, le carat­
teristiche degli esseri viventi secon­
do le loro specie. 
601. Osservate le erbe e gli alberi: 
anche se non lo riconoscono, cia­
scuna specie ha la sua impronta 
congenita. 
602. Dagli insetti e dalle cavallette 
alle formiche ciascuna specie ha la 
sua impronta congenita. 
603. Osservate inoltre i quadrupedi, 
piccoli e grandi: ciascuna specie ha 
la sua impronta congenita. 
604. Osservate i rettili e i serpenti 
dal lungo dorso: ciascuna specie ha 
la sua impronta congenita. 
605. Osservate ancora i pesci che 
vivono nell'acqua: ciascuna specie 
ha la sua impronta congenita. 
606. Osservate ancora gli uccelli 
che volano nell'aria: ciascuna specie 

·ha la sua impronta congenita. 
607. Mentre ciascheduna di queste 
specie ha la sua impronta congeni­
ta, fra gli uomini invece non esiste 
un carattere di tal genere: 
608. non nei capelli, non nel capo, 
non nelle orecchie; non negli occhi, 
non nella bocca, non nel naso, non 
nelle labbra o nelle sopracciglia, 
609. non nel collo, non nelle spalle, 
non nel ventre, non nel dorso, non 
nelle natiche, non nel petto, non 
nell'organo genitale, non nel rap­
porto sessuale. 
610. non nelle mani, non nei piedi, 
non nelle dita o nelle unghie, non 
nelle gambe, non nelle cosce, non 
nel colorito o nella voce si ma­
nifesta invero alcuna impronta con­
genita come avviene nelle altre spe­
cie. 
611. Fra gli uomini non si trova al­
cun carattere distintivo riguardo al 
corpo, fisico, ma la sola differenza 
che fra di loro esiste riguarda la de­
signazione2. 
612. Chiunque fra gli uomini viva 
allevando del bestiame, sappi, o Va­
settha, che quegli è un rurale, non 
un brahmana. 
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613. Chiunque fra gli uomini viva di 
una qualche arte, sappi, o·Vasettha, 
che quegli è un artigiano, non un 
brahmana. . 
614. Chiunque fra gli uomini viva di 
commercio, sappi, o Vasettha, che 
quegli è un mercante, non un brah­
mana. 
615. Chiunque fra gli uomini viva 
servendo altrui, sappi; o Vasettha, 
che quegli è un servo, non un brah­
mana. 
616. Chiunque fra gli uomini viva di 
furto, sappi, o Vasettha, che quegli è 
un ladro, non un brahmana. 
617. Chiunque fra gli uomini viva 
esercitando il mestiere delle armi, 
sappi, o Vasettha, che quegli è un 
soldato, non un brahmana. 
618. Chiunque fra gli uomini viva 
dell'ufficio sacerdotale, sappi, o Va­
settha, che quegli è un sacerdotè, 
non un brahmana. · 619. Chiunque fra gli uomini goda 
di un dominio o di un regno, sappi, 
o Vasettha, che quegli è un re, non 
un brahmana. 
620. Io non chiamo brahmana chi 
tale è nato da un grembo materno: 
quegli ha il nome di brahmana ma, 
in verità, è avido di possesso; chi ha 
rinunciato al possesso, chi è libero 
da attaccamenti, quello io chiamo 
brahmana. 
621. Colui il quaie, avendo reciso 
tutti i legami, non è soggetto a tUr­
bamento; che ha superato l'attacca­
mento, che è svincolato, quello io 
chiamo brahmana. 

· 
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622. Colui il quale ha strappato la 
cinghia, la correggia, la fune e la 
briglia, che si è svegliato ed ha ri­
mosso gli ostacoli, quello io chiamo 
brahmana. 
623. Colui il quale, innocente, sop­
porta insulti, percosse e cattività, 
che fa uso dell'arma potente della 
sopportazione, quello io chiamo 
brahmana. 
624. Colui il quale è immune dall'i­
ra, osservante della norma, di retti 
costumi, non borioso, domato, giun­
to alla sua ultima esistenza, quello 
io chiamo brahmana. 
625. Colui il quale nòn si attacca al­
le brame, come l'acqua non aderi­
sce alla foglia del loto né un seme 
di senape alla punta di una lesina, . 
quello io chiamo brahmana: 
626. Colui il quale realizza in que­
sta vita l'annientamento del proprio 
dolore, che, svincolato dal giogo, ha 
deposto il fardello, quello io chiamo 
brahmana. 
627. Il saggio dotato di profonda 
conoscenza, che ha l'esatta 
percezione della retta e della non 
retta via, che ha raggiunto il sommo 
bene, quello io chiamo brahmana. 
628. Colui il quale non entra in di­
mestichezza né coi padri di famiglia 
né coi senza casa, che vive senza 
dimora, che si contenta di poco, 
quello io chiamo brahmana. 
629. Colui il quale, astenendosi da 
ogni violenza verso gli esseri viventi 
mobili e immobili, hon percuote e 
non uccide, quello io chiamo brah­
mana. 
630. Colui il quale si mantiene im­
perturbabile fra i perturbati, calmo 
fra i violenti, libero da attaccamenti 
fra coloro che ne sono. schiavi, qÙel­
lo io chiamo brahmana. 
631 . . Colui il quale ha lasciato cade­
re dal suo animo concupiscenza, 
odio, superbia e ipocrisia, come un 
seme di senape cade dalla punta ,di · una lesìna, quello io chiamo brah­
mana. 
632. Colui il quale adopera un lin­
guaggio cortese, istruttivo e rispon­
dente al vero, senza adirarsi con al­
cuno, quello io chiamo brahmana. 



633. Colui il quale non prende nul­
la al mondo che non gli venga dato, 
si tratti di una cosa lunga o corta, 
piccola o grande, bella o brutta, 
quello io chiamo brahmana. 
634. Colui il quale non ripone alcun 
desiderio né in questo mondo né in 
un altro, che a nulla è legato, ch'è 
distaccàto, quello io chiamo brah­
mana. 
635. Colui nel quale non albergano 
passioni, che per mezzo della co­
noscenza si è liberato dal dubbio, 
che si è immerso nell'immortalità, 
quello io chiamo brahmana. 
636. Colui il quale si è svincolato in 
questa vita e dal merito e dal de­
merito, ch'è libero dall'afflizione, 
senza macchia, puro, quello io chia­
mo brahmana. 
637. Colui il quale è immacolato, 
incontaminato, puro, limpido come 
la luna, che si è spogliato del desi­
derio dell'esistenza, quello io chia­
mo brahmana. 
638. Colui il quale ha superato que­
st'impraticabile pantano del samsara 
e della confusione mentale, che ha 
attraversato il torrente e ha raggiun­
to l'opposta riva, ch'è dedito ai jha­

.na, libero da desideri, libero dal 
dubbio, distaccato, estinto, quello io 
chiamo brahmana. 
639. Colui il quale, essendosi spo­
gliato dei desideri, abbraccia la vita 
errante del senza tetto, quegli in cui 
è esausta la brama dell'esistenza, 
quello io chiamo bra4mana. 
640. Colui il quale, liberatosi dalla 
sete, abbraccia la vita errante del 
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senza tetto, quegli in cui è esausta la 
sete di esistenza, quello io chiamo 
brahmana. 
641. Colui il quale si è liberato da­
gli attaccamenti umani e ha supera­
to gli attaccamenti divini, che si è li­
berato cioè da tutti gli attaccamenti, 
quello io chiamo brahmana. 
642. Colui il quale, avendo deposto 
desiderio e avversione, si è ac­
quietato e non agogna alla rinascita, 
che ha virilmente sottomesso tutti i 
mondi, quello io chiamo brahmana. 
643. Colui il quale conosce alla per­
fezione il perire e il rinascere degli 
esseri viventi, che è distaccato, bea­
to, svegliato, quello io chiamo brah­
mana. 
644. Colui del quale né gli dèi, né i 
gandhabba; né gli uomini conosco­
no il cammino, il santo che ha di­
strutto gli asàva, quetlo io chiamo 
brahmana. 
645. Colui nel quale non v'è alcun 
attaccamento né al passato, né al fu­
turo, né àl presente, che di nulla ha 
il possesso, di nulla è avido, queUo 
io chiamo brahmana. 
646. Colui ch'è come un toro, nobi­
le, forte, saggio, vittorioso, senza 
desideri, compiuto, svegliato, quello 
io chiamo brahmana. 
647. Colui il quale è conscio delle 
sue precedenti esistenze, che vede il 
cielo e l'inferno, che ha raggiunto 
l'annientamento della possibilità di 

·rinascere, quello io chiamo brahma­
na. 
648. Quella designazione per mez­
zo della discendenza della quale si 

U.'d... caour.Wt� 
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fa uso nel mondo, sorta dovunque 
. per comune convenzione 

649. persistendo così a lungo è di­
venuta un'infondata opinione degli 
ignoranti; quindi gli ignoranti pro­
clamano: "Per nascita si è brahma­
na!" 
650. Non per nascita si è brahmana, 
non per nascita si è non brahmana 
per le azioni si è brahmana, per le 
azioni si è non brahmana, 
651. Per le azioni si è rurali, per le 
azioni si è artigiani, per le azioni si 
è mercanti, per le azioni si è servi, 
652. per le azioni si è ladri, per le 
azioni si è soldati, per le azioni si è 
sacerdoti, per le azioni si è re. 
653, Così, secondo realtà, i sapienti 
vedono questa azione, nella perce­
zione della catena causale, nell'esat­
ta conoscenza del frutto delle opere. 
654. Dall'azione procede il mondo, 
dall'azione procede il genere uma­
no; gli uomini sono legati all'azione 
come il bullone all'asse della ruota 
del carro che viaggia. 
655. Per la pratica ascetica, per la 
condizione di perfetta purezza, per 
la continenza, per l'autodominio, 
per queste cose si è brahmana: que­
sta è l'eccelsa condizione del brah­
mana. 
656. Colui che è dotato della tripli­
ce conoscenza4, (che è calmo, che 
ha distrutto il seme di una futura 
esistenza, quegli, sappilo o Vasettha, 
è come Brahma o Sakka fra coloro 
che sanno." 
Questo essendo stato detto, i giova­
ni Vasettha e Bharadvaja così disse­
ro al Sublime: «E' meraviglioso, si­
gnore Gotama! E' meraviglioso, si­
gnore Gotama! Proprio come, o si­
gnore, se si raddrizzasse ciò ch'era 
capovolto o si scoprisse ciò ch'era 
nascosto o s'indicasse la via allo 
smarrito o si portasse un lume nelle 
tenebre: "Chi ha occhi vedrà le for­
me", proprio così in vario modo dal 
signore Gotama è stata esposta la 
Dottrina. Noi prendiamo rifugio nel 
signore Gotama, nella Dottrina e 
nell'ordine dei bhikkhu. Ci accolga 
il signore Gotama come seguaci in 
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lui rifugiati d'ora innanzi per tutta la 
vita. ,, 

NOTE 
1 La conoscenza dei Veda 
2 E questa deve scaturire dalle azio­
ni e dal comportamento e non dalla 
nascita. 
3 Musici celesti, classe di semidei 
abitanti i mondi divini inferiori 
4 Non si tratta della triscienza di cui 
alle strofe 594 e 595, bensì della me­
moria delle precedenti esistenze, 
della visione della condizione futura 
di tutti gli esseri, della percezione 
dell'origine della miseria e dei mez­
zi per rimuoverla 

I 
n mno d�t;pl:ù noii h.1l0�i" 
s·.
·.a .
.

. c ... r
. 
i·. · .b. ud

·
d . .  la . . isu·'.'.B.· odh····. Ga�a.{ verrà eretta entro "i[ 2005 

an'�mc;>crme stat:ua ·del :Buçtdha, 
alta 150 metri g rivestita i.a boc:tm­

zo. Al p>rog€tto� finanzì�t0 tl,M 
Maitreya P!l"Oj�t� sta.un@ la'W:.@f"' 
ra�©oiì\l:�eri: e attistiininclJ�a 
e "Itt e'��i!�r��g'na . 

·
. t� sfatl!La 

ft. ia fJ;ift ,gt'and(;'. s�Ml� 
�: te 17r11ìiddba tn tutto il 

�i: ��i*�t=t����: �nl�::;, 
nell'insieme 1'iftficio �il[:.. �11� 

.d�ll'IJ'.f�tt. -; .,, :··· 



a via dello pratico • la via della pratica • lo via della pratica • la via d 

_______ f ot f tw.çf in e 
I 

j 

Questo articolo, tratto dal n. 51 
del gennaio 2000 del Forest San­
gha Newsletter, riprende un dis­
corso dell'autore a conclusione di 
un ritiro in Inghilterra, nel mo­
nastero buddhista dì Amaravat1� 
condotto dallo stesso Kìttisaro e 
dalla moglie Thanìssamnell'esta­
te 1998. 

Prima che questo ritiro finisca, è be­
ne ricordarci come è stato. Sia Tha­
nissara che io proviamo molta grati­
tudine. In lingua pali c'è un bel ter­
mine per indicare la gratitudine: ka­
taiifiuta. 'Kata' significa 'fatto' e 'fiu­
ta' significa 'sapere', quindi sapere 
cosa è stato fatto. Ricordare cosa si 
è fatto è l'essenza della gratitudine. 
Provo molta gratitudine per aver 
avuto questa occasione di tornare 
ad Amaravati, un posto speciale nel 
mondo per coltivare il Dharma. Sen­
to molta gratitudi,ne nei confronti 
delle persone qui presenti, ciascuna 
delle quali ha fatto lo sforzo di of­
frire la propria energia a questo riti­
ro, con la disponibilità a lavorare 
con ciò con cui non è facile lavora­
re. 
Questo posto esiste grazie a coloro 
che sono disposti a stare qui e a co.1-
tivare il Sentiero. Persone come 
Ajahn Sumedho, che ha lasciato la 
casa, tutto quello che aveva di fami­
gliare, quello che la gente comune 
rispetta, per andarsene in Thailan-

dia, spinto dall'aspirazione al Risve­
glio. 
E si è prestato, grande e grosso co­
m'è, a sedersi per ultimo nella lun­
ga fila di monaci e di giovanissimi 
novizi. Immaginate cosa ha passato, 
spinto dalla fede che ci fosse qual­
cosa da imparare nel perseverare, 
per poi giungere qui in Inghilterra a 
condividere il Dharma. 
In parte, l'ispirazione di Ajahn Su­
medho era dovuta alla presenza di 
Luang Por Chah. Provo una gratitu­
dine profonda nei confronti di 
Ajahn Chah, provo katafifiuta, il ri­
cordo di cosa ha fatto della sua vita: 
l'incredibile pazienza, la perseve­
ranza, lo sforzo, l'investigazione, le 
intuizioni, la sua immensa disponi­
bilità a condividere tutto quanto. 
Quando arrivai in Thailandia, nel 
1976, prima che si ammalasse, c'era­
no sempre folle di persone che an­
davano a trovarlo. Penso che all'e­
poca avesse già venti o trenta mo­
nasteri; c'erano centinaia di monaci 
e monache e migliaia di laici che 
avevano in lui una guida. Ed egli era 
disponibile nei nostri confronti, ci 
incoraggiava a praticare il Dharma. 
Credo che la gratitudine che provo 
verso Luang Por Chah consista nel­
l'aver fatto apparire il Sentiero pos­
sibile. Non l'ha fatto sembrare im­
possibile, ma possibile. Diceva, in 
thailandese: "Ben yung nee" (È così 
com'è). Siamo capaci di farlo, di. ri­
conoscere che "è così com'è, qui e 
ora". È doloroso, è piacevole, fa ca!-
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do, fa freddo? È così che torniamo al 
rifugio del Buddha, stando sempli­
cemente con quello che c'è, sapen­
do che è "così com'è'". È qualcosa 
che posso fare. 
Poi possiamo considerare coloro 
che hanno ispirato Ajahn Chah, i va­
ri insegnanti, gli insegnamenti del 
Buddha, fino a riflettere sul Buddha 
stesso. Quando le persone rivolge­
vano lodi ad Ajahn Chah, egli era 
solito rispondere: "Non a me, ma al 
Buddha. Prodigate le vostre lodi al 
Buddha". Riflettiamo sull'enorme 
realizzazione di Sakyamuni Buddha, 
su ciò che è stato fatto. 
È importante provare gratitudine. 
È molto importante perché onora il 
contesto. Ci riempie il cuore e ci 
permette di vedere oltre la contra­
zione ciistorta dell'io. Certo, è im­
portante anche, qualche volta, ac­
corgerci degli errori, dei difetti, di 
ciò in cui dobbiamo migliorare, di 
ciò che dobbiamo fare, ma quando 
siamo ossessionati da 'ciò che è sba­
gliato' stiamo semplicemente viven­
do in una dimensione dell'inferno. È 
importante essere in grado di ricor­
dare la benedizione, la pienezza e la 
fortuna della nostra vita, e anche, 
ma al momento opportuno, di pre­
stare attenzione a ciò che può esse­
re trasformato. 
Possiamo tener presente la fortuna 
che abbiamo avuto incontrando gli 
insegnamenti del Buddha. Qui ad 
Amaravati abbiamo lottato durante 
un ritiro di dieci giorni, ma provate 
solo a 'ir:nmaginare le condizioni che 
hanno dato origine al pieno ris.ve­
glio del Buddha (SammasambodhO. 
Sappiamo che differenza passa tra il 
veqere "le cose co'sì come sqno" e la 
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sofferenza che deriva dall'aggrap­
parsi e dal ·respingere. Quando cer­
chiamo di possedere la natura can­
giante delle cose produciamo stress, 
e nell'accorgerci di questo speri­
mentiamo la pace del non-afferrare, 
la calma e la pace nel mezzo del 
movimento. Nel non afferrare e nel 
non rifiutare, il flusso delle condi­
.zioni non ci turba. 
C'è il riposo nel Rifugio de!sempli­
ce conoscere. 
Questo è chiamato non agitazione, 
non nascita e non morte. È il 'Sen­
za-morte'. Allora realizziamo una 
piccola pace, una piccola libertà e 
scopriamo la possibilità di continua­
re a coltivare questa piccola libertà, 
in modo che sia più stabile, più co­
stante. Questo sapore di pace è lo 
stesso sapore che ha sperimentato il 
Buddha, dato che tutte le cose 
emergono dal Senza-morte. Ed è il 
luogo in cui tutte le cose si incon­
trano, quel luogo di non-possesso. 
Ma il Buddha non si è limitato a 
conseguire una pace incrollabile, 
che è già di per sé un tremendo 
conseguimento. 
Innumerevoli eoni fa il nostro Bud­
dha, quando era ancora una perso­
na ordinaria come noi, incontrò un 
Buddha precedente e rimase tal­
mente impressionato dalla capacità 
di qùel Buddha di aiutare gli esseri 
viventi che sorse in lui un'aspira­
zione, un voto: "Anch'io potrei aiu­
tare gli altri. Io voglio diventare un 
Buddha. F:accio voto di conseguire 
questo obiettivo". È Ùna cosa natu­
rale, e così fu ispirato a prendere · 
una risoluzione che si articola nei 
Quattro Grandi Voti di un bodhi­
sattva. 
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Il primo voto è: "gli esseri viventi 
sono innumerevoli, faccio voto di 
aiutarli tutti ad attraversare il mare 
della sofferenza, il mare della nasci­
ta e della morte". È un voto enorme. 
Il secondo voto è: "malgrado le af­
flizioni siano infinite ... afflizioni co­
me stati d'animo difficili, avversio­
ne, avidità, confusione .. . malgrado 
queste afflizioni appaiano infinite, 
inesauribili, faccio voto di penetrar­
le e di superarle tutte". Il terzo 
grande voto è: "Le porte del Dhar­
ma sono incommensurabili, faccio 
voto di coltivarle tutte". Perché il 
Buddha fece questo voto? Una delle 
incredibili qualità del nostro Bud­
dha era la sua capacità di risponde­
re ai diversi bisogni delle persone. 
Se noi, nella nostra pratica indivi-

· duale, ritenessimo di dover appren­
dere tutte le innumerevoli tecniche 
meditative, rimarremmo confusi e 
sopraffatti. Il Buddha, tuttavia, era in 
grado di offrire ad alcune persone 
un insegnamento da seguire e su 
cùi riflettere per mesi e mesi, sa­
pendo che quell'insegnamento sa­
rebbe stato perfetto per loro. Per 
una persona poteva sottolineare la 
pratica di samatha, per un'altra la 
contemplazione della morte o una 
maggiore attenzione alla disciplina 
del Vinaya. Con il terzo grande voto 
il Buddha coltivò la sua abilità negli 
innumerevoli approcci al Sentiero . Il 
Buddha padroneggiò tutte le Porte 
del Dharma, tutti i mezzi abili per 
rendere tutti gli esseri, ciascuno con 
le proprie inclinazioni, in grado di 
far sorgere la visione profonda della 
vera natura delle cose. Il quarto vo­
to è: "Sebbene il sentiero del Bud­
dha sia insuperato, faccio voto di 

realizzarlo". Il Sentiero del Buddha 
non conduce soltanto alla pace, ma 
al risveglio completo (Sammasam­
bodhi). Sammasambodhi significa 
'perfetta', 'grande' e 'piena' illumina­
zione: l'illuminazione che non solo 
sa laseiare andare e sa stare in pace, 
ma l'illuminazione che sa anche co­
me rispondere alle condizioni in un 
modo che è un'autentica benedizio­
ne per tutti gli esseri. La mente pie­
namente risvegliata sa perfettamen­
te come ricevere le forme degli altri 
esseri, come ascoltare qualcuno e 
quindi dargli ciò di cui ha bisogno 
per risvegliarsi. Il Buddha è il gran­
de medico. 
Il Buddha scelse deliberatamente di 
rinascere tante e tante volte per col­
tivare questa capacità e per usare 
queste numerose nascite al fine di 
generare, perfezionando le parami­
ta, un vasto campo di energia posi­
tiva. Egli nacque anche come ani­
male, come re, come mendicante, in 
ogni condizione immaginabile, solo 
per imparare, motivato dalla sua ri­
soluzione di realizzare pienamente 
la verità così da condividerla con 
tutti. c;he cosa straordinaria, incredi­
bile. Quindi espose questa verità in 
un insegnamento e, consapevole 
del fatto che un insegoamenw può 
corrompersi in vari modi, fece in 
modo che gli insegnamenti potesse­
ro durare nel tempo. 
Come Thanissara, anch'io agli inizi 
non nutrivo forti sentimenti nei con­
fronti del Buddha. Dopotutto.chi è il 
Buddha? Alcune di quelle enormi 
immagini del Buddha che vidi nella 
Thailandia nordorientale non ·ispira­
vano poi tanto. Alcune erano addi­
rittura addobbate con luci di Natale 
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intermittenti. Ma in seguito, l'incon­
tro con incarnazioni del Sentiero 
che vivono, respirano, come Luang 
Por Chah, e l'affetto verso qualcuno 
che ha dedicato il proprio tempo a 
questa pratica, suscitò in me la fede. 
Questa è la forza del Sangha. La 
vista dei meravigliosi frutti della pra­
tica rr:ii ispirò a praticare. Così, 
quando iniziai a riflettere di più su 
questi incredibili insegnamenti che 
erano stati dati e che si erano pro­
paga ti nel tempo, si sviluppò gra­
dualmente un grande senso di grati­
tudine nei confronti del Buddha. 
Perciò ritengo che nella nostra vita 
quotidiana sia molto importante, di 
tanto in tanto, riflettere sulla nostra 
fortuna. C'è qualcos'altro che secon­
do me è utile a connettere quanto 
accade qui, nello spazio protetto di 
un ritiro, con la nostra vita quotidia­
na: la preghiera. Sicuramente è stata 
sempre molto preziosa per Thanis­
sara e per me. Pensate all'insegna­
mento del Buddha sul cristallo di sa­
le. Quando una manciata di sale 
viene sciolta in una piccola quantità 
d'acqua, l'acqua è salata, non si può 
bere. A volte gli ostacoli che incon­
triamo nel cammino, gli effetti del 
nostro karma, sono piuttosto amari, 
difficili da digerire e da trasformare. 
A volte, quando cerchiamo di pene­
trare il caos, la confusione, la dispe­
razione, la nostra spada delta sag­
gezza finisce spuntata, o addirittura 
in pezzi. Il nostro samadhi è disper­
so e malgrado le nostre intenzioni di 
vedere le cose così come sono, sia­
mo sopraffatti e trascinati inesorabil­
mente in aree molto dolorose, privi 
di ogni prospettiva. Anche pensare 
"è così com'è" sembra impossibile. 
Il Buddha dice che quando una 
manciata di sale viene messa in un 
più ampio recipiente di acqua pura, 
si può sciogliere e il suo sapore sa­
rà diluito. Allora si può bere l'acqua. 
A volte abbiamo bisogno di ricorda­
re di generare in noi felicità, di di­
luire la schiacciante tossicità degli 
effetti del nostro karma. Sì, l'inse­
gnamento più elevato e meraviglio­
so è "vedere le cose così coine so-
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no", ma a volte è troppo difficile a 
causa degli ostacoli profondamente 
radicati in noi. 
In questi casi è utile fare qualcosa di 
tangibilmente buono. Come unire i 
palmi delle mani e lodare ciò che è 
degno di lode. Questo gesto si chia­
ma puja. Quando tutto il resto è 
confuso, se riusciamo semplicemen­
te a connetterci con ciò che è degno 
di lode e a suscitarlo nel nostro cuo­
re, immergiamo il nostro cuore stret­
to, amareggiato, in una vasta riserva 
di energia pura. Può essere il sem­
plice atto di offrire un bastoncino 
d'incenso o di deporre un fiore su 
un altare, oppure l'atto di ricordare, 
in qualsiasi posto ci troviamo, il 
Buddha, i grandi bodhisattva e i 
saggi, le preziose qualità del Dhar­
ma e del Sangha. In questo modo 
cominciamo a risuonare con l'ener­
gia di ciò che stiamo onorando. 
Qualcuno potrebbe pensare: "Mi so­
no avvicinato al buddhismo proprio 
per non avere a che fare con tutta 
questa roba!". Ma qui non si tratta di 
aderire ciecamente a rituali, sto in­
coraggiando invece a investigare 
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davvefo·. ciò che accade quando lo­
diamo,. ·quando diciamo "Namo": 
"Onoro, offro la mia vita a questo ri­
fugio. Onoro tutti gli esseri illumina­
ti del passato, del presente e del fu­
turo e l'incredibile schiera di esseri 
invisibili intorno a noi". Che lo cre­
diamo o no, essi esistono. Questo è 
un Universo dinamico, misterioso e 
c'è una 'risposta'. L'universo rispon­
de. Ho scoperto che creare kusala 
kamma (azioni positive, ndr) genera 
un'energia virtuosa e un campo di 
benedizioni che aiuta a dissolvere 
parte degli ostacoli che incontriamo 
da tutte le parti. Questo genere di 
preghiera è un grande amico. 
Per usare un esempio più grossola­
no, supponiamo di avere qualcosa 
di pesante da sollevare e di non far­
cela. Se qualcun9 ci aiutasse, po­
tremmo farcela. E vero, il Buddha 
ha sottolineato l'importanza dello 
sforzo che dobbiamo compiere in 
questa pratica. Il Buddha e i grandi 
santi non possono darci l'illumina­
zione. Dobbiamo vedere da soli; 
siamo noi che dobbiamo lasciare 
andare. Ma è ·sbagliato pensare che 
non possiamo essere aiutati, in real­
tà riceviamo in continuazione un 
enorme aiuto. Se ci sentiamo in uno 
stato terribile e arriva un buon ami­
co, la cosa cambia. La sua presenza, 
l'energia e le sue riflessioni talvolta 
possor:io cambiare molto il modo in 
cui ci rapportiamo al momento, il 
modo in cui potremmo perpetuare il 
problema. Il grande principio del 
Sangha come rifugio dimostra 
che questo Sentiero non è una fac­
cenda meramente personale. Ono­
rando il contesto attraverso la puja, 
o la gratitudine, o connettendoci 
con il ·sangha, cambia l'intera natu­
ra degli stati mentali afflitti. Una te­
lefonata a un amico saggio può 
cambiare le cose. Una puja è, in un 
certo senso, una specie di telefona­
ta. Ci si connette, si risuona con la 
dimensione del Dharma, del 'qui e 
ora', una dimensione saggia, .pura, 
affidabile. Vi incoraggio a investi­
gare quest� aspetto, lo trovo molto 
utile. 

Un altro modo di generare nella no­
stra vita un serbatoio di bontà che 
.rechi beneficio al mondo e al nostro 
intero senso di benessere è la prati­
ca della generosità, dana. Questa 
profonda e sorprendente qualità 
può incrementare decisamente il 
nostro benessere e il nostro rispetto 
per noi stessi. La natura di un senso 
illusorio dell'io è una contrazjone 
intorno alla percezione di possesso. 
Dana contrasta direttamente questa 
contrazione ed è anche del tutto na­
turale. È la nostra natura di donare, 
di condividere. Somiglia alla natura 
di un fiore che offre la sua fragran­
za in tutte le direzioni, senza pensa­
re "oddio, devo rifarlo anche oggi", 
lo fa e basta. Come il sole, lontano 
milioni di chilometri, non fa che es­
sere se stesso. Una striscia sottile 
della radiosità del sole tocca questo 
pianeta e gli dona energia. E se il 
sole smettesse per un po'? Quando 
siamo naturali, quando non ci attac­
chiamo, allora offriamo, condividia­
mo la nostra energia naturale. Pos­
siamo portare questa energia nella 
nostra vita quotidiana, offrendo a 
coloro che ne hanno bisogno la no­
stra gentilezza, il nostro tempo per 
ascoltare, il nostro incoraggfamento, 
le risorse economiche di cui dispo­
niamo in eccesso. 
Riflettiamo sul modo in cui possia­
mo coltivare più consapevolmente, 
nella nostra vita, un campo di ener­
gia positiva, seguendo l'esempio 
che il Buddha ha dato nelle sue 
molte vite e utilizzando ogni circo­
stanza per generare un vasto e puro 
campo di paramita. Oggi è un gior-
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no speciale per Thanissara e per . 
me, � il nostro anniversario d.i ma­
trimonio. Mi sento fortunato ad ave­
re un'amica spirituale come lei. Ci 
incoraggiamo reciprocamente a pra­
ticare il Dharma, ad approfondire la 
nostra comprensione e a trovare 
modi per condividerla con gli altri. 
Per caso ci siamo ritrovati, in.questi 
ultimi anni, in Sud Africa, e recente­
mente abbiamo letto l'impressionan­
te biografia di Nelson Mandela. La 
sua vita è un'ispirazione meraviglio­
sa. Pensate soltanto a una persona 
imprigionata in condizioni terribili 
per ventisette anni, una persona de­
terminata a trasformare la sua pri­
gione in un'università, in un tempio, 
in un luogo di apprendim<'!nto. Sor­
prendentemel'lte, ne è uscito senza 
amarezza. Penso che abbiamo tutti 
le nostre prigioni, i nostri ostacoli e 
i nostri limiti con cui lottiamo .. Ma 
sappiate che è possibile superare 
queste difficoltà. Possiamo crescere 
attraverso queste sfide. Ajahn Chah 
mi ha dato sempre la sensazione 
che ce la potessi fare. Ricordiamo le 
nostre benedizioni e andiamo in­
contro a questo momento con ani­
mo rinnovato, con fede. 
Siamo onorati di trovarci qui, di avi;­
re l'opportunità di condividere il 
Dharma. Vi preghiamo di perdonar­
ci per le cose inutili o confuse che 
potremmo aver detto, siamo ancora 
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in cerca della nostra via e desidero­
si di continuare a imparare. 

(Trad. dall'inglese di Giuliano <;iu­
starini) 

Kittisaro (Randolph Weinberg), ame­
ricano, è stato per molti anni mona­
co theravada nella tradizione della 
foresta, prima in Thailandia, come 
discepolo di Ajahn Chah, e poi in In­
ghilterra. Oggi conduce ritiri di vi­
passana in tutto il mondo insieme 
alla moglie 1hanissara, anche lei ex­
monaca della foresta. 
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Da Al di là del materialismo spirituale 
(edizioni Ubaldini, Roma, 1976), uno 
dei testi più importanti e introvabili del 
maestro tibetano Trungpa, che molto ba 
contribuito alla conoscenza e allo svilup­

po del buddhismo in Occidente, propo­
niamo un capitolo che mette in guardia 
i praticanti a stare attenti lungo il cam­
mino e a non avere facili entusiasmi sul­
le proprie abilità e capacità. Attenzione, 
prudenza e modestia sono requisiti fon­
damentali per una pratica seria. 

L 'autoinganno è un proble­
ma che ci accompagna costante­
mente nel cammino lungo un sen­
tiero spirituale. L'io cerca sempre di 
conseguire la spiritualità. E' un po' 
come volere assistere al proprio fu­
nerale. Per esempio, all'inizio po-
tremmo accostarci al nostro amico 
spirituale sperando di ottenere da 
lui qualcosa di meraviglioso. Questo 
approccio è detto 'caccia al guru'. 
Tradizionalmente è paragonato alla 
caccia al mosco. Il cacciatore inse­
gue l'animale, lo uccide e asporta il 
muschio. Potremmo accostarci in 
questo modo al guru e alla spiritua­
lità, ma sarebbe un'autoinganno. 
L'approç:cio non avrebbe nulla a che 
fare con la reale apertura o abban­
dono. 
O potremmo falsamente assumere 
che l'iniziazione significhi trapianto, 
trapianto del potere spirituale degli 
insegnamenti dal cuore del guru nel 
nostro. Questa mentalità considera · gli insegnamenti, la dottrina, una 
cosa estranea a noi. Somiglia all'idea 
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di trapiantare un cuore reale o, per 
quel che ci riguarda, una testa. Un 
elemento estraneo è trapiantato in 
noi dal di fuori del nostro corpo. 
Potremmo essere tentati di apprez­
zare il nostro potenziale trapianto. 
Forse la nostra vecchia testa non è 
idonea, forse dovrebbe essere getta­
ta nella spazzatura. Meritiamo una 
testa migliore, una nuova, una pili 
intelligente, con tanto di cervello. Ci 
interessa tanto ciò che intendiamo 
ottenere dalla nostra potenziale 
operazione, che abbiamo dimenti­
cato .il chirurgo che la eseguirà. Ab­
biamo interrotto il rapporto con il 
nostro medico? E' competente? La 
testa che abbiamo scelto è veramen­
te idpnea? Il nostro dottore non po­
trebbe avere qualcosa da dire su 
questa nostra scelta? Forse quella te­
sta sarà rigettata dal nostro corpo. 
Ma siamo così presi da ciò che pen­
siamo di ottenere che ignoriamo ciò 
che sta realmente accadendo, il no­
stro rapporto con il medico, la no­
stra malattia, ciò che questa nuova 
testa realmente rappresenta. 
Questo approccio al processo di ini­
ziazione è molto romantico e per 
nulla valido. Così abbiamo bisogno 
di qualcuno· che sia personalmente 
interessato a noi.quali realmente sia­
mo, abbiamo bisogno di una perso­
na che ci faccia da specchio. Tutte 
le volte che siamo presi nella rete di 
un autoinganno è ,necessario che 
l'intero processo sia rivelato, sco­
perto. Ogni attaccamento dev'essere 
messo a nudo . .  
L'iniziazione vera e propria ha luo­
go nei termini dell' 'incontro delle 
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due menti '. Si tratta di essere c10 
che realmente siete e di mettervi in 
rapporto con l'amico spirituale qua­
le egli, o ella, è. Questa è la vera si­
tuazione in cui potrebbe avvenire 
l'iniziazione, perché l'idea di un'o­
perazione che vi muti fondamental­
mente è completamente irrealistica. 
Nessuno può realmente cambiare la 
vostra personalità in senso assoluto. 
Nessuno può capovolgervi e rivol­
tarvi completamente . La materia esi­
stente, quella che c'è già, dev'essere 
usata. Dovete accettarvi come siete 
anziché come vorreste essere, il che 
significa abbandonare ogni illusione 
e presunzione di verità. Dovete pri­
ma riconoscervi e accettarvi con tut­
te le caratteristiche della vostra per­
sonalità e allora troverete forse qual­
che ispirazione. 
A questo punto, se vi mostrerete 
disposti a cooperare con il vostro 
medico facendovi ricoverare in 
ospedale, allora il dottore, quanto a 
lui, metterà a disposizione una ca­
mera e tutto quanto è necessario. 
Così entrambe le parti creerebbero 
una situazione di aperta comuni­
cazione, che è il significato fonda­
mentale dell' incontro delle due 
menti. Questo è il vero modo di uni­
re la benedizione o adhishtbana, 
l'essenza spirituale del guru, e la vo­
stra personale essenza spirituale. Il 
maestro esterno, il guru, si apre e,  
poiché anche voi siete aperti, per­
ché siete 'svegli', si ha l'incontro di 
due elementi che sono identici. 
Questo è il vero significato dell' ab­
bisbeka, l'iniziazione. Non si tratta 
di aggregarsi a una comunità, di di­
ventare uno del gregge, una pecora 
con la sigla del vostro proprietario 
marchiata sul groppone Così ora 
possiamo esaminare ciò che viene 
dopo l' abhisheka. Sperimentato l'in­
contro delle due menti, abbiamo 
stabilito la reale comunicazione con 
il nostro amico spirituale. Abbiamo 
non solo aperto noi stessi, ma anche 
sperimentato un lampo di visione 
intuitiva, una momentanea intelli­
genza di parte degli insegnamenti, 
della dottrina. Il maestro ha creato 
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la situazione, noi abbiamo speri­
mentato questo lampo e tutto sem­
bra bello. Dapprima siamo molto 
eccitati, tutto è bellissimo. Può darsi 
che per parecchi giorni ci sentiamo 
molto su' ed eccitati. Pare che 
abbiamo già raggiunto il livello del­
la buddhità. Nessun interesse mon­
dano ci molesta più, tutto scorre li­
scio, la meditazione istantanea ricor­
re tutto il tempo. E' un'esperienza 
continua del nostro momento di 
apertura con il guru. La cosa è ab­
bastanza comune. A questo punto a 
molti pare di non avere più oltre bi­
sogno di operare con l'amico spiri­
tuale e può darsi che se ne vadano. 
Ho udito molte storie su questo 
fenomeno in Oriente: certi discepo­
li incontravano il maestro, riceveva­
no un'esperienza di illuminazione 
istantanea e poi partivano. Si sforza­
vano di conservare quell'esperienza, 
ma questa, col passare del tempo, 
diventava solo un ricordo, parole e 
idee che essi ripetevano a se stessi. 
Molto probabilmente la vostra prima 
reazione, dopo tale esperienza, sa­
rebbe di annotarla nel vostro diario, 



spiegando a parole tutto ciò che è 
accaduto. Tentereste di ancorarvi a 
quell'esperienza mediante i vostri 
scritti e ricordi, discutendola con la 
gente o parlandone con chi ne è sta­
to testimone. 
O può darsi che uno si rechi in 
Oriente, faccia questa particolare 
esperienza e poi se ne torni in Oc­
cidente. Gli amici lo troveranno 
molto cambiato. Sembrerà più cal­
mo, più tranquillo, più saggio. Mol­
ti gli chiederanno aiuto e consiglio 
per i loro problemi personali, gli 
chiederanno un'opinione sulla loro 
esperienza di spiritualità. In princi­
pio il suo modo di aiutare gli altri 
sarà autentico: metterà i loro pro­
blemi in rapporto con l'esperienza 
fatta in Oriente, racconterà storie 
belle e sincere su ciò che gli è acca­
duto. Sarà molto suggestivo per lui. 
Ma a un certo punto, in questa sor­
ta di situazione, qualcosa tende ad 
andar male. Il ricordo di quell'im­
provviso lampo di visione intuitiva 
sperimentato perde la sua intensità. 
Non dura perché egli lo considera 
esterno a se stesso. Sente di aver 
avuto un'improvvisa esperienza del­
lo stato di risveglio della mente e 
che essa appartiene alla categoria 
della santità, dell'esperienza spiri- · 
tuale. Diede molta importanza a 
quell'esperienza e quindi la comuni­
cò al mondo ordinario e familiare 
della sua patria, ai nemici e agli ami­
ci, ai genitori e ai parenti, a tutte 
quelle persone e a tutti quegli affet­
ti che ora sente di aver trasceso e 
superato. Ma ora quell'esperienza 

non è più con lui. C'è solo il ricor­
do. Eppure, avendo proclamato la 
propria esperienza e conoscenza 
agli altri, ovviamente non può far 
marcia indietro e dire che ciò che ha 
detto precedentemente era falso. 
Non potrebbe farlo assolutamente; 
sarebbe troppo umiliante. Inoltre ha 
ancora fede in quell'esperienza, cre­
de che qualcosa di profondo sia 
realmente accaduto. Ma purtroppo 
l'esperienza non è più presénte in 
quel momento, perché l'ha usata e 
valutata. 
Generalmente parlando, ciò che ac­
cade è che, una volta che ci siamo 
realmente aperti, che abbiamo avu­
to un 'lampo ' d'illuminazione, in 
un secondo momento ci rendiamo 
conto che siamo aperti e improvvi­
samente appare l'idea di valutazio­
ne. " Fantastico! Devo afferrarlo, de­
vo catturarlo e conservarlo perché è 
un'esperienza molto rara e preziosa. 
Così tentiamo di aggrapparci a quel­
l'esperieftza e da ciò nascono i pro­
blemi, dal considerare cioè la reale 
esperienza di aprirci come qualcosa 
di prezioso. Appena tentiamo di cat­
turare l'esperienza, ha inizio un'inte­
ra serie di reazioni a catena. 
Se consideriamo preziosa e straordi­
naria una cosa, è proprio allora che 
essa si separa da noi. Per esempio, 
noi non consideriamo preziosi gli 
occhi, il corpo, le mani o la testa, 
perché sappiamo che sono una par­
te di noi. Naturalmente, se li per­
dessimo, la nostra automatica rea­
zione sarebbe che abbiamo perso 
una cosa preziosa: "Ho perduto la 
testa, ho perduto il braccio, è im­
possibile rimpiazzarli!" .  Allora ci 
rendiamo conto che è una cosa pre­
ziosa. Solo quando ci è asportata 
una cosa abbiamo l'opportunità di 
renderci conto di quanto valga. 1Ma, 
quando l'abbiamo con noi tutto il 
tempo, quando è parte , della nostra 
intera costituzione, allora non l'ap­
prezziamo: c'è e basta. 
L'apprezzamento deriva dalla pau­
ra di essere separati, che è poi 
proprio ciò che ci tiene separati. 
Si giudica, straordinariamente im-

1 7  



portante un'improvvisa ispirazione, 
perché si ha paura di perderla. Que­
sto è il momento in cui entra in 
campo l'autoinganno. In altre paro­
le, abbiamo perduto la fede nell'e­
sperienza dello stato di apertura e 
del suo rapporto con noi. 
Iri un certo qual modo abbiamo per­
duto l'unità dello stato di apertura e 
di ciò che siamo. L'apertura è di­
ventata una cosa s·eparata e quindi è 
cominciato il gioco dell'autoingan­
no. E' ovvio che non possiamo dire 
di aver perduto lo stato di apertura. 
"L'avevo, ma non l'ho più". Non 
possiamo dirlo, perché la confessio­
ne distruggerebbe il nostro rango di 
persone dotate. Così la parte del­
l'autoinganno è di rinarrare i fatti. 
Preferiamo raccontare storie anzi­
ché sperimentare realmente lo stato 
di apertura, perché le storie sono 
molto br1llanti e divertenti. 
"Quando ero con il guru, av­
veniva questo e quesraltro; di­
ceva questo e quest'altro, e mi 
apriva in questo . e 
quest'altro modo, 
ecc.,  ecc." .  In questo 
caso, dunque, l'au­
toinganno significa �:::i•'-' 
tentare di ricreare più 
e più volte un'esperienza 
passata invece di fare ef­
fettivamente quell'esperienza 
nel momento presente. Per ��':#"'>: 
fare quell'esperienza adesso, 
si dovrebbe rinunciare all'apprezza­
mento di quanto fosse meraviglioso 
quel lampo, perché è questo ricord.o 
che la tiene lontana. Se facessimo 
quell'esperienza continuamente, ci 
apparirebbe del tutto ortlinaria, ed è 
questa ordinarietà che non possia-

. mo accettare . "Se solo potessi fare 
di nuovo quella meravigliosa espe­
rienza di apertura!''. Così ci teniamo 
occupati a non farla, a ricordarla. 
Questo è il gioco dell'autoinganno. 
L'autoinganno ha bisogno _dell'idea 
di apprezzamento e di un ricordo 
lunghissimo. Pensando al passato, ci 
sentiamo nostalgici, come presi a 
calci dai nostri ricordi, ma in questo 
momento qui non sappiamo dove 
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siamo. Ricordiamo i 'tempi belli' ,  il 
'buon tempo andato'. Non lasciamo 
affiorare la nostra depressione, non 
vogliamo accettare il sospetto di 
non avere più contatti con qualcosa. 
Tutte le volte che si profila una 
possibilità di depressione e sta per 
affiorare il senso di perdita, la natu­
ra difensiva dell'io porta subito alla 
mente ricordi e parole che abbiamo 
udito nel passato, per consolarci. 
Pertanto l'io cerca continuamente 
l'ispirazione che non ha radici nel 
presente; è un continuo correre a ri­
troso. Questa è l'azione più compli­
cata dell'autoinganno : non lasciar 
venire alla luce la depressione. "Se 
ho ricevuto tanta grazia e ho avuto 
tanta fortuna da fare queste meravi­
gliose esperienze spirituali, come 
posso dire di essere depresso? Im-
possibile! Non c'è spazio per la de­
pressione". 
C'è la storia del grande maestro ti­

betano Marpa. La prima volta che 
Marpa incontrò il pro­

prio maestro, Naropa, 
questi fece un altare 
che disse essere 

l'incarnazione della 
� �!Cb�..;;·���;� saggezza di un 
::: particolare heru-

ka. Tanto l'altare 
quanto Naropa 
contenevano ener-

gia e potere spirituali 
formidabili, e Naropa 

domandò a Marpa a 
quale dei due si sarebbe 

prosternato per sperimentare 
la realizzazione subitanea 

dell'illuminazione. Marpa, 
che era un principiante, 

giudicò che un guru è fatto di car-
ne, è un corpo umano come tutti 
gli altri, mentre la sua creazione, 
l'altare , è un puro corpo di sag­
gezza, non avendo nulla a che 

fare con li imperfezione . umana. 
Così Marpa si prosternò di-

nanzi all'altare. E allora Na­
ropa disse: " Ho paura che la 
tua ispirazione si dileguerà. 

Hai fatto la scelta sbagliata. 
Questo altare è una mia creazione e 



senza di me non si troverebbe qui. 
Il risultato del confronto tra corpo 
umano e corpo di saggezza è irrile­
vante. Il grande sfoggio del manda­
la non era che la mia creazione". 
Questa storia illustra il principio del 
sogno, della speranza, del desiderio, 
come autoinganno. Finché conside­
rate voi stessi o una parte della vo­
stra esperienza come il 'sogno rea­
lizzato' allora siete nella rete dell'au­
toinganno. L'autoinganno sembra 
dipendere sempre dal mondo dei 
sogni, perché vi piacerebbe vedere 
ciò che non avete visto anziché ciò 
che ora vedete. Non accetterete che 
quanto è qui presente sia ciò che è, 
né siete disposti ad andare avanti 
con la situazione qual è. Pertanto 
l'autoinganno si manifesta sempre 
come un tentativo di creare o ri'­
creare un mondo di sogno, la no­
stalgia dell'esperienza del sogno. E 
l'opposto dell'autoinganno è opera­
re con i fatti della vita. 
Se si cerca una beatitudine o gioia, 
la realizzazione della propria imma­
gine e del proprio sogno, si cadrà 
ugualmente nel fallimento e nella 
depressione. Qui sta l'intera que­
stione: una paura della s�parazione, · 
la speranza di conseguire l'unione, 
queste non sono manifestazioni o le 
azioni dell'io o dell'autoinganno, 
come se l'io fosse in un certo qual 
modo una cosa reale che eseguisse 
certe azioni. L'io è quelle azioni, 
quegli eventi mentali. L'io è la pau­
ra di perdere lo stato di apertura, la 
paura di perdere lo stato non egoi� 
co. Questo è il significato 
dell'autoinganno, nel nostro caso, 
cioè, l'io che grida di aver perduto 
lo stato non egoico, il sogno del 
consegùimento. Paura, speranza, 
perdita, guadagno - quèste sono le 
azioni continue del sogno dell'io, 
l'autoperpetuante, l'autopreservante 
struttura dell 'autoinganno. 
Così l'esperienza reale, al di là del 
mondo del sogno, è la bellezza e il 
colore e la gioia dell'esperienza rea­
le dell'ora nella vita di ognigiorno. 
Quando ci. troviamo di fronte alle 
cose quali sono, abbandoniamo la 

speranza di qualcosa di migliore. 
Non c'è alcuna magia, perché non 
possiamo dire a noi stessi di uscire 
dalla nostra depressione. De­
pressione e ignoranza, emozioni, 
tutto ciò che sperimentiamo, sono 
tutte cose reali e contengono una 
verità formidabile. Se realmente 
vogliamo imparare a vedere l'espe­
rienza della verità, dobbiamo essere 
dove siamo. Tutto sta nell'essere un 
granello di sabbia. 

D: Vorresti dire qualcos'altro sui 
meccanismi di questa forza di dispe­
razione? Posso capire perché si ab­
bia la disperazione, ma perché si ba 
la beatitudine? 
R: E' possibile, in principio, pene­
trare a forza nell'esperienza della 
beatitudine. In una specie di autoip­
nosi in quanto ci rifiutiamo di ve­
dere lo sfondo esistenziale di ciò 
che siamo. Ci concentriamo solo 
sull'esperienza immediata della bea­
titudine. Ignoriamo l'intero piano 

. qella nostra realtà, per così dire, e ci 
adoperiamo per un'esperienza di 
formidabile gioia. Il guaio è che 
questa esperienza si basa semplice­
mente sul nostro osservarci. un ap­
proccio completamente dualistico. 
Vorremmo sperimentare qualcosa e 
lavorando sodo ci riusciamo. Tutta­
via, appena scendiamo giù dalla no­
stra 'altezza', appena ci rendiamo 
conto che siamo ancora qui, come 
un nero scoglio in mezzo a un ocea-
no di onde, allora ha inizio la de­
pressione. Vorremmo ubriacarci, 
inebriarci, sprofondare nell'intero 
universo, ma, com'è, come non è, 
non accade. Siamo ancora qui, che è 
sempre la prima cosa a buttarci giù. 
Poi cominciamo tutti gli altri giochi 
dell'autoinganno, della tattica di 
gonfiarci ulteriormente, perché cer-• 
chiamo di proteggerci in tutti i sen­
si. E' il principio dell' 'osservatore' .  · D: Tu parli di gente che sperimenta 
qualcosa e poi lo afferra intellettual­
mente, lo classifica dicendo: "Fanta­
stico!". Pare una reazione quasi au­
tomatica. Potresti esaminare i modi 
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in cui la gente co­
mincia a evitare di 

���5""' farlo? Mi pare che 
più si cerca di non 

giudicare, più si giu­
dica. 

R:Appena vi rendete 
conto che lo state ef­

fettivamente facendo e che non ne 
traete alcun vantaggio, allora penso 
che cominciate a trovare la vostra 
via d'uscita. Si comincia a vedere 
che l'intero processo fa parte di un 
enorme gioco che in realtà non gio­
va affatto, perché non fate che co­
struire piuttosto che venire alla 
comprensione di alcunché. Non c'é 
magia, non c'è trucco. La sola cosa 
da fare è smascherarsi, ed è molto 
doloroso. 
Forse dovrete costruire e costruire 
prima di rendervi conto di quanto 
sia vano il tentativo di conseguire la 
spiritualità. La vostra intera mente 
potrebbe essere sovraffollata dai 
prodotti del vostro sforzo. Infatti po­
treste non sapere se venite o anda­
te, fino al punto di sentirvi comple­
tamente spossati. Allora potreste im­
parare una lezione molto utile: ab­
bandonare tutto, essere nulla. Potre­
ste perfino sperimentare un acuto 
desiderio di essere nulla. Ci sono 
due soluzioni: smascherarsi 
semplicemente, o costruire e co­
struire, lottare e lottare, fino a un 
crescendo e poi lasciar cadere tutto. 

D: Che cosa accade, quando si dice: 
"Ce l'ho fatta! "? Questo non blocca 
l'intero cammino? 
R: Non necessariamente. Ma che 
cosa accade poi? Volete ripetere più 
e più volte la vostra esperienza piut­
tosto che operare con la presente si­
tuazione di ciò che è? Si potrebbe 
sperimentare una formidabile gioia 
nel primo lampo dell'apertura, il che 
è molto bello. Ma ciò che viene do­
po è importante: o ci adoperiamo 
per cogliere e ricreare quell'espe­
rienza o lasciamo andare, lasciamo · 
che quell'esperienza sia quell'espe­
rienza e basta, senza tentare dì ri-

. creare il primo lampo. 

D: Noi siamo ambiziosi, costruiamo 
tutto il tempo, e più ci proviamo e 
peggio è. Così cerchiamo di fuggire 
da tutto, cerchiamo di non pensarci, 
cerchiamo di smarrirci in ogni sorta 
di evasioni. Che cosa significa ciò e 
come possiamo sitperare il fatto che 
più si pensa all'illuminazione e si cer­
ca di averne notizie, più le cose peg­
giorano e più le concettualizzazioni 
si accumulano? Che cosa facciamo? 
R: Molto ovvio. Abbandonate la ri� 
cerca, abbandonate il tentativo di 
scoprire, il tentativo di mettervi alla 
prova. 

D: Ma ci sono le volte in cui si po­
trebbe avere un sentimento attivo di 

fuga, e non è la stessa cosa che non 
fare nulla affatto. 
R: Appena cerchi di fuggire, trovi 
che non solo sei inseguito, ma che 
c'è ancora gente che viene verso di 
te. Alla fine non c'è più spazio per 
fuggire. Sei nella trappola. Allora 
l'unica cosa da fare è realmente, 
semplicemente arrendersi. 

D: Che cosa significa? 
R: Si deve farne esperienza, Signifi­
ca mettere fine al tentativo di anda­
re qua e là, tanto nei termini di fug­
gire da, quanto nei termini di corre­
re verso, perché entrambi sono la 
stessa cosa. 

D: Ricordarsi o osservarsi è incom­
patibile con l'arrendersi e l'essere 
qui? 
R: Ricordarsi è una tecnica molto 
pericòlosa, veramente. Potrebbe vo­
ler dire osservare voi stessi e le vo­
stre azioni come un gatto affamato 
osserva il topo, altrimenti potrebbe 
essere il gesto intelligente di essere 
dove siete. Tutto qui sta il punto: se 
mai avete un'idea di rapporto - sto 
sperimentando ciò, sto facendo ciò 
- allora 'io' e 'ciò' sono personalità 
fortissime, alla pari. In un certo qual 
modo ci sarà un conflitto fra 'io' e 
'ciò'.  Un po' come dire che 'ciò' è la 
madre e 'io' il padre. Con questi due 
poli di mezzo non potete non dar 
vita a qualcosa. Così tutta quanta l'i-



dea è lasciare che 'ciò' non ci sia, e 
allora 'io' non ci sarà. Oppure 'io' 
non c'è, dunque 'ciò' non c'é. Non 
si tratta di dirlo a voi stessi, ma di 
sentirlo, è una vera e propria espe­
rienza. Dovete allontanare l'osserva­
tore, l'osservatore dei due estremi. 
Una volta allontanato l'osservatore, 
l'intera struttura cade. La dicotomia 
continua a esistere solo finché c'è 
un osservatore a tenere insieme l'in­
tero quadro. Dovete eliminare l'os­
servatore e la complicatissima buro­
crazia che egli crea per assicurare 
che nulla sfugge ·al quartier genera­
le. Appena allontaniamo l'osservato­
re, si fa un enorme spazio, perché 
egli e la sua burocrazia sono molto 
invadenti. Se eliminiamo il filtro di 
'io ' e ' altro ', allora questo spazio 
diventa acuto, preciso, intelligente. 
Lo spazio contiene la formidabile 
precisione di essere in grado di ope­
rare con le situazioni in esso pre­
senti. Non si ha davvero bisogno 
dell' 'osservatore'. 

D: L'osservatore esiste forse perché 
vogliamo vivere su quello che sem-

. bra un piano superiore, mentre in­
vece, se . lasciassimo andare, sa­
remmo qui? 
R: Sì, questo è vero. Quando l'os­
servatore scompare, la nozione di li­
velli superiori e inferiori non si ap­
plica più, così non c'è più alcuna in­
clinazione a lottare, nel tentativo di 
salire. Allora voi siete dove siete, e 
basta. 

D: Si può allontanare l'osservatore 
con la forza? Non si cadrebbe di 
nuovo nei gioco della valutazione? 
R: Non dovete considerare l'osser­
vatore un'anima nera. Appena co­
minciate a capire che lo scopo della 
meditazione non è salire ma essere 
presente, qui, allora l'osservatore 
non è abbastanza efficiente da 
eseguire tale funzione, e automati­
camente si dilegua. La qualità 
fondamentale dell'osservatore è cer­
care di essere quanto mai efficiente 
e attivo. Ma la consapevolezza tota­
le è qualcosa che già avete, tanto gli 

ambiziosi o cosiddetti 'efficienti' 
tentativi di essere consci sono fru­
stranti. Appena l'osservatore comin­
cia a rendersi conto che è irrilevan­
te, si dilegua. 
D: Ci può essere consapevolezza 
senza osservatore? 
R: Sì, perché l'osseC.:atore non è 
che la paranoia. Voi potreste avere 
una completa apertura, una situa­
zione panoramica, senza dover 
discriminare fra le due fazioni, 'io' e 
'altro'. 

D: Tale consapevolezza comporte­
rebbe sentimenti di beatitudine? 
R: Penso di no; perché la beatitudi­
ne è un'esperienza molto personale. 
Sei separato e sperimenti la beatitu­
dine. Quando l'osservatore cessa di 
esistere, non si valuta più l'espe­
rienza come gradevole o dolorosa. 
Quando hai la consapevolezza pa­
noramica senza la valutazione del­
l'osservatore, allora la beatitudine 
diventa irrilevante, per il fatto stesso 
che non c'è nessuno che la speri­
menti. 

Chogyam Trungpa (1939- 1987) è 
stato uno dei grandi maestri vajra­
yana che ba proposto una pedago­
gia capace di rivolgersi all'Occiden­
te. Stabilitosi prima in Inghilterra e 
poi negli USA, ha fondato diverse co­
munità, il Naropa lnstitute a Boul­
der in Colorado e gruppi Shambala 
che seguono il suo insegnamento in 
vari paesi occidentali. 
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A trent'anni dall'apparizione di Mente 
Zen, mente di principiante, sta uscen­
do per i tipi dell'Ubaldini un altro li­
bro di Shunryu Suzuki Roshi: Rami 
d'acqua scorrono nell'ombra (Roma, 
2000, pp. 1 73, .f 28.000), uno straordi­
nario commento, parola per parola, al 
Sandokai, componimento cinese in 
versi dell'ottavo secolo, fondamentale 
per lo Zen Soto. 

L'unità 
Il libro è frutto di una paziente raccol­
ta e sistemazione degli insegnamenti 
impartiti da Suzuki su tale classico a 
Tassajara - primo monastero di adde­
stramento Zen in Occidente - durante 
l'estate del 1970, e rappresenta una 
rara opportunità per conoscere meglio 
la "mente Zen " di uno dei più impor­
tanti maestri del nostro tempo. 
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Sono molto grato di avere 
la possibilità di parlare del Sando­
kai, uno dei nostri insegnamenti più 
importanti. È un testo così scorrevo­
le che nel leggerlo potrebbe sfuggir­
vi il suo profondo significato. L'au­
tore di questi versi, Sekito Kisen (o 
Sekito Musai Daishin, il suo nome 
postumo) è il nipote di Dharma del 
sesto patriarca cinese, Daikan Eno 
(in cinese, Dajian Huineng), e il di­
retto discendente di Seigen Gyoshi 
Ccin. Qingyuan Xingsi), che viene 
considerato il settimo patriarca. Fra i 
molti discepoli del sesto patriarca, i 
più importanti furono Seigen Gyos­
hi e Nangaku Ejo. In seguito, il mae­
stro Tozan Ryokai continuò la di­
scendenza di Seigen dando origine 
alla scuola soto, e il maestro Rinzai 
Gigen (cin. Linji Yixuan) continuò la 
discendenza di Nangaku fondando 
la scuola rinzai. La scuola soto e la 
scuola rinzai divennero infine le 
scuole dominanti dello Zen. 
La via di Seigen e Sekito è meno 
aspra di quella di Nangaku. In Giap­
pone la chiamiamo 'la via del fra­
tello maggiore'. Nangaku è più co­
me il secondo o terzo figlio, che 
spesso è più indisciplinato. Il fratel­
lo maggiore può non essere tanto 

e dei 
abile o tanto brillante, ma è molto 
buono. Ecco cosa intendiamo quan­
do parliamo così delle scuole soto e 
rinzai. A volte lo Zen Soto è chia­
ma�o memmitsu no kafu, "uno stile 
molto attento e rispettoso". La via di 
Seigen consiste nel �rovare ogni co­
sa all'interno di se stessi. Nel realiz­
zare la grande mente che compren­
de ogni cosa e nel praticare di con­
seguenza. 
Nello Zen ci sforziamo di osservare 
ogni cosa così com'è (Suzuki Roshi 
coniava locuzioni nuove per espri­
mersi in modo non dualistico. Ad 
esempio, usava spesso la frase "le 
cose così com'è", per indicare la na­
tura fondamentale della realtà, qual­
cosa al di là delle parole, Nd'D. Tut­
tavia, anche se lo diciamo, non è 
detto che osserviamo ogni cosa così 
com'è. Diciamo: "Qui è il mio ami­
co, lì la montagna e lassù c'è la lu­
na" . Ma il vostro amico non è solo il 
vostro amico, la montagna non è so­
lo la montagna, e la luna non è so­
lo la luna. Se pensiamo: "Io sono 
qui e la montagna è lì'', questa è una 
maniera dualistica di osservare le 
cose. Per andare a San Francisco 
dobbiamo attraversare i monti di 
Tassajara. Qaesta è la nostra inter­
pretazione comune d<i:lle cose, ma 
non è quella buddhista. Noi trovia­
mo la montagna o la luna o il nostro 
amico o San Francisco dentro noi 
stessi. Proprio qui. È la grande men­
te entro la quale esiste. ogni cosa. 
Ora, esaminiamo il titolo, Sando­
k<,li. San letteralmente significa 'tre', 
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del l 'uno 
molti 
ma qui significa 'cose'. Do è identi­
tà. Identificare una cosa con un'altra 
è do. Può anche riferirsi all"unità' o 
a 'tutto il proprio essere' ,  che in 
questo contesto significa 'grande 
mente' .  Quindi per noi c'è un esse­
re totale che include ogni cosa, e le 
molte cose sono contenute in quel­
l'essere totale e uno. Nonostante di­
ciamo 'molti esseri', essi sono in 
realtà le molte parti di un essere to­
tale che include ogni cosa. Se dici 
'molti' è molti, e se dici 'uno' è uno. 
'Molti' e 'uno' sono maniere diffe­
renti di descrivere l'essere totale. 
Capire completamente la relazione 
fra il grande essere totale e i suoi 
molti aspetti è kai. Kai significa 
stringere la mano. Esprime un senso 
di amicizia, la sensazione di essere 
una persona sola. Alla stessa manie­
ra, questo unico grande essere tota­
le e le molte cose sono buoni ami­
ci, o più che buoni aJnici perché 
originariamente sono uno. Perciò, 
come quando ci stringiamo la mano, 
diciamo kai. "Ciao, come stai?". 
Questo è il significato del titolo San­
dokai. Cosa è i molti? Cosa è uno? E 

cosa l'unità di uno e molti? 
Originariamente, Sandokai era il ti­
tolo di un testo taoista. Sekito diede 
lo stesso titolo ai suoi versi, che de­
scrivono gli insegnamenti del Bud­
dha. Qual è la differenza fra gli in­
segnamenti taoisti e quelli buddhi­
sti? Vi sono molte somiglianze. 
Quando lo legge un buddhista, è un 
testo buddhista, quando lo legge un 
taoista, è un testo taoista. Eppure in 

effetti è la stessa cosa. Quando un 
buddhista mangia dell'insalata, l'in­
salata è un cibo buddhista, e quan­
do la mangia un vegetariano, è un 
cibo vegetariano. Eppure è solo ci­
bo. 
Come buddhisti, non mangiamo un 
certo ortaggio perch� ha· una spe­
ciale qualità nutritiva, non lo sce­
gliamo perché è yin o yang, acido o 
alcalino. Semplicemente, mangiare 
il cibo è la nostra pratica. Non man­
giamo solo per mantenerci in vita. 
Come diciamo nel canto che ripetia­
mo prima dei pasti, "Per praticare la 
nostra via, mangiamo questo cibo". 
Ecco come la grande mente entra 
nella nostra pratica. Pensare: "Que­
sta è solo un'insalata" non fa ,pàrte 
del nostro modo di intendere le co­
se. Dobbiamo trattare le cose come 
parti di noi stessi, della nostra prati­
ca e. della grande mente. La piq:ola 
mente è la mente soggetta alla limi­
tazione dei desideri o di un partico­
lare colore emotivo, o della discri­
minazione fra bene e mak. Così, 
per lo più, anche se crediamo di os­
servare le cose così com'è, di fatto 
non lo stiamo facendo. Perché? A 
causa della nostra discrinimazione, 
o dei nostri desideri. La via buddhi-
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sta consiste nello sforzarsi di lascia­
re andare questo tipo di discrimina­
zione emotiva fra bene e male, di la­
sciare andare i nostri pregiudizi, e di 
vedere le cose così com'è. 
Quando dico di vedere le cose così 
com'è, quello che intendo è di pra­
ticare intensamente con i nostri de­
sideri, non per liberarsi dei desideri, 
ma per prenderli in considerazione. 
Se avete un computer, dovete inse­
rirvi tutti i dati: un po' di desiderio, 
un po' di nutrimento, questo tipo di 
colore, un po' di peso. Dobbiamo 
includere i nostri desideri come uno 
dei molti fattori per vedere le cose 
così com'è. Non sempre riflettiamo 
sui nostri desideri. Senza fermarci a 
riflettere sul nostro giudizio egoista 
diciamo: "Lui è buono" oppure: "Lui 
è cattivo". Ma qualcuno che è catti­
vo per me non è necessariamente 
sempre cattivo. Per qualcun altro, 
potrebbe essere un'ottima persona. 
Riflettendo in questo modo possia­
mo vedere le cose così com'è. Que­
sta è la mente di buddha. 
Il Sandokai inizia con le parole Chi­
kudo daisen no sbin, che significano 

· "la mente del grande saggio dell'In­
dia". Questa è la grande mente del 
Buddha che include ogni cosa. La 
mente che abbiamo durante la pra­
tica dello zazen è la grande mente: 
non cerchiamo di vedere niente; fer­
miamo il pensiero concettuale; fer­
miamo l'attività emotiva; stiamo se­
duti e basta. Qualunque cosa ci ac­
cada, non ne siamo turbati. Stiamo 
semplicemente seduti. È come qual­
cosa che accade nel grande cielo. 
Qualunque tipo di uccello lo attra­
versi in volo, al cielo non importa. 
Questa è la mente che ci ha tra­
smesso il Buddha. 
Molte cose accadono mentre state 
seduti. Potete udire il suono del ru­
scello. Potete pensare a qualcosa, 
ma la vostra mente non se ne cura. 
La vostra grande mente è semplice­
mente lì seduta. Persino quando 
non siete consapevoli di vedere, 
udire o pensare, qualcosa sta acca­
dendo nella grande mente. Osser­
viamo le cose. Senza dire 'buono' o 
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'cattivo', semplicemente stiamo se­
duti. Godiamo delle cose senza ave­
re nessun attaccamento particola.re 
nei loro confronti. Le apprezziamo 
pienamente, tutto qui. Dopo lo za­
zen diciamo "Oh, buon giorno!" In 
questa maniera, una dopo l'altra, le 
cose ci accadranno e potremo ap­
prezzarle pienamente. Questa è la 
mente trasmessa dal Buddha. Ed è 
così che pratichiamo lo zazen. 
Se praticate lo zazen in questo mo­
do, siete meno soggetti ad aver pro­
blemi nel godervi un evento. Capi­
te? Potreste avere un'esperienza 
speciale e pensare: "Ecco. È così 
che dovrebbe essere". Se qualcuno 
vi contraddice vi arrabbìerete. "No, 
dovrebbe essere così, non in quel­
l'altra maniera. Il Centro Zen do­
vrebbe essere così". Forse è così. Ma 
non è sempre così. Se i tempi cam­
biassero e perdessimo Tassajara e ci 
spostassimo su un'altra montagna, 
la via che abbiamo qui non potreb­
be essere la stessa che avremmo lì. 
Così, senza attaccarci a una partico­
lare via, apriamo la mente per os­
servare le cose così com'è e per ac­
cettare le cose così com'è. Senza 
questa base, quando dite: "Questa è 
la montagna," o "Questo è il mio 
amico," o "Questa è la luna", la 
montagna non sarà la montagna, il 
mio amico non sarà il mio amico, e 
la luna non sarà la luna. Questa è la 
differenza fra l'attaccarsi a qualcosa 
e la via del Buddha. 
La via del Buddha consiste nello 
studio e nell'insegnamento della na­
tura umana, compreso quanto sia­
mo sciocchi, che tipo di desideri ab­
bìamo, le nostre preferenze, le no­
stre tendenze. Senza aderire a qual­
cosa, cerco di ricordarmi di usare 
l'espressione 'soggetto a'. Siamo 
soggetti, o abbiamo la tendenza a 
fare qualcosa. Questo è il mio mot­
to . .  
Mentre preparavo il discorso qual­
cuno mi ha chiesto: "Cos'è il rispet­
to per se stessi, e come possiamo 
ottenerlo?". Il rispetto verso se stessi 
non è qualcosa che potete sentire di 
avere. Quando sentite: "Ho rispetto 



di me stesso'', non è più rispetto. 
Quando siete semplicemente voi 
stessi, senza pensare o cercare di di­
re qualcosa di speciale, dicendo 
semplicemente quel che avete in 
mente e le vostre impressioni, allora 
c'è naturalmente rispetto per se stes­
si. Quando sono in stretta relazione 
con tutti voi e con tutte le cose, al­
lora sono parte di un grande essere 
totale. Quando sento qualcosa, sono 
quasi una parte di esso, ma non del 
tutto. Quando fate qualcosa senza 
avere la sensazione di aver fatto 
qualcosa, allora siete davvero voi 
stessi. Siete completamente con tut­
ti senza essere consapevoli di voi 
stessi. Questo è rispetto verso se 
stessi. 
Quando sentite di essere qualcuno, 
dovete praticare lo zazen più inten­
samente. Come sapete, è difficile 
stare seduti senza pensare o senza 
provare nulla. Quando non pensate 
o non provate nulla generalmente vi 
addormentate . Ma la nostra pratica è 
essere noi stessi, senza dormire e 
senza pensare. Quando sarete in 
grado di farlo, sarete capaci di par­
lare senza pensare troppo, e senza 
avere nessun proposito speciale. 
Quando parlerete o agirete sarà 
semplicemente per esprimervi. Que­
sto è il rispetto completo per se stes­
si, e praticare lo zazen vuol dire ot­
tenere tale rispetto. Dovete essere 
severi con voi stessi e in partic0lare 
con le vostre tendenze. Ognuno di 
noi ha le  proprie tendenze persona­
li. Ma se cercate di liberarvene, o se 
cercate di non pensare o di non 
sentire il suono del ruscello durante 
lo zazen, non è possibile. Lasciate 
che le vostre orecchie odano senza 
cercare di udire. Lasciate che la 
mente pensi senza cercare di pensa­
re e senza tentare di fermarla. Que­
sta è la pratica. 
Questo ritmo o forza si svilùpperà 
sempre di più in voi come il potere 
della pratica. Se praticherete inten­
samente sarete come un bambino. 
Mentre parlavamo di rispetto verso 
se stessi, fuori cantava un uccello. 
Cip cip cip. Questo è rispetto per se 

stessi. Cip cip cip. Non significa nul­
la. Forse stava solo cantando. Forse 
cantava senza cercare di pensare 
che stava soio cantando, cip cip cip. 
Quando lo abbiamo udito non ab­
biamo potuto fare a meno di sorri­
dere . Non possiamo dire che sia so­
lo un uccello. Controlla la montagna 
intera, il mondo intero . Questo è ri­
spetto per se stessi. 
Per avere questa pratica quotidiana, 
studiamo intensamente. Quando ar­
riviamo a questo punto, non c'è più 
bisogno di dire 'essere totale' o 'uc­
cello' o 'molte cose contenute nel­
l'essere totale' .  Potrebbe essere solo 
un uccello, o una montagna o il 
Sandokai. Se lo capite, non ci sarà 
più bisogno di recitare il Sandokai. 
Anche se lo recitiamo in questa ver­
sione nippo-cinese, non si tratta di 
una questione di giapponese o ci­
nese. È solo un componimento, o 
un uccello, e questo è solo il mio 
discorso. Non significa poi molto. 
Diciamo che lo zen non è qualcosa 
di cui parlare. È quello che speri­
mentate realmente. È difficile. Ma ad 
ogni modo, questo è un mondo dif­
ficile, per cui non preoccupatevi. 
Dovunque andiate avrete problemi. 
Dovreste confrontarvi con i vostri 
problemi. Potrebbe essere di gran 
lunga meglio avere questi problemi 
con la pratica, che avere altri tipi di 
problemi confusi. 

(Traduzione dall'inglese di Andrea 
Staderini) 

Shunryu Suzuki Roshi (1904 -
1971) Maestro della tradizione Zen 
Soto, nel 1958 si è trasferito dal 
Giappone negli Stati Uniti, dove ha 

fondato lo storico San Francisco Zen 
Center, che ancora oggi promuove 
la diffusione dello Zen in America 
come in Europa e in Italia. 
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Dal punto di vista bud-
dhista la cosa più significativa che 
possiamo tirare fiori dalla nostra vi­
ta umana è l'altruismo, la mente al­
truistica, i pensieri altruistici e le  
azioni altruistiche. Sicuramente ci 
sono tanti altri significati, tante altre 
cose che hanno un senso nella vita 
umana, ma la cosa che ha il senso 
più alto è l 'azione altruistica, la 
mente altruistica, i pensieri altruisti­
ci, una attitudine altruistica. 
L'argomento di oggi ha come tema 
"Entrare nel Mahayana" .  Dal punto 
di vista letterale Mahayana è com­
posto da maba che vuol dire "gran­
de" e yana che vuol dire "risveglio", 
quindi Mahayana vuoi significare il 
grande risveglio. E' come un jumbo 
jet; ci sono aerei che possono por­
tare soltanto dieci persone, altri che 
ne possono portare cinquanta, men­
tre il jumbo ne può portare anche 
duecentocinquanta. Il Mahayana è 
come un jumbojet, è come un vei­
colo che può portare molte persone 
da un posto fino a dove si desidera 
arrivare. 
Entrare nel Mahayana vuoi dire an­
che assumersi la responsabilità di 
portare questa enorme moltitudine 
di persone da una condizione di 
disastro ad una condizione più pia­
cevole. Non è una cosa così sempli­
ce, anzi è una cosa abbastanza pe­
sante da affrontare perché entrare 
nel Mahayana vuol dire accollarsi la 
responsabilità di tutti gli esseri sen­
zienti. Per questa ragione il Mahaya­
na viene chiamato il Grande Veico-
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lo. Non è il nome di u n  libro, di una 
scuola, di un ordine, ma è piuttosto 
la definizione di quello stato menta­
le che . ci porta a

· 
prenderci la re­

sponsabilità di tutti gli esseri sen­
zienti. Viene chiamato 'grande' per­
ché ha un grande obiettivo: soddi­
sfare tutti gli esseri senzienti. 

Ci sono moltissime qualità, moltis­
simi argomenti che sono contenuti 
nella grandezza del Mahayana. Que­
ste cose non sono solo un oggetto 
di visualizzazione per la meditazio­
ne, ma sono parte di una azione 
pratica. Perché noi soffriamo, patia­
mo l'angoscia, sentiamo molto stress 
dentro noi stessi? La causa di tutto 
questo è che abbiamo una debole 
coscienza di noi stessi. La causa di 
ciò è quello che in termini tecnici 
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viene chia­
mata chiu­
sura men­
tale o men­
te ristretta. 
E' come se 
noi fossi­

mo chiusi in 
una stanza mol­

to piccola, senza porte e senza fi­
nestre, senza alcuna possibilità di 
far entrare o uscire aria e senza pos­
sibilità di far entrare altre persone o 
di avere contatti. Questo ci causa 
molti problemi: noi entriamo in 
questo spazio ristretto perché ci fa 
sentire al sicuro, ma in seguito ci 
crea molti problemi. Quindi bisogna 
allargare questo spazio, bisogna 
aprire porte e finestre per far entra­
re l'aria e metterci in contatto con le 
altre persone. Questo è quello di cui 
abbiamo veramente bisogno e solo 
così potremo respirare meglio. Que­
sto è il motivo per cui questo stato 
mentale viene chiamato 'il grande 
veicolo' .  
Ho utilizzato questo tipo di metafo­
ra per spiegare come noi di solito 
abbiamo questa mentalità, qudto ti­
po di chiusura, mentre al contrario 
abbiamo bisogno di essere aperti, di 
aprirci al rp.ondo. Questo tipo di at­
titudine è la quintessenza del pen­
siero e del sentiero del Buddha, 
quella che ci portetà verso la libera­
zione finale. Aprirsi a tutti gli esseri 
senzienti, prendersi la responsabilità 
di tutti gli esseri senzienti, questo è 
quello che noi chiamiamo la mente 
dell'illuminazione ed è quello che in 
sanscrito viene chiamato Bodhicit­
ta, dove Bodhi vuol dire illumina­
zione e citta è mente. Quando noi 
siamo devoti all'immagine del Bud­
dha o del Bodhisattva, questo non 
vuoi dire che noi siamo devoti a 
quella figura dipinta del Buddha o 
del Bodhisattva, ma significa piutto­
sto che noi siamo d�voti a quel tipo 
di attitudine altruistica. 
Nei testi mahayana è scritto che è 
difficile riconoscere chi ha questo ti­
po di attitudine mentale e chi non 
ce l'ha, ed è per questo che ogni es-

sere umano e ogni essere vivente è 
oggetto di devozione e di rispetto. 
Da questo atteggiamento mentale si 
creano le basi per fondare il proprio 
Bodhicitta, la propria mente altrui­
stica, e una delle caratteristiche pe­
culiari del Bodhicitta è che noi dia­
mo rispetto e devozione a tutti gli 
esseri viventi. 
La responsabilità nei confronti degli 
esseri viventi non è quell'attitudine 
mentale per cui guardiamo gli altri 
dall'alto in basso, ma è quell'attitu­
dine con cui ci poniamo di fronte al 
nostro maestro, ai nostri genitori, 
agli anziani. Ed è per questo che 
nella pratica del Bodhidtta si recita 
il verso "Possa io essere il servo di 
tutti gli esseri viventi". Quindi i Bod­
hisattva, coloro che possiedonò il 
Bodhicitta, sono quegli individui 
che si considerano in basso e met­
tono tutti gli altri a un livello supe­
riore. 
lo penso che se n0i cerchiamo, se 
guardiamo bene anche nella nostra 
società attuale si possono trovare 
dei Bodhisattva. Questa non è una 
figura soltanto ideale, ma è anche 
una cosa pratica. Le istituzioni reli­
giose oggi sono molto diverse da 
come erano all'origine, e chiara­
mente se noi guardiamo un'alta au­
torità in qualsiasi tipo di religione 
sia cristiana, islamica, buddhista, 
pensiamo che questa autorità debba 
avere çlelle qualità speciali, ma 
spesso non è così Costoro hanno 
dei troni, delle macchine e dei vei­
coli speciali, mentre invece sono i 
Bodhisanva, coloro che hanno la 
mente altruistica, coloro che do­
vrebbero essere considerati le per-
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sone di più alto livello, quelli a cui tutti i modi, ma per lui è impossibi-
bisogna fare riferimento. le. Questa è la forza causativa del 
In verità le persone religiose do- Bodhicitta, della mente altruistica; 
vrebbero essere coloro che si consi- perché tutti gli esseri senzienti com-
derano i servi di tutti gli altri e che presi noi hanno qualche tipo di pro-
mettono tutti gli altri a un livello su- blema, siamo esseri deboli. Stiamo 
periore a loro stessi. Qualche volta tutti soffrendo nel samsara. Tutti noi 
il Papa, quando va a visitare qual- siamo deboli e impossibilitati ad 
che terra straniera, quando scende aiutare gli altri, anche le persone a 
dall'aereo bacia per terra. Penso che noi care, come nostra madre. L'uni-
questo sia molto bello, perché met- ca maniera per poter aiutare tutti gli 
tersi per terra è una tradizione mol- altri è ottenere l'illuminazione, per-
to antica. ché l'illuminazione è l'unica possibi-
Stiamo parlando di entrare nel Ma- lità per .poter avere il potere più 
hayana e il Mahayana non è una grande per poter aiutare tutti gli es-
specie di stato speciale, un ordine. seri senzienti. Quindi l'illuminazio-
Non è che noi entrando nel Maha- ne è l'unico strumento che ci dà la 
yana ci mettiamo un adesivo, una possibilità di aiutare tutti gli esseri 
etichetta con su scritto "Sono Maha- viventi. Questo tipo di mente così 
yana". Al contrario il Mahayana è aperta è chiamata 'il Grande Veico-
un'attitudine mentale molto speda- lo'. E se noi entriamo in possesso di 
le. questo tipo di mentalità ci liberiamo 
Nei testi classici, quando si parla del dei problemi, perché se consideria-
Bodhicitta, la mente dell'illumina- mo la massa enorme di problemi, ci 
zione, la si definisce come lo stato rendiamo conto che il nostro 
mentale di colui che vuole raggiun- problema non è niente in 
gere l'Illuminazione per poter confronto ad essi. Que-
servire tutti gli esseri sen- sto è il segreto del 
zienti. Quindi possiamo Bodhicitta. Nor-
dire che il Bodhicitta è malmente non 
la combinazione di due guardiamo i pro-
differenti attitudini blemi degli altri, 
mentali. L'attitudine cau- guardiamo solo i 
sativa del Bodhicitta è nostri problemi e 
quella di colui che vuo- li consideriamo 
le servire tutti gli es- enormi; ma se 
seri viventi, quin- noi guardassimo i 
di rimanere sul problemi degli al-
piano terreno: è la tri esseri, il nostro 
prima attitudine 

, .� piccolo problema di-
mentale. venterebbe insignifi-
Rimanere sulla \ j TI cante; questa è la men-
terra vuol dire assu-

� (l -f' À ) I te di Bodhicitta. Svilup-
mere la posizione più 

' \\ (!/ 
pare questa mente, que-

bassa e diventare il ser- � · / . 1( sta attitudine mentale, por-
vitore di tutti gli altri. I 

1J I ' /J 

ta in un certo senso anche 
Come si può servire tutta //. ) 9 dei vantaggi: non è facile, ma 
questa enorme moltitudine di � I \ 

anch
_
e .solta.nto imparare que-

esseri viventi? Chiaramente, al mo- sta cosa e 11 pnmo passo. Anche 
mento in cui siamo è impossibile. li ,1) solo generare ammirazione verso 
Possiamo fare l'esempio di un bam- '/ 11/ . \�uesta tipo di attitudine mentale, 
bino che vede sua madre che è f �. ' _/ \ dire che è meraviglioso che esista 
caduta dentro un pozzo: in quel / / �f I \\. questo tipo di attitudine mentale, 
momento, naturalmente, il suo !; ,. \ ' // J , � · è gi� positivo. Il Bodhicitta è il 
desiderio è quello di aiutarla in / . 1 

. 
\ · \ \-:._� pnmo passo. 
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Normalmente ignoriamo questa atti­
tudine e soltanto conoscerla ci dà 
un grande coraggio, un grande in­
coraggiamento, distrugge la grande 
ignoranza e ci dà una grande luce. 
C'è una storia nella tradizione tibe­
tana che penso, ma non ne sono 
certo, provenga dai sutra, e questa 
storia parla di due rane: una che vi­
ve in un piccolo stagno e l'altra che 
vive nell'oceano. Un giorno la rana 
dell'oceano si reca dall'altra rana e 
rimane colpita da quel piccolo sta­
gno. La rana che viveva nello sta­
gno, vedendo affacciarsi l'altra rana, 
avendo paura che anche essa venga 
ad occupare quel piccolo stagno, le 
chiede "Tu da dove vieni?" e l'altra 
"Vengo dall'oceano" e "Quanto è 
grande questo oceano? Forse quan­
to un quarto di questo stagno?" "No, 
è molto più grande" risponde la ra­
na dell'oceano. Quella dello stagno 
continua "Forse metà di questo sta­
gno?". "No, molto più grande", riba­
disce la rana dell'oceano. "Allora 
potrebbe essere tre quarti di questo 
stagno?". "No, è molto più grande". 
Allora la rana dello stagno, meravi­
gliata, chiede "Ma è grande come 
questo mio stagno?''. "No, è molto 
più grande". Allora la rana dice 
"Questo è impossibile,. devo vedere 
questa cosa, non posso credere a 
tutto questo". Allora la rana dell'o­
ceano le dice "Vieni con me, ti mo­
strerò l'oceano". Arrivati sulle rive 
dell'oceano la rana dello stagno ve­
dendo quella enorme massa d'ac­
qua e non vedendo i confini, come 
se fosse un grande cielo dice "Ma 
dove è il tuo stagno?" .  "Tutto quello 
che vedi, tutto questo cielo è il mio 
stagno" e la rana dello stagno rima­
ne scioccata, meravigliata. 
La mente del Bodhicitta è come l'o­
ceano, mentre invece la nostra men­
te è come un piccolo stagno. Abbia­
mo sempre paura, siamo sempre an­
siosi. E' difficile credere che esista 
una mente così vasta quale è quella 
del Bodhicitta. 
Anche oggi l'America ha paura del­
le forme di vita che vengono da un 
altÌ'o pianeta. C'è il Consiglio di Si-

curezza Mondiale che ha paura del­
le forme da vita di un altro pianeta, 
ha paura che questi possano avere 
una tecnologia più avanzata della 
loro. 
Anche noi abbiamo questo tipo dì 
ignomnza, questo tipo di dubbio 
per quanto riguarda il Bodhicitta, 
l'illuminazione. Non possiamo im­
maginai;e che esista questo tipo di 
attitudine mentale: come è possibile 
immaginare che esista un'illumina­
zione che permetta di aiutare tutta 
la moltitudine degli esseri viventi? 
Attualmente ci sono cosi tanti con­
flitti, tra l'America e l'Iraq, fra il Pa­
kistan e l'India, che penso sarebbe 
una buona cosa che venissero gli 
alieni cosi questi paesi si riappacifi­
cherebbero un pò. Infatti tutte que­
ste nazioni si considerano come la 
rana dello stagno, tutti si credono di 
essere la più grande e non vedono 
l'oceano dell'universo. Ieri ho rice­
vuto un e-mail da Chandapalo, l'a­
bate del Monastero di Santacittara­
ma vicino Roma, lui mi ha scritto 
delle nuove minacce che la Cina ha 
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fatto nei confronti di Taiwan. Gli ho 
mandato un · e-mail di risposta di­
cendo che ci sono molti conflitti e ci 
sono molte crisi, crisi di povertà e di 
carestia in diverse parti del mondo e 
penso che questo mondo andrà in­
contro alla distruzione. Alla fine fra 
tutte le varie comunità che si come 
battono, penso che i vincitori saran­
no i mussulmani. Questo viene det­
to nel Kalachacra Tantra. C'è stato 
infatti un gruppo di studiosi indiani 
buddhisti, che pur avendò un retro­
terra indù, hanno studiato il Kala­
chacra Tantra e hanno detto che c'è 
un punto in questo testo in cui si di­
ce che la Mecca, che è la capitale 
spirituale dell'Islam, regnerà su tutta 
la Terra. Il perché non è molto chia­
ro nei testi tibetani, però, l'edizione 
rivisitata da questi studiosi indiani 
appare molto chiara e questa cosa 
mi ha spaventato molto. Per questo 
credo che ci siano molti tibetani e 
anche molti occidentali che sperano 
che prima che questo mondo venga 
distrutto uno possa rinascere nel re­
gno di Shambala. Shambala è la Ter­
ra Pura, il paradiso del Kalachacra 
Tantra. Inoltre riel Kalachacra Tantra 
c'è anche scritto che alla fine di tut­
te queste battaglie Shambala risulte­
rà vincitore e conquisterà la Mecca. 
Per questo molta gente spera di ri­
nascere in Shambala, perché alla fi­
ne sarà quella che vincerà su tutto. 
La guerra di Shambala è una specie 
di guerra santa e si dice che se si ri­
mane morti in questa battaglia fina­
le alla fine si rinascerà nel paradiso 
di Shambala. Comun-
que, io non mi sen­
to molto attratto 
da Shambala, 

molto 
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hita, il paradiso del Buddha Maitre­
ya, d'altra parte questa è una tradi­
zione Gelupa. E siccome adesso 
abito nella sede della Fondazione 
Maitreya, questo vuol dire che in un 
certo senso le mie pratiche funzio­
nano, perché Maitreya è il padrone 
del regno di Tushita. Comunque tut­
to questo è uno scherzo che ho fat­
to a Chandapalo. In fin dei conti 
l'essenza di tutte queste cose, di 
Shambala o di Tushita, è il Bodhicit­
ta, la mente dell'Illuminazioné. Se 
guardiamo il razzo che va sulla Lu­
na, ci rendiamo conto che il suo 
propulsore è l'energia nucleare, è 
quella che gli dà il potere, quel po­
tere è il Bodhicitta. Le intenzioni, le 
motivazioni sono come . le preghie­
re, e così noi svilùppiamo le inten­
zioni di andare in questi paradisi, 
Shambala o Tushita o :anche il Re­
gno di Dio e, soltant6 pénsandolo; 
si crea questa ·cosa . . L'essen,Za. co­
munque per arrivare a: questi posti è 
il Bodhicitta, altrimenti' noti si- arriva 
da nessuna parte. Il Bodhidtta, la 
mente altruista, la mente . dell'illumi­
nazione è il potenziale che ci per­
mette di raggiungere qualsfa�i posto 
vogliamo. E' per questo che la me­
ditazione può essere usata sia nella 
pratica. buddhista che nella pratica 
cristiana e anche nella pratica rtms­
sulmana. La mente altruistica può 
essere usata con qualsiasi tipo di 
preghiera, la preghiera è indicare la 
destinazione, indicarla non vuol di-



bilità di raggi.ungerla. Se io voglio 
arrivare a Zurigo non posso arrivar­
ci soltanto pregando ventiquattro 
ore su ventiquattro: "Voglio andare 
a Zurigo, voglio andare a Zurigo". 
Se non è possibile arrivare a Napoli 
o Zurigo pregando solamente, come 
è possibile arrivare in Paradiso, che 
è ben più lontano? Per arrivare in 
queste città bisogna prendere il tre­
no o l'aereo o anche soltanto anda­
re a piedi, questo è il Bodhicitta, la 
mente altruista. Se avete il denaro 
potete raggiungere l'India, New 
York, qualsiasi posto senza proble­
mi. Il Bodhicitta è quel denaro. Il 
denaro-]3odhicitta è quello che ci 
permette di raggiungere il Paradiso, 
qualsiasi terra felice. Quindi, entrare 
nel Bodhicitta non è un affare faci­
le, ma è importante anche soltanto 
cercare di coglierlo e di vederlo. 
"La via della Liberazione' è un .testo 
del Dalai Lama che spiega in ma­
niera molto semplice e pratica come 
praticare il Bodhicitta. Per esempio, 

quando penso a San Francesco e al­
la sua vita, capisco che lui era un 
autentico Bodhisattva. Nei santuari 
francescani ci sono delle piccole 
cellette per la meditazione e sono · 
come quelle descritte nel Vinaya in 
cui sono scritte le regole monastiche 
del canone Pali. Il termine Bodhicit­
ta non esiste nella terminologia cri­
stiana, ma penso che in pratica esi­
sta veramente. 

Geshe Gedun Tarcin, 'dopo i classici 
studi della tradizione�ghelugpa, ba 
frequentato le 'Universit4 pontificie 
approfondendo la sua conoscenza 
del pensiero occidentale. Ho fondato 
l'Istituto La Rim a Roma e dà inse­
gnamenti in diversi centri in Italia e 
all'estero. 
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Proponiamo un 'intervista di  Mike Hellbach 
con Sua Santità il Dalai Lama, tradotta dal 
tibetano da Sherpa Tulku e redatta da 
Glenn H. Mullin, pubblicata per la prima 
volta dal Tushita Mahayana Meditation 
Center, New Delhi, 1982 e ancora molto at-
tuale soprattutto sulla correttezza nell 'uso 
degli insegnamenti. 

Domanda: Sua Santità, sia qui a 
Dharamsala, sia durante i suoi 
viaggi in Occidente, lei ba avuto nu­
merosi contatti ' con gli occidentali, 
che pare provino un profondo inte­
resse per le tradizioni spirituali tibe­
tane. Ogni volta che il Buddhadhar­
ma è stato assorbito da una società, 
è stato modificato per adattarlo alla 
mentalità delle persone. Cosa è pos­
sibile modificare, e cosa no, relati­
vamente al Dharma in Occidente? 
Risposta: Le basi fondamentali del­
la pratica del Dharma non dovreb­
bero essere cambiate. Ad esempio, 
il concetto fondamentale di Bodhi­
citta (lo sforzo altruistico di arrivare 
alla buddhità allo scopo di aiutare 
tutti gli esseri senzienti) e quello di 
Sunyata (vacuità, la natura ultima 
della mente e di tutte le cose) sono 
essenziali alla pratica, però è vero 
che, per arrivare all'essenza di que­
ste pratiche, è possibile modificarne 
gli aspetti secondari in funzione dei 
diversi tipi di praticanti. Ad esempio 
è possibile variare l'ordine in cui 
queste pratiche vengono affrontate 

o le specifiche visualizzazioni che 
esse comportano . 
Anche se in passato vi erano diffe­
renze nella pratica tra l'India e il Ti­
bet, i fattori essenziali del Bodhicit­
ta, che stanno alla base del Mahaya­
na, erano identici; la differenza sta­
va solo nel metodo usato per realiz­
zare il Bodhicitta. Nell'India stessa si 
avevano approcci diversi, -come "Lo 
scambio tra l'occuparsi del proprio 
benessere e l'aver cura del benesse­
re degli altri", come viene insegnato 
nel Bodhisattvacaryavatara (Guida 
alle Azioni di un Bodhisattva) di 
Shantideva, o il "Metodo delle sei 
cause e un effetto", insegnato nel 
Bodhipathapradipa (La Luce sul 
Cammino) di Atisha. Le due tecni­
che si applicavano a seconda delle 
circostanze, ma entrambe avevano 
,come .scopo lo sviluppo del Bodhi­
citta e la descrizione delle Sei Perfe­
zioni. 
I particolari delle varie pratiche pos­
sono quindi cambiare, non solo per 
adattarsi alle esigenze generali della 
mentalità occidentale, ma anche per 
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conformarsi alla predisposizione del 
singolo praticante. 

D. : Tutti i grandi maestri banno sot­
tolineato l'importanza dell'inse­
gnante spirituale allo scopo di evita­
re incomprensioni sia degli insegna­
menti che delle proprie esperienze 
meditative. Sfortunatamente, al mo­
mento si hanno pochi insegnanti e 
molte persone desiderose di impara­
re. E' consigliabile per una persona 
affidarsi a un manuale di medita­
zione per praticare? 
R.: E' possibile. Alcune meditazioni 
più avanzate sono pericolose se fat­
te senza la guida di un insegnante 
esperto, ma meditazioni più sempli­
ci, come quelle sull'impermanenza, 
sull'amore, sulla compassione o sul­
lo sviluppo del samadhi, sono posi­
tive. 
In mancanza di un insegnante, è 
consigliabile limitarsi a piccole e 
semplici meditazioni. 

D. : Molti vorrebbero dedicarsi alla 
pratica spirituale, ma si sentono li­
mitati dai loro impegni di lavoro, 
dalla famiglia ecc. E' possibile tra­

. sformare queste preoceupazioni in 
una fonte di spiritualità? 
R.: Il miglior modo per realizzare 
questo è attraverso la gentilezza 
amorevole e il Bodhicitta. 
E' difficile spiegare correttamente il 
Bodhicitta in poche parole. Potrem­
mo dire che è la motivazione ad aiu­
tare se stessi per poter aiutare gli al-

tri. E' un atteggiamento profonda­
mente altruista. Il Bodhicitta è la ba­
se di tutti gli insegnamenti Mahaya­
na. 
Affinché le attività ordinarie diventi­
no spirituali, è necessario che que­
sto atteggiamento di gentilezza per­
mei ogni azione della nostra vita 
quotidiana. Vi sono meditazioni che 
non è possibile fare mentre si sta la­
vorando, diciamo, in fabbrica, ma si 
può sempre praticare la meditazio­
ne sulla gentilezza e la compassio­
ne, se ci impegnamo onestamente. 
Il Dharma può essere praticato in 
qualunque momento. 

D. : Il Buddbadharma praticato dai 
tibetani comprende la meditazione 
su una quantità di simboli e divini­
tà. Sua Santità, Lei ritiene che que­
sto possa creare dei problemi alla 
mente occidentale che ba una for­
mazione monoteistica? 
R.: Dipende dalla personalità di 
ognuno. Ad alcune persone queste 
divinità piacciono molto . . .  (risata). 
Ciascuno deve scoprire cosa gli si 
adatti di più. 

D. : Alcuni sostengono che simboli e 
divinità dovrebbero essere ·modifica­
ti per adeguarli alla nostra cultura. 
R.: Non è possibile. Se segui il Bud­
dhadharma, allora le divinità ogget­
to di meditazione dovrebbero esse­
re quelle degli insegnamenti del 
Buddha Vajradhara. Non possiamo 
certo crearle arbitrariamente, né me-

33 



scolarle con quelle di altre tradizio­
ni. La cosa migliore è seguire il cam­
mino che più ti si addice. Se scegli 
il Buddhadharma, praticalo con pu­
rezza, e se ottieni dei risultati va be­
ne; ma se mischi le varie pratiche e 
non ottieni nulla, non devi biasima­
re il Dharma. 
Tra le varie divinità buddhiste og­
getto di meditazione, la migliore è il 
Buddha. Se te ne piacciono altre, 
pratica con quelle, altrimenti usa 
semplicemente il Buddha. 

D. : Questa preferenza' è imputabile 
alla predisposizioni karmiche di 
ciascuno? 
R.: Sì. Nel buddhismo si parla di 
idiosincrasie, inclinazioni latenti e 
tendenze nascoste che, assieme al 
proprio intelletto, alle circostanze e 
così via, costituiscono le predisposi­
zioni karmiche individuali. Si tratta 
di fattori essenziali che determinano 
quale percorso si dovrebbe seguire. 

D. : In Occidente molti traduttori dei 
testi tibetani pongono più enfasi su­
gli aspetti esteriori della magia spiri­
tuale piuttosto che su quelli interiori. 
Come si risolse questo problema iri 
Tibet, all'epoca in cui i testi tantrici 

furono tradotti dal sanscrito? 
R.: Non credo che questo abbia 
rappresentato un grosso problema 
in Tibet, anche se ci sono state sen­
za dubbio alcune persone che non 
hanno assorbito il Dharma rispetto 
alla loro attitudine mentale. In real­
tà, quanti praticano i sistemi tantrici 
per scopi impropri, quale distrugge­
re i propri nemici, non sono perso­
ne spirituali. Se un individuo è un 
praticante spirituale o meno, dipen­
de dai benefici a lungo termine che 

· gli derivano dalla pratica, non dai 
metodi che usa. 
Il Buddha Vajradhara ha insegnato il 
Tantra come strumento per raggiun­
gere l'illuminazione, non per usarlo 
contro gli altri. Per questo egli sot­
tolineava che il Tantra è una dottri­
na esoterica che può rivelarsi peri­
colosa se posta nelle mani di qual­
cuno che non abbia coltivato né il 
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Bodhicitta né le altre virtù che gli 
permettono di usare questa dottrina 
in modo che sia di beneficio. 
In un commento al Testo Radice di 
Manjushri (Mula Tantra di Manjush­
ri), si racconta di un brahmino di 
nome Kanaka, un praticante del 
Tantra Yamantaka. Nonostante fosse 
un ottimo praticante, capace di 
grande concentrazione e · potere, 
egli cadde all'inferno. La pratica, 
che doveva condurlo all'illumina­
zione, gli fu solo nociva. Anche in 
un commento al Testo Radice di 
Guhyasamaja (Mula Tantra di Guh­
yasamaja), si tratta lo stesso argo­
mento. 
Un comportamento simile, in Tibet 
come altrove, è negativo. Il prati­
cante tantrico sincero si impegna a 
non fare mostra dei propri poteri 
magici. Secondo le regole del Vina­
ya, anche se sei un Arhant, non do­
vresti palesare ad altri i risultati otte­
nuti. Lo st�sso vale per il Tantra: se 
manifesti i tuoi poteri senza motivo, 
il fatto che tu abbia ottenuto risulta­
ti non impedirà alla tua pratica di 
degenerare. 

D. : Tra tutte le pratiche buddhiste, 
' soprattutto quelle del Tantrayana 

hanno attratto l'attenzione degli oc­
cidentali; e, tra queste, non le prati­
che preliminari, ma quelle più 
avanzate, come le pratiche dello 
'Stadio del Compimento' che com­

prendono la meditazione su chakra, 
nadi, consorti e così via. Quali sono 
vantaggi e svantaggi di questo inte­
resse, e quali sono i preliminari del­
la pratica tantrica? 
R.: E' molto positivo che gli occi­
dentali dimostrino interesse per lo 
Stadio del Compimento. Ciò nono­
stante, è indispensabile che ci si ad­
destri innanzitutto nella pratica del­
lo Stadio dello Sviluppo (in cui il 
samadhi viene sviluppato, secondo 
le proprie attitudini, in direzione del 
Tantra attraverso la meditazione sul 
mandala m�stico). Inoltre, questo in­
teresse dovrebbe essere motivato 
dal desiderio di essere di beneficio 
a tutti gli esseri: un prerequisito non 
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facile. L'interesse motivato solo da 
curiosità manca della base corretta. 
La meditazione sullo Stadio del 
Compimento del Tantra può essere 
molto pericolosa e causare varie 
malattie, quando non la morte, nel 
praticante non qualificato. Le medi­
cine non sono in grado di curare 
una malattia provocata dall'uso er­
roneo di queste pratiche; l'unico an­
tidoto è la corretta applicazione di 
una m�ditazione specifica. 

D. : In sintesi, qual è la dif.f erenza 
tra il Tantra induista e quello bud­
dhista? 
R.: E' molto difficile capire questa 
differenza fino in fondo. In breve, 
però, si hanno differenze sia nell'a­
zione sia nella filosofia. Per quanto 
concerne l'azione, il Tantra buddhi­
sta si basa sulla motivazione del 
Bodhicitta, eh� invece manca nel 
Tantra induista. In termini di filoso­
fia, il Tantra buddhista si basa sulla 
teoria dell'anatman, o non-sé, men­
tre l'induismo si basa sulla teoria di 
un sé realmente esistente. Anche se 
altri tipi di yoga, come gli esercizi di 
respirazione, le pratiche con i cha­
kra e le nadi, presentano molte so­
miglianze, in realtà vi sono molte 
sottili differenze. 

D. : Poiché l'egocentrismo e l'egoismo 
sono forze attive da sempre, è possi­
bile intraprendere un cammino spi­
rituale senza sviluppare nei suoi 
confronti un attaccamento negativo 
che efoci nel settarismo? 
R.: Per evitare questo rischio bisogna 
fare sì che la propria pratica cli Dhar­
ma sia autentic;;t. Così facendo, anche 
se il potere dell'abitudine all'io è forte, 

i suoi effetti non ci travolgeranno. Se 
studi il Dharma, ma non lo applichi 
davvero, le tue cosìddette attività spiri­
tuali possono essere rivolte al conse­
guimento di beni materiali, di fama e 
cosi via, In questo caso si sviluppe­
ranno solo qualità negative, come l'e­
goismo, la rabbia, l'attaccamento, il 
settaEi.swo ecc. Però, se 0gni parola di 
Dharrria che ascolti, la usi per coltiva­
re la mente, allora ogni singola parola 
porterà solo benefici e, a prescindere 
da quanti insegnamenti di Dharma ri­
esci ad assorbire, ciò che apprendi 
non alimenterà mai l'egoismo. 
La cosa più importante è stare at­
tenti all'inizio, a quale è la motiva­
zione che ti spinge a ricevere un in­
segnamento o a impegnarti nella 
pratica: se sei nel giusto, ne derive­
ranno pochi rischi. 

D. : Il Buddha Shakyamuni in un 
Sutra ha detto che il settarismo ha 
una conseguenza karmica più gra­
ve dell'uccisione di mille Buddha. 
Perché avviene questo? 
R.: Lo scopo essenziale degli inse­
gnamenti impartiti dai Buddha è di 
eliminare sia gli stati erronei della 
mente, sia l'esperienza della s©ffe­
renza. Inoltre, questo è il motivo del 
loro sforzo per ottenere l'illumina­
zione. La sola motivazione di un 
Buddha è di essere di beiieficio agli 
altri attraverso gli insegnamenti. Dis­
prezzare quindi gli insegnamenti di 
un Buddha è più grave che disprez­
zare il :Buddha stesso. Altrettanto 
grave è seguire una .tradizicme di 
Dharma denigrando le altre. In@ltre, 
i Buddha stessi rispettano tutte le 
tradizioni dell'insegnamento. Se noi 
non facciamo altrettanto, stiamo dis­
prezzando tutti i Buddha. 
Si possono im.terpretare i Sutra in 
molti modi diversi. Qual è il dovere, 
per così dire, di un Buddha? Solo 
quello di insegnare il Dharma. Ed è 
proprio il Dharma che ha condotto 
quel Buddha allo stato di illumina­
zione. Ora, nel Buddhadharma noi 
non accettiamo !'-idea di un creatore, 
ma tuÌ:t0 dipende da noi. I Buddha 
non possono attuare direttamente il 
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loro desiderio di aiutare gli esseri 
senzienti, possono solo farlo per 
mezzo dei loro insegnamenti; po­
tremmo dire che hanno un handi­
cap. E' per questo che i loro inse­
gnamenti sono più importanti di lo­
ro stessi. Ecco perché, adattandoli 
alle diverse capacità e attitudini de­
gli esseri, i Buddha hanno insegna­
to vari metodi di pratica e di filoso­
fia.  Se seguiamo uno di questi, ma 
disprezziamo gli altri, stiamo abban­
donando il Dharma e, di conse­
guenza, anche i Buddha. 

D. : Lei, Sua Santità, ritiene che le 
varie religioni del mondo siano sta­
te fondate da diverse emanazioni 
dei Buddha che si sono manifestati 
a seconda del pensiero delle diverse 
società? 
R.: E' molto probabile. Il fondatore 
di ciascuna religione potrebbe esse­
re l'emanazione di un particolare 
Buddha. E' per questa ragione che 
dovremmo trattare tutte le religioni 
con profondo rispetto. 

D. ; Perché queste diverse religioni 
così spesso si fanno guerra·tra loro? 
R.: Questa è un'altra questione. Una 
persona autenticamente religiosa 
non ha mai motivo di litigare o dis­
cutere. Eppure, è un fatto che ci sia­
no state le cosiddette guerre di reli­
gione. Le persone impegnate in 
queste guerre non praticavano la re­
ligione, semplicemente la usavano 
come uno strumento di potere. La 
vera motivazione era egoistica, non 
spirituale. Le guerre· di religione non 
hanno nulla a che vedere con le 
contra�dizioni tra le religioni. 
Lasciando da parte le differenze tra 
le dottrine delle varie religioni, an­
che tra gli insegnamenti del Buddha 
si hanno delle apparenti contraddi­
zioni. Ad esempio, per diverse ra­
gioni egli ha insegnato ad alcune 
persone che non esiste un sé auten­
tico, mentre ad altri ha insegnato 
che invece questo sé esiste. Qual è 
allora lò scopo che si prefigge un 
Buddha quando insegna? Non è di 
fare mostra o vantarsi di ciò che sa, 
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ma d i  essere d i  beneficio agli altri. 
Inoltre , non si preoccupa solo della 
sua generazione; ma anche delle ge­
nerazioni future e dei vari tipi di 
persone. Quindi, i suoi insegnamen­
ti devono avere vari livelli di signifi­
cato, a volte in evidente contraddi­
zione tra loro. Sapendo questo, non 
si avranno mai validi motivi per dis­
pute o guerre di religione. 

D. : Lama ]e Tzong Kha Pa, fondato­
re della tradizione Ge-lug, studiò 
con quarantacinque insegnanti, 
che rappresentavano tutti i lignaggi 
buddhisti del Tibet. Questo significa 
che all'interno della tradizione Ge­
lug possiamo trovare tutte le prati­
che di tutte le diverse scuole? Oppu­
re, qual è il criterio nel selezionare il 
lignaggio? 
R.: In realtà, egli scelse il lignaggio 
che gli era pili affine tra quelli dis­
ponibili. Ad esempio, dai Kagyu egli 
prese il Guhasamaja e le Sei Dottri­
ne di Naropa, dal Nying-ma, i li­
gnaggi di Lama Lho-dak Nam-kha 
Gyal-tzen, e dai Sa-kya prese i li­
gnaggi di Vajrayogini, Hevajra, ecc. 
Una straordinaria caratteristica degli 
insegnamenti di Je Rinpoche (Je 
Tzong Kha Pa) è che egli associa le 
proprie spiegazioni, come nel Com­
mento al Guhyasamaja, a molte tra­
dizioni diverse, come i testi ·sulla 
Delucidazione della Valida Percezio­
ne (Pramanavartika), la Disciplina 
(Vinaya) ,  la Visione di Mezzo 
(Madhyamaka) e così via. Inoltre, 
egli fornisce brevi spiegazioni su 
questioni semplici, mentre si dilun­
ga su quelle più complesse. 

D. : Si tratta di una caratteristica co­
mune a tutta la Tradizione Ge-lug? 

R.: No; sto parlando solo di Je Rin­
poche. In un certo senso, egli è la 
tradizione Ge-lug, dato che i Diciot­
to Volumi da lui composti ne costi­
tuiscono la base. Vi sono molti inse­
gnamenti dati dai suoi discepoli che 
non accettiamo. 

· 

Lo stesso accade tra i fondatori e i 
discepoli di tutte e quattro le tradi­
zioni tibetane. Non c'è differenza 



nello spessore degli insegnamenti 
dei Quattro Fondatori, eppure tra i 
loro discepoli si scatenano infinite 
dispute. 
Il Primo Panchen Lama una volta 
scrisse: "Anche se ciascuna delle 
tradizioni orali ha un nome diverso, 
come il Grande Compimento, il 
Grande Sigillo, la Via di Mezzo e co­
sì via, quando un praticante esperto, 
che capisce profondamente la sag­
gezza e la logica delle scritture, le 
prende in esame, egli le vede come 
non contraddittorie". 

D. : Nelle scritture tradizionali si 
parla dei Tre. Veicoli. Perché il Bud­
dha ha insegnato questi tre? 
R.: Sebbene le scritture parlino dei 
Tre Veicoli, il Veicolo dell'Uditore, il 
Veicolo del Realizzato Solitario e il 
Veicolo del Bodhisattva, i primi due 
vengono considerati come l'Hinaya­
na. Il Veicolo del Bodhisattva, o Ma­
hayana, è suddiviso nel Veicolo 
Causale della Pratica delle Perfezio­
ni e nel Veicolo Risultante della Pra­
tica del Tantra. Pertanto, in genere 
in Tibet parliamo dei due veicoli, 
l'Hinayana e il Mahayana. 
I due veicoli possono essere consi­
derati da molti punti di vista. Pren­
diamo quello della pratica. E' molto 
importante che si abbia una base 
esterna di osservanza del Vinaya, 
cioè che si prenda uno dei quattro 
voti dei monaci, o uno dei due voti 
dei laici. Un monaco dovrebbe os­
servare i tre fondamenti della prati­
ca: il ritiro delle piogge, la dichiara­
zione mensile, e la cerimonia alla fi­
ne del ritiro delle piogge. Queste 
sono tutte pratiche Hinayana. Inol­
tre, bisognerebbe impegnarsi nella 
pratica della compassione, del Bod­
hicitta e delle Sei Perfezioni, che co­
stituiscono il Mahayana Causale. 
E' possibile impegnarsi in tutte que­
ste pratiche allo scopo di raggiunge­
re l'Illuminazione; non sono né in 
contraddizione, né si ostacolano a 
vicenda. Pertanto, si possono prati­
care tutte senza problemi. Con que­
sto tipo di approccio, non è possibi­
le che l'Hinayana disprezzi il Maha-

yana, o viceversa, o che il Sutrayana 
disprezzi il Tantra e così via. Così è 
la relazione tra i veicoli dal punto di 
vista dell'azione. 
Dal punto di vista filosofico, il Bud­
dhadharma può essere diviso nelle 
Quattro Scuole (Vaibasika, Sautranti­
ka, Yogacara e Madhyamaka), tutte 
provenienti dall'India. Se da un lato 
sembra che si escludano a vicenda, 
dall'altro lo scopo di insegnamenti 
apparentemente contraddittori, al­
l'interno della filosofia buddhista, è 
di fornire un approccio graduale al­
le filosofie superiori, conducendo 
così a una comprensione maggiore, 
quando non ultima. E' evidente, 
quindi, che nessuna delle quattro 
scuole di filosofia va negletta. 
In Tibet si hanno quattro tradizioni 
principali:la Nying-ma, la Sa-kya, la 
Ka-gyu e la Ge-lug. Dal punto di vi­
sta della pratica, appattengono tutte 
al Mahayana e seguono sia il Sutra­
yana sia il Tantrayana, come abbia­
mo già spiegato, sulla base dell'Hi­
nayana. Dal punto di vista filosofi­
co, sono tutte Madhyamika (che ad­
destrano secondo gli stadi filosofici 
graduali che abbiamo illustrato). 
Non differiscono in termini di azio­
ne né di filosofia. Le differenze 
stanno nei 

·
diversi momenti in cui 

sono state introdotte in Tibet, nei 
diversi lignaggi dei lama che le han­
no insegnate, nell'accento sui diver­
si aspetti della pratica e nelle terrni­
nologie usate nella trasmissione de­
gli insegnamenti. Tutte e quattro 
conducono alla buddhità. Non si 
può assolutamente dire che una sia 
migliore dell'altra, disprezza.q.do le 
altre. 

D. : Ci vuole spiegare la differenza 
tra i canti buddhisti e la preghiera 
cristiana? E, qual è la differenza tra 
il culto degli dei e il culto dei Bud­
dha e dei Bodbisattva? 

�---� _ R.: La maggior parte delle preghiere 
che recitiamo contengono dei signi­
ficati su cui riflettere. I canti non 
comprendono la richiesta o l'invo­
cazione della compassione dei Bud­
dha, ma rappresentano un metodo 
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di meditazione, là dove il contenuto 
del canto è l'oggetto di me;ditazione. 
Ad ogni modo, vi è un tipo di can­
to in cui si invoca l'attenzione com­
passionevole dei Buddha. La diffe­
renza con il culto di un dio è data 
dalla motivazione e dal riconosci­
mento di ciò che si sta compiendo. 
Ogni volta che un buddhista maha­
yana fa un'offerta o prega un Bud­
dha o un Bodhisattva, chiede aiuto 
e sostegno al raggiungimento dell'il­
luminazione per il beneficio di tutti 
gli esseri. 

D. : In fine, quali sono i consigli di 
Sua Santità ai praticanti occidenta­
li? 
R.: E' importante riflettere a lungo 
prima di intraprendere un cammino 
spirituale. Una volta iniziato, biso­
gnerebbe essere costanti. Non fate 
come l'uomo che assaggia il cibo in 
tutti i ristoranti, ma non fa mai un 
vero pasto. Pensateci bene, prima di 
iniziare una pratica; ma poi seguite­
la fino in fondo. In questo modo ot­
terrete dei risultati anche impegnan­
dovi solo un poco ogni giorno. In­
vece, se tentate di seguire tutti i 
cammini, non andrete da nessuna 
parte. 
Inoltre la pratica richiede pazienza. 
In quest'epoca di macchine, tutto 
sembra essere automatizzato. Potete 
essere indotti a credere che lo stes­
so valga per il Dharma, che sia suf­
ficiente girare un interruttore per ot­
tenere l'illuminazione! Siate pazien­
ti. Lo sviluppo della mente richiede 
tempo! 
Dovreste provare a mantenere uno 
sforzo costante nella pratica. E' inu­
tile esagerare nello sforzo per qual­
che mese, poi mollare tutto, e poi 
ricominciare in questo modo. E' 
molto meglio impegnarsi in modo 
costante. Questo è fondame:o.tale. 
Anche se avete scelto il buddhi­
smo, non dovreste considerarvi un 
'grande buddhista' e cominciare a 
comportarvi diversamente. Un pro­
verbio tibetano recita: "Cambia la 
mente, ma lascia identico il tuo 
aspetto" .  

In  tutto i l  buddhismo, ma special­
mente nel Mahayana, si esalta l'im­
portanza di essere di beneficio agli 
altri. In questo contesto, Shantideva, 
in Impegnarsi nelle Azioni di un 
Bodhisattva, dice: "Prima investiga 
su cosa è accettabile e cosa è inac­
cettabile per le persone [della socie­
tà in cui vivi]; quindi evita ciò che è 
inaccettabile".  Naturalmente, dovete 
tenere presente se ciò che è accetta­
bile o inaccettabile è in contraddi­
zione con il Dharma. Se le norme 
sociali non contraddicono il Dhar­
ma, dovreste cercare di rispettarle, 
non spinti dalla vanità, ma per por­
tare il massimo beneficio a tutti gli 
esseri. 
Nella pratica del Dharma è necessa­
rio mantenere sempre un atteggia­
mento di amore verso gli altri,,..per­
ché è la base del Bodhicitta. L'amo­
re è una pratica semplice, eppure è 
di grande beneficio per coloro che 
lo praticano, così come per la soc'ie­
tà in cui vivono, per la nazione e 
per il mondo intero. L'amore e la 
gentilezza funzionano sempre. Che 
crediate o meno nella rinascita, 
avrete sempre bisogno di amore in 
questa vita. Se c'è amore, abbiamo 
la speranza di creare vere famiglie, 
vera fraternità, vera equanimità e 
pace autentica. Se la mente dell'a­
more si è persa, se continuate a ve­
dere gli altri come nemici, allora tut­
ta la vostra conoscenza, l'istruzione, 
tutti i progressi materiali non po­
tranno evitare la sofferenza. Gli es­
seri continueranno a ingannare e a 
cercare il potere. Essenzialmente, 
ognuno esiste nella natura ultima 
della sofferenza; per questo sfrutta-

. re o maltrattare gli altri è inutile. Il 
fondamento di ogni pratica spiritua­
le è l'amore. Il mio unico invito è 
che lo pratichiate bene. Naturalmen­
te; per essere in grado di farlo in 
qualunque circostanza, ci vorrà del 
tempo, ma non dovreste desistere. 
Se desideriamo che tutti gli esseri 
umani siano felici, questo ·è l'unico 
modo. 

(Trad. dall'inglese di Samira Coc­
con) 



MESSAGGIO DEL DALAI LAMA 
AL "WORLD PEACE SUMMIT OF JlELIGIOUS 

AND SPIRITUAL LEADERS" 
(New York, 23-31 agosto 20100) 

Cari fratelli :ci sQtelie, _!;ID u�sco · in .. spii:ito agti ;oltre, i 000 leaders sp�ifk� e ��ÌÌ�ia,$1· 'pr.o:\\'enienti 
d� tutto il .melil.tfo'fi'ùrutl,)w��o� per pr.esenziane:al ''Milleniun;t· .Worl1';Sii�t" e��s��t�:.e �i

. 
ma.­

di e.on tm la for?;fJ.. <lelaà rdiwQn\il po.ssa q.eare 114tR.m.ondo piti pac�co. ��2'PJe m�w i: ntie1 nu·­
gliori auguri a questo storico s�mtpit di eminenti partecipanti per un pieno successo di tutrt:e le 
deliberazioni adottate, colgo l'occàsione per condividere alcune riflessioni. 
Penso che sia un'ottima idea utilizzare la saggezza delle età per rendere il nostr-0 <\:On:JiWie futuro più pacifico e per discutere come assicurare che la forza della re1igip�e, piuttostQ clie cl4"i�.çqi, 
ci renda una famiglia di costruttori di pace. 
Ritengo che .le diverse tradiziorni religiose siano sentieri per lo sviluppo della pace interiore, vè­
ro fondamento per un m0n�o di pace. Le antiche tradizioni aniivab.0 a noi come um d<"ino O:al no­
stro comune pa�&ato, Gontinuèfei,r.io ad amarle come un donù e trasmetterle alle future..g.ene:ra­
zioni co.rne \llR pegno del rto&tl'O desiderio condiviso di pace o le trasformeremo in nuove armi 
che distruggelianno ja generaziolile futura? La scelta da farsi è ovvia. Ciò che richiede una discps­
sione dettagliata è piuttosto. ç,ome. possiamo assicurare che le diverse religioni del mondo diven­
tino delle forti alleate della EJ.ace. 
Per far questo, le diverse fedi hanno bisogno di �u,ppare.oo !Wltu!l! tispettq e la-còmprensione 
dei rispettiv:i credi e valori. te religioni dc:;! mondo posso.no c9ntpb�}J:e a :Ul'l monclo di pace so­
lo se' c'è pace e crescente armonia: tra le div.erse �eqL S.arePRe tpstt; ,e tf;tgico che le rivalità�e 1 
conflitti interreligiosi minassero �a. pace mondiale nel vent:Unè�imq, �e;còlo� . A tale riguardo, -�o 
sempre incoraggiatò e' sostenuto gli sforzi per uha migliore COm.J?ren'sioJil.� tra le diverse fedi . E' 
mia ferma ·convinzione che

· questa migliore comprensione metteril, in vafore la capacità delle dif­
ferenti fedi a còntrjbu�e in m�do positivo alla pace. moi:J.dìaie . Per qut?�tb l leàders spì..Iii;tuali e re­
Hgtòsi delle cliverse fedi poss�'nò · gi<J>eare un ruolo centrale facendo .·fo sfotzo di sW,i'egare ai ri­
spe�ti.;vi ·seguacf!'importanza di ·'ri$pettare {cre'di· e1lè i.radìzfo'ni èlelle ailté fedi . Abbi�� bisogno 
cli alqbrncdar:ti! fo spirito del pluralismo anohe ii1 campo rt:!ligioso: 

· · · 

E' a.ncb:e mia opinione che seb'beyne il XX secdlò sia stàto un seèolo di guc;jrre e di ind1cibili sof� 
fo:renz�, il XXI·dòv;rel!>be ess�re ùfl! .'Secolo tli pace e ·di diwl(!>g©: Il eontimio avaazate, cliella tecrno­
logìa del.!"inform.azi@ne ha resoJlnostro in-endo un vill-aggiO'$lìl1lf>ale·e io credo che s�.t�mp0 che 
k: guerre e •Ì conflitti armatLsiarr@f;)onsiderati metodi obs©leti :<S foori. mo.da·.pet dirim:i\:JS le ruffi­
coltà .tra le nazioni tP lle comitlln.ità;;,. .{,e nazioni e :ii p�poli del· .mù�<k>. presto compr�ntl!erànno che 
il dif!,ll)go ·e. ti c0mpn?m.esso s0nQ. � met0tili migh0fi per cilìr@ere ·io0paiol:!ifo.mi <t b(mefie� di tutti e 
per il be11� 9,el,nOStrO fut�j.'.Q, � per il fut�HJO· cle} JilGSt(@ fragile' e· Viofa.tQ pianeta. 
Tuttav.-ja non :i;iuò . .  eS$®.Eci .pçi.ce · fim.chè oj, !tì� un'oppr.imemte p0wettà,, l'ri:tjgcì�tizia s@G,j:ale, l'ine­
gua�lianza, l'opp!iessione, i1 degr.a90 a:ml?ie!iltale !'l f.ill qqap,Q\€> i deb0li .e i poveri co�u eranno 
a eSl'iere schiacciati daJ ricchi e potenti. E liaader.s. religi9si e sp.irituali devono rivo1g'®�si. a q\!Ieste 
istanze realì e pr�ssanti e trovare il màdo per c;o;q�ibui:re alla loro elifPinazi0ne. Quetftsono i ne-
mic'i della pace �Ù veri tiranni dei nostri tempi. . In conclusione ì:Oj piacerebbe condividere çqn vi;i.i. i.:tn4 J?�<".�hi.er? COW;J)los.ta da Shàn1ide.va, un 
maestro buddhista indiano <iieWXI secolo; �cm ia spe�zlj: ò.�{qffÌ.à.�acP.e .;;i voi la �ssa i&pira­
ziOne è determin·aiiohe Gb.e continua ari.tota a darmi: 
Pèt ttiJa:nto durerà lo  'sp-ii.'zio. · 

E per quànto' gli èsserl seiì<iìenti ritnarranfio 
Fino ad allora possa arrch'fo vl.Vér�! 
Per disperdete la · miseria· del,'fut)ntlb. 

Il messaggio· è sfat(J) ·ttasmess0· al W@'tld Pliaee S-timm!it d'a Bnkùrl,g ·Kya,bgàii 'Cb'etsang Jftmpoche in 
quanto S.S. il Dulat. fx1tma; prètfii6 Nobel'pférla Pacè; iiòn' è stato·mM'teftto'. a panectpa'f:.t?.'1'Vimenti-
oa!tl.�a· dfgf'ii '@'t'{jarili�tJJ:�to! iJeÙ/: dl qualcuno? ' · · 
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. n1on sapere 
.. Jii PiètOla tuìda al Buddhismo 
Zen �rietti, pp. 1 79, L. 22.000) 
df receme uscita proponiamo l 'ul­
timo capitolo come spunto di ri­

flessione. 
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A che cosa serve lo zen? A 
che cosa servono le migliaia di vo­
lumi che in tanti secoli sono stati 
scritti, in decine di lfngue, conte­
nenti importantissime verità? A che 
cosa è servita la predicazione, il sa­
crificio e l'insegnamento di milioni 
di praticanti, studiosi, maestri, santi, 
patriarchi e persone comuni, di ogni 
epoca, di ogni razza e cultura? Una 
religione, serve a qualche cosa? E, 
se ipotizziamo una risposta afferma­
tiva, a che cosa s.erve una religione? 
Senza porci di fronte a queste do­
mande con attenzione spietata, con 
la determinazione necessaria a trat­
tare un problema di vita o di morte, 
occuparsi di buddismo (come pure 
di cristianesimo o di qualsiasi altra 
religione) è uno sport, un hobby 
per il tempo libero, un passatempo 
come un altro. 
La mia professione attuale, il lavoro 
che contribuisce a dare senso alla 
mia vita ed a mantenere economica­
mente me e la mia famiglia, è quel­
la di educatore in una comunità per 
tossicodipendenti. Questa esperien­
za, iniziata in età adulta, mi mette a 
diretto contatto con l'esigenza uma­
na di sollievo dalla condizione uma­
na medesima, in modo inequivoca• 

bile ed estremo. Non più solo nel 
mio privato recinto individuale di 
gioie e dolori ma, paradigmatica­
mente, mi trovo a giornaliero stretto 
contatto con una delle più amplifi­
cate occasioni di ascoltare ·il suono 
del mondo», come viene chiamato 
dalla tradizione. 
La considerazione più chiara che 
traggo da questa esperienza quoti­
diana è che una vita che non sia sta­
ta fecondata dal contatto con una 
Via è una serie infinita di diversioni. 
Sia nel senso di ·fuga da,,, sia nel 
senso di ·fuga nel». Immergersi in 
una pratica religiosa, lasciarsi bat­
tezzare da essa è invertire questo 
movimento del cuore e della mente, 
è smettere di divergere per conver­
gere, convertirsi. Questo è però 
possibile ad una indispensabile con­
dizione: saper accettare il fallimento 
su un altro piano della vita. 
Lo Zen porta al fallimento. Senza 
dubbio per ciò che riguarda la cura 
della posizione sociale, il denaro, la 
carriera, le vacanze, i viaggi, la 
mondanità ed il potere. Tutte le per­
sone che ho conosciuto, tra quelle 
che hanno sinceramente dedicato il 
loro tempo, le loro energie alla pra­
tica dello Zen, hanno o hanno avu­
to una vita di penuria. 
Per fare un esempio, due anni orso­
no è deceduto, all'età di ottantacin­
que anni, colui che, a mio parere, 
ha rappresentato nella seconda me­
tà del XX secolo il livello più alto, la 
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visuale più pura della nostra scuola. 
In un altro ambito il suo eccellere 
sarebbe stato riconosciuto e premia­
to con i premi del mondo: potere, 
fama e denaro. Altrove, ancora, sa­
rebbe forse diventato papa, o alme­
no monsignore; avrebbe avuto a 
disposizione segretari, servitù, mez­
zi faraonici. 
Niente del tutto: è morto povero co­
me aveva vissuto. Non ha mai pos­
seduto nulla, per esempio un'auto­
mobile, o una bicicletta: per quanto 
strano possa sembrare per un giap­
ponese "di città·" non aveva mai gui­
dato né l'una né l'altra. Il suo fune­
rale è stato fatto a spese dei suoi 
confratelli e nessun giornale ha da­
to notizia della sua morte. 
Di sfuggita, è bene ricordare che ah­
che il piccolo grande santo France­
sco ebbe la vita rovinata dalla sua 
religione: era figlio di un ricco mer­
cante, aveva la prospettiva di una 
vita agiata, piena di lusso e di pia­
ceri, si è trovato a rischiare di esse­
re messo al rogo ed a vivere di sten­
ti in un'umida grotta, senza riscalda­
mento, senza frigorifero e senza 
neppure un letto degno di questo 
nome. Un vero disastro, direi. 
Senza far paragoni tra persone, che 
sono in qualche modo sempre in­
giusti, penso si possa dire che occu­
parsi di religione non sia un buon 
affare. Non solo: più ce ne occupia­
mo in modo approfondito o radica­
le e maggiori sono i ritorni negativi 
per la nostra vita mondana. 
Ora, visto che lo Zen, per quanto sia 
detto via di Mezzo, una via religiosa 
diretta, una sorta di free climbing 
della religione, è proprio quello da 
cui più dobbiamo stare distanti se 
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vogliamo salvaguardare l'integrità 
della nostra vita economica e socia­
le. Inoltre, visto che è inevitabile 
che la vicinanza profonda, seria e 
fedele ad una via di salvezza pre­
cluda la possibilità di accumulare o 
curare ricchezze e privilegi, si può 
tranquillamente affermare che, di 
regola, chi accumula cariche, miliar­
di o milioni o disinvoltamente ne 
maneggia, non può essere persona 
vicina al cuore di una via religiosa. 
Non sto dicendo che essere ricchi, 
essere facoltosi, sia di per sé un ma­
le. Dico che se ci si occupa seria­
mente di una cosa non si ha né tem­
po né cuòre né mente per occupar­
si del suo opposto. 
Occorre, comunque, fare attenzio­
ne. E' facile vedere la povertà, l'in­
digenza con gli occhi del romantici­
smo avventuroso. E abbastanza faci­
le invidiare, per esempio, la sempli­
cità e la libertà dalle cose di san 
Francesco d'Assisi, immaginare noi 
ste�si mentre dialoghiamo con gli 
uccelli o mentre parliamo con il ru­
scello, compiacendoci della bellezza 
e della santa dolcezza dell'immagine 
che proiettiamo dentro di noi. 
Però si rivela un altro piano di real­
tà se proviamo a trascorrere, tra i 
monti, anche solo un inverno senza 
riscaldamento, oppure se proviamo 
a vivere in una grotta usando una 
pietra gelida come materasso ed 
un'altra come cuscino mentre - e 
questo è altrettanto importante -
nessuno sa che cosa stiamo facendo 
o si interessa di noi, quindi non pos­
siamo neppure compiacerci dell'al­
trui ammirazione. La quotidianità vi­
ve di queste cose e i sogni pieni di 
illusioni e di poesia si sgretolano 
nello spazio di un mattino gelido, 
vissuto da soli, a stomaco vuoto, 
senza un posto che ci accolga e con 
nessuno a cui dirlo. 
Dobbiamo convenire alla ragione 
per cui una vita in cui siano assenti 
o seriamente scarse tutte le cose di 
cui ho fatto cenno sia una vita mon­
danamente fallita: la vita di chi ha 
perso la sua battaglia nella mischia 
per emergere, per distinguersi, do-
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minando in qualche ambito oppure 
conquistando uomini, potere, fama, 
notorietà e ricchezze. 
Occorre riconoscere i limiti in cui si 
svolge la nostra vita, senza farci del­
le illusioni. Le illusioni riguardo al 
nostro reale collocamento nel mon­
do sono pericoldsissime: quando si 
sfaldano lasciano sgomento, paura, 
depressione, frustrazione, angoscia. 
Cioè sofferenza. Molta sofferenza. 
Quando ci troviamo in quei fran­
genti, quando cioè, nonostante l'a­
ver coltivato accuratamente la vani­
tà o i •pensieri positivi· (come in 
quest'epoca vengono definiti), la 
reale dimensione della nostra vita ci 
appare nella sua normalità e quoti­
dianità, che cosa facciamo? Di soli­
to, il primo meccanismo al quale ci 
affidiamo è quello di provare a rico­
struire un'altra immagine di noi, un 
altro personaggio che soddisfi la no­
stra vanità e la necessità di . sentirci 
qualcuno, di vederci grandi e realiz­
zati. Noi amiamo di più il vederci 
grandi, piuttosto che esserlo per 
davvero. E più sbrigativo. 
Viene un tempo, però, in cui non ri­
usciamo più ad autoingannarci ri­
guardo alla nostra reale situazione 
di esseri umani pieni di difetti, di in­
sulsaggini e di errori vergognosi ed 
allora ricorriamo (nonostante anche 
questo sia fonte di tanta sofferenza) 
all'altro meccanismo il cui uso l'uo­
mo· eredita con la vita: mi riferisco 
all'arte del diversivo. 
Ora, vorrei allargare la visuale im­
provvisamente chiedendo-, anche a 
me stesso, se non è quello di ricor­
rere a un diversivo ciò che tutti noi 
facciamo per la grande maggioranza 
del tempo. 
Non è forse vero che tutte, quasi tut­
te, le nostre attività sono un diver­
gere, un allontanarci da noi stessi e 
dai nostri problemi? 
Non è forse vero che nel momento 
in cui il tempo ed il movimento si 
arrestano, e nel silenzio della verità 
di quel che siamo le illusioni ri­
schiano di sgretolarsi come fiori im­
putriditi, prima che ciò possa acca­
dere, prima che sorga l'ansia, prima 
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che l'angoscia stringa le sue spire, la 
nostra mano va alla sigaretta, al te­
lefono, la nostra mano va ad un bic­
chiere, ad un telecomando, al gior­
nale, ad una pastiglia, alle chiavi 
dell'automobile perché improwisa­
mente dobbiamo andare da qualche 
parte oppure abbiamo tanto da la-____ vorare, dobbiamo muoverci e siamo 

• 
,.· sempre molto occupati? Non è forse _ _..A fil} vero che usiamo tutto, compresi gli � altri esseri umani, come diversivo? 

.\ · Improwisamente dobbiamo parlare 

• . . •. · . · 
con qualcuno, dobbiamo essere 

� ascoltati o dobbiamo parlare, dire, 
dire, in fretta, oppure, addirittura, 
vogliamo la certezza di •possedere• 
qualcuno, un figlio, una moglie, un 
marito . . .  forse solo un trofeo sgual­
cito da tenere in salotto, sul divano, 
con la barba lunga e le pantofole a 
tormentare un telecomando o un 
cardellino ingioiellato e profumato 
da esibire in pubblico. Ecco, tutto 
questo, non è co.r;itinuamente usare 
giocattoli come diversivo, un cerca­
re di distrarci, di separarci da noi 
stessi? 
Non ci piace vedere il baratro di cui, 
invece, dovremmo essere intimi, 
abituali frequentatori. 
I ragazzi della comunità nella quale 
lavoro sono maestri nell'arte del di­
versivo. Sto dicendo che, in misura 
estremamente diversa, ognuno di 
noi ha le sue forme di tossicità, cioè 
ognuno di noi si intossica per di­
menticarsi di sé stesso .  Chi lo fa con 
sostanze terribili e chi lo fa immagi- · 
nandosi, autodescrivendosi, come 
uomo o donna di successo. In mez­
zo ci sono tutti gli altri modi più o 
meno morali, più o meno etici, ma 
tutti finalizzati a distogliere l'atten­
zione. Tra questi modi includo an­
che lo sposarsi, concepire ed alleva­
re figli ,  coltivare un'arte o ·studiare, 
filosofare, lavorare, oppure occu­
parsi di religione. 
Voglio dire che non fare figli o far­
ne dieci, studiare o ingannare gli 
esaminatori, lavorare con buon cri­
terio o aspettare semplicemente l'ar­
rivo dello stipendio, amare la pro­
pria moglie o tradirla, essere cristia-



ni o essere buddisti, essere ricchi o 
poveri, bianchi o neri, sostanzial­
mente non ha alcuna importanza. 
1\Jtte queste cose sono lo scenario 
dei nostri diversivi e passatempi du­
rante quel poco tempo che separa 
la nascita dalla morte. Anche il mio 
scrivere ed il vostro leggere di que­
sto istante, sono parte dei tanti ri­
empitivi che, con affanno, angoscia, 
indifferenza o allegria poniamo tra i 
due eventi primari, i due colpi di 
campana che, incuranti del nostro 
status scandiscono l'inizio e la fine 
del nostro tempo in questo mondo. 
Guardando la vita, ogni vita, dal­
l'angolazione che ho sin qui propo­
sto, appare evidente che non c'è 
scampo: qualsiasi cosa facciamo è 
inutile, non · muta sostanzialmente, 
neppure di poco, la nostra condi­
zione. L'ansia di vivere, l'angoscia di 
morire ci chiudono in una morsa 
senza scampo. 

ricchezze esteriori, la presenza in 
noi di tali accumuli di autoconside­
razione sono la prova certa che: A) 
non ci stiamo occupando di Zen an­
che se lo pensiamo e lo proclamia­
mo ai quattro venti, B) poiché quel­
lo che cerchiamo non è spogliarci di 
tutto ma, anzi, di crogiolarci nell'au­
tocompiacimento, è opportuno che 
ci si stacchi al più presto dall'ambi-

11 to dello Zen prima che n.e possa de­
a rivare qualche danno irreparabile al 

• nostro amor proprio. Ossia al tipo di 
ricchezza che vorremmo accumula-
re in quel momento. 
Vediamo, in breve, come funziona 
lo Zen nella nostra vita, cioè vedia­
mo come fa a ridurci in rovina. 
Si dice che fu trasmesso in Cina nel 
sesto secolo dopo Cristo. E questa 
immane impresa è attribuita al mo­
naco indiano Bodhidharma. Ora, è 
risaputo che Bodhidharma, dopo il 
suo arrivo in Cina, trascorse nove 
anni seduto a gambe incrociate, con 
il viso rivolto verso il muro, nel mo­
nastero chiamato Shaolin, il Tempio 
del Piccolo Bosco. 

Però l'uomo esiste da decine, centi­
naia di migliaia di anni e ha sempre 

·avuto questo problema. Possibile 
che nèssuno sia riuscito a sfuggire al 
ciclo della disperazione di una vita 
inutile, piena di sofferenze senza 
senso? 
Il buddismo, come ogni religione 
autentica, risponde ad una esigenza 
che ha una sede, una collocazione 
nella vita dell'uomo, del tutto estra­
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Quei nove anni trascorsi seduto a 
gambe incrociate col viso rivolto al 
muro sono la chi�ve di tutto. Quel­
la è la forma dello Zen. Quindi chi 
voglia sperimentare di persona, cioè 
conoscere intimamente questo bud­
dismo, deve necessariàmente fare 
proprio la stessa cosa. L'indicazione 
dei nove anni non è casuale, indica 
un tempolungo, molto lungo per un 
grande come Bodhidharma: questi 
nove anni per noi costituiscono un 
inizio, giusto per entrare in tema. 
Dopo essere stati seduti per nove 
anni la cosa migliore è sedersi an­
cora per altri nove, e poi per altri 

nea a qualsiasi cosa noi possiamo � 
desiderare. Se desideriamo soddisfa- � 
re Un qualsiasi bisogno, materiale o 
immateriale, mondano o sociale, 
economico o di tipo carrieristico, re­
lativo a qualunque ambito delle co­
se di questo mondo, non solo è inu­
tile rivolgersi al buddismo ed allo 
Zen in particolare, ma, addirittura, è 
controproducente. 
Lo Zen ti spoglia di tutto, e neppu­
re ti dà la soddisfazione di poterti 
vedere come bravo, eroico, merite­
vole per ciò che hai dolorosamente 
compiuto. Anzi, se senti in quel mo­
do, cioè se ti ritieni qualcuno, un 
uomo in gamba, un vero illuminato, 
puoi essere certo che stai sprecando 
il tuo tempo perché, come prima 
abbiamo detto relativamente alle 

nove. Per sempre, insomma: la po­
vertà di spirito non è un mezzo per 
ottenere la vera pace, il regno dei 
cieli. Lo è già. 
Chi mette al centro della sua vita, 
proprio a partire dal periodo in cui 
gli esseri umani organizzano con­
cretamente il futuro ponendo le ba­
si del loro benessere sociale ed eco­
nomico, lo star seduto immobile di 
fronte ad un muro per dieci, venti, o . 
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trent'anni, avrà poco tempo e poca 
disponibilità mentale per l'accumu­
lare denaro, per la carriera o per la 
mondanità. Sarà cioè un uomo dal­
la vita essenziale, spoglia di ciò che 
caratterizza la vita degli uomini di 
successo, in una parola sarà quello 
che, in una certa cultura, si defini­
sce "un perdente". Forse solo per 
non aver neanche provato a gareg­
giare sul piano della quantità e del­
la forma, però di fatto quella sarà la 
sua collocazione nella scala sociale. 
Non a caso: la condizione della fru­
galità è sia una conseguenza della 
corretta attitudine nel vivere una re­
ligione sia la miglior situazione in 
cui porsi per non rischiare di de­
viarne come Shakyamuni, che pure 
era nato re, testimoniò quando cu­
cì assieme pezzi di indumenti ap­
partenuti ai defunti e ne fece il suo 
abito. 
Vediamo più da vicino in che cosa 
consiste il buddismo di Bodhidhar­
ma, in che cosa consiste lo Zen. 
Dicendo "star seduto davanti al mu­
ro a gambe incrociate» ancora non si 
coglie il punto importante. Infatti 
qualcuno potrebbe star seduto e 
dormire, oppure pensare agli affari 
suoi, al suo passato, o anche ad im­
maginare un possibile futuro, rac­
contarsi storielle per passare il tem­
po, oppure star lì intontito come se 
ogni energia ed ogni facoltà lo aves­
sero abbandonato. 
Occorre chiarire, senza ombra di 
dubbio, che in condizioni come 
quelle appena citate si potrebbero 
trascorrere innumerevoli anni dili­
gentemente seduti davanti al miglio­
re dei muri del più famoso dei mo­
nasteri in compagnia dei più grandi 
maestri ma non conosceremmo mai 
il buddismo di Bodhidharma. 
Perché ciò awenga è necessario sta­
re in un modo estremamente sem­
plice, concettualmente, ma difficile 
da realizzare se non vi dedichiamo 
tutto il nostro animo e la nostra cu­
ra: si tratta di star seduti attenti e vi­
gili, riportando la nostra attenzione 
continuamente sull'essere semplice­
mente seduti, all'infinito. 
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In pratica avviene che non appena 
ci siamo sistemati sul cuscino già 
stiamo pensando a qualche cosa. 
Zazen consiste, appena ce ne ren­
diamo conto, nell'abbandonare quel 
pensiero, qualsiasi esso sia, e torna­
re a noi stessi. Dopo poco o po­
chissimo, a volte dopo un po', la 
fantasia si rimetterà in moto ed io 
non dovrò far altro che tornare alle 
mie gambe doloranti ed al muro di 
fronte a me controllando di aver la 
schiena ben dritta. Ancora qualche 
secondo o qualche minuto e comin­
cerò a sognare in una specie di dor­
miveglia ed ancora mi dovrò ripren­
dere restando quieto e tranquillo sul 
cuscino sul quale mi trovo. Si tratta 
di ripetere questa operazione milio­
ni, miliardi di volte. Ogni volta che 
stiamo facendo altro rispetto allo 
stare seduti immobili davanti al mu­
ro, non stiamo correttamente viven­
do lo zazen di Bodhidharma, quindi 
abbandoniamo questo "altro" per 
tornare a quello che stavamo facen­
do: star semplicemente seduti. 
Attenzione: non è cercare di impe­
dire che i pensieri o le fantasie sor­
gano, non siamo delle pietre ma es­
seri umani con un enorme bagaglio 
di esperienze, con migliaia e mi­
gliaia di associazioni mentali possi­
bili e innumerevoli fantasie inventa­
bili. E normale, inevitabile che tutto 



questo si manifesti naturalmente, 
però, visto che ci siamo ingaggiati 
nel fare altro, quando ognuna di 
queste cose si manifesta la ignoria­
mo, lasciamo, tornando a noi. 
Se questo continuo ritorno sarà la 
base della nostra vita, questa non 
sarà un vano susseguirsi di passa­
tempi, atti a riempire il tempo vuo­
to, diversivi da noi stessi, altrimenti 
troppo visibili sullo sfondo di quel 
vuoto. 
Il prezzo per realizzare questo ritor­
no al senso sarà la nostra vita stessa 
lasciata andare, assieme agli altri 
pensieri, a mano a mano che gli an­
ni se ne vanno e ci awiciniamo al 
secondo momento principe della 
nostra vita, l'ultimo. 
Sarà così un far passare la vita sen­
za allontanarci da noi stessi e senza 
aver né guadagnato né accumulato 
nulla, ma sarà una grande vittoria, 
assolutamente impagabile, perché 
bisogna rinunciare alla propria vita 
per non sprecarla. 
Tutto quanto sopra intacca appena 
quello che è l'argomento centrale 
del buddismo Zen. Che però, come 
argomento di conversazione, è un 

trastullo come un altro. Il senso co­
mincia a divenire sostanziale pas­
sando dalle parole ai fatti. Religione 
non è un concetto. 
Comunque, non vi è alcun motivo 
oggettivabile per il quale si debba 
fare zazen o occupare il nostro tem­
po con una pratica religiosa. 
Vi è un'affermazione, in apparenza 
assurda, attribuita a Kodo Sawaki 
Roshi: «fare zazen è inutile, e se non 
lo capiamo, allora è davvero inutile•. 
Sawaki Roshi è una figura molto 
controversa nel panorama dello Zen 
della prima metà del secolo ventesi­
mo. In _Occidente ne è stato fatto, 
idealmente, un monumento e spes­
so il suo nome è usato come parola 
d'ordine da chi, pur non approfon­
dendo a sufficienza la terribile re­
sponsabilità che ciò comporta, può 
vantare una linea di discendenza 
che lo comprenda. 
Leggendo i suoi detti e parlando 
con chi ha vissuto a lungo con lui, 
mi sono reso conto che, istintiva­
mente, il suo carattere brusco, il lin­
guaggio sa'fdonico e tagliente, come 
pure la sua storia awenturosa e la 
vita di emarginazione, che lo fanno 
apparire come un eroe moderno, mi 
corrispondono e mi divertono (il di­
versivo ha un campo d'azione pres­
soché infinito). Sono certo che Sa­
waki inorridirebbe se sapesse quali 
sono le di lui caratteristiche da me 
apprezzate. Anche perché era con­
sapevole, ne parlava spesso, che 
proprio queste peculiarità caratteria­
li e personali erano un ostacolo af­
finché il suo reale insegnamento 
fosse -compreso. E stato, ed in molti 
casi lo è ancora, un errore comune 
in Occidente, ed in parte anche in 
Oriente, scambiare l'impetuoso e 
battagliero modo di Sawaki Roshi 
con l'Insegnamento stesso. Però, 
sinceramente, così come mi piaccio­
no i film del genere western ed il 
chanbara giapponese, con ·il buo­
no• ed «il cattivo• ben identificati, 
così mi rassicura l'immagine del 
maestro Zen che corrisponde alle 
aspettative, all'immagine classica del 
samurai invincibile, quella che il re-
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gista giapponese Akira Kurosawa ha 
fatto conoscere al mondo con i suoi 
film. 
Per esempio, una volta, alla fine di 
un sermone tenuto di fronte ad un 
vasto pubblico, Sawaki Roshi con­
cluse dicendo: 
·Ognuno immerge sé stesso nella 
sua propria vita ·e vive. Ciecamente 
dando per scontato che la sua attivi­
tà giornaliera abbia una qualche im­
portanza. In realtà la vita dell'essere 
umano non differisce da qvella del­
le rondini: i maschi procurano il ci­
bo e le femmine covano le uova". 
Di fronte a questa affermazione al­
cuni rimasero perplessi, altri si offe­
sero. 
Quello che mi piace di Sawaki Ros­
hi è proprio, con questo tipo di 
umorismo irritante, il suo modo di 
apprezzare la vita, anche quella del­
le rondini. Di fronte a qlùeste affer­
mazioni si irrita solo chi, pensando 
di vivere facendo qualche cosa di 
importante, che dia un'importanza 
speciale al suo esistere, non riesce 
ad apprezzarsi come ·rondine". 
Quando la vita degli uomini è vita 
come quella delle rondini, non è 
più un diversivo da o un diversivo 
nel: è la vita stessa. La sua critica si 
appunta su chi coltiva l'illusione che 
le proprie azioni abbiano una parti­
colare importanza. Quando parla di 
una vita, umana, che assomiglia a 
quella delle rondini è già passato a 
rappresentare una vita che lui stesso 
apprezza: che cosa c'è di meglio da 
fare oltre a compiere serenamente 
la propria parte, sia essa procurare il 
cibo, occuparsi della casa e delle 
persone che la· abitano oppure se­
parare il riso dalla pula come qual­
cuno fece, per molti anni, più di tre­
dici secoli orsono? 
Quando ciò che facciamo non è più 
un diversivo per non vedere, non 
sentire e non sapere, procedendo 
sul bordo del nulla ogni cosa che 
facciamo è nobile e piena di vita. 
Così come le rondini. . 
Naturalmente, apprezzare certi modi 
di dire è solo una questione di gusti 
e affinità e non ha nulla a che ve-

dere con il vero insegnamento del 
maestro Sawaki. Così pure, il fatto 
che, in gioventù, Sawaki Roshi ab­
bia attivamente partecipato ad una 
delle guerre di conquista più inutili, 
sanguinose e crudeli che la storia 
moderna ricordi, non ha alcuna re­
lazione con ciò che quel Maestro ha 
inteso trasmettere. 
Differentemente da lui, il suo disce­
polo ed erede spirituale alla guida 
di Antaiji, Padre Kosho Uchiyama, 
pacifista e raffinato poeta, era di una 
gentilezza e di una delicatezza d'a­
nimo che lo facevano amare per tut- . 
t'altro verso. La sua irrimediabile 
goffaggine lo faceva apparire incre­
dibile, ·Come un maestro Zen da 
operetta, vedendolo servire il tè e 
gocciolandone immancabilmente 
una parte sulla tovaglia. Che diami­
ne! veniva di pensare, un maestro 
Zen! Non dovrebbe essere una spe­
cie di dio dell'abilità e dell'attenzio­
ne, almeno nell'esercizio dell'antica 
e sacra arte della preparazione del 
tè? Macché, ogni volta rovesciava o 
faceva cadere qualcosa. 
Era un maestro nell'essere malde­
stro, e non lo faceva apposta. Certo 
che, ricordando la sua dolcezza, la 
pazienza con cui perdonava le altrui 
manchevolezze, in un'epoca cultu­
ralmente improntata al ·buonismo., 
se pensassimo che quello è il .modo 
di comportarsi del vero uomo Zen, 
Uchiyama Roshi non troverebbe pa­
ce nella tomba. 
Tornando alla frase da cui ha preso 
inizio questa lunga digressione, è 
evidente che non è vero che fare za­
zen sia totalment<?: inutile. Però non 
vi è nulla in questo mondo di cui si 
possa trarre vantaggio per il fatto di 
fare zazen. 
In India, nel periodo del buddismo 
classico, fu detto: 
I meriti del porre in pratica l'inse­
gnamento sono tali che non si pos­
sono ripagare neppure con tante 
pietre preziose, diamanti e smeraldi 
e rubini, innumerevoli come i gra­
nelli di sabbia sulle rive di mille fiu­
mi come il grande Gange. 



Bodhidharma, pur essendo indiano, 
fu più succinto, rispose infatti: ·Nes­
sun merito" alla domanda dell'impe­
ratore Wu. Sawaki gioca con argu­
zia, nega i vantaggi per togliere ogni 
illusione ma, contemporaneamente, 
dice anche che ne vale la pena. At­
traverso la sua testimonianza ci co­
munica che, nonostante tutto, anche 
se . . .  non serve a nulla . . .  non vi è 
niente di meglio da fare. E non lo 
dice in senso limitante, come non 
parla delle rondini in senso limitan­
te. 
In ultimo voglio dedicare un poco 
di spazio, tra queste righe, per rive­
dere una affermazione, diffusa nel 
mondo moderno, specie in ambito 
cristiano. 
Non solo nel già citato libro di Gio­
vanni Paolo II, ma anche in altre oc­
casioni non è difficile sentire giudi­
zi quali: ·il buddismo è ateo•, •nel 
buddismo non esiste la fede", ·il 
buddismo non è una religione ma 
una sorta di filosofia nichilista". 
La mia personale opinione è che 
queste affermazioni nascano da un 
duplice fraintendimento: da un lato, 
coloro i quali sostengono quelle te­
si non hanno compreso, per scarsità 
di esempi ottimali in •Vite» occiden­
tali o per insufficiente attenzione, la 
reale dimensione dell'insegnamento 
della Via buddista. 
L'altro aspetto è che molti occiden­
tali hanno perso di vista ciò che lo­
ro stessi hanno inteso significare 
dando vita alle parole ·Dio", ·fede-, 
•religione". Questo apparirebbe 
chiaro a chiunque usi d'abitudine 
questi termini se, parlando, non li 
usasse più, ma usasse al loro posto 
altre parole, personali e fresche, 
esprimenti il concetto che vorrebbe 
comunicare . Suppongo che senti­
remmo molti imbarazzati silenzi, o 
peggio. Perché quei termini non 
hanno un contenuto de-finito. 
Ogni volta cl}.e io, o chiunque altro, 
al termine ·Dio" associo un qualuh­
que attributo positivo o negativo, 
un'immagine una forma, una qualità 
o una dimensione, un contenuto o 
una funzione, in pratica ogni volta 

in cui tento di immaginare o di de­
finire Dio, creo un idolo. 
Ogni volta in cui io, o chiunque al­
tro, dico o penso: ·Credo a, credo 
in· e definisco con le mie facoltà 
l'oggetto della fede, sono un idola­
tra. 
Analogo è, benché appaia diverso, il 
problema relativo al concetto di re­
ligione (•concetto di religione" è un 
assurdo di per sé, ma per un mo­
mento lo sosteniamo al fine di arri­
vare al termine di questa spiegazio­
ne). Per esempio, il cristianesimo è 
la religione rivelata da Gesù Cristo. 
Ma se esco dalla tautologia e dico: il 
cristianesimo è questo o è quello, 
automaticamente sono già un ereti­
co. 
Non so quanti, tra coloro che usano 
tranquillamente questi tennini, sia­
no ben coscienti di questi limiti. 
La scuola Zen prop0ne un altro ap­
proccio. Credere, nel mondo dello 
zazen, è atto di fede, è atteggiamen­
to fidente senza porre un oggetto di 
fede: credere rivolti al Niente. Così è 
essere me che sono. 
Senza costruire, o ricevere da altri 
che lo abbia costruito, un dio o una 
solidificazione di nulla. 
Possibile che le parole di Paolo ·fe­
de . . .  prova delle cose che non si ve-
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dono• debba essere interpretata co­
me •non si vedono, ma si possono 
immaginare a nostro gusto•? 
Possibile che le parole di Gesù: ·Se 
conoscete me, conoscerete anche il 
Padre• vadano intese come se que­
sto conoscere fosse un pensare, un 
immaginare, un farne poi proprietà 
privata dai contorni decisi da noi? 
La domanda aperta, che è vita del­
l'uomo di fede, è la risposta senza 
forma senza nome. 

NOTE 
'L'espressione ·contemplare il suono 
del mondo· deriva dall'antica cultu­
ra esoterica indiana del primo-se­
condo secolo d.C. e rimanda a svi­
luppi sia del buddismo tibetano che 
del buddismo cinese. Ricordiamo 
solamente che i tre ideogrammi che, 
in giapponese, vengono letti Kan­
zeon (Avalokiteshvara in sanscrito, 
Kuan-yin in cinese), nome del bod­
hisattva della compassione, signifi­
cano: vedere/ guardare/ contemplare 
(kan),. il suono/la voce (on), del 
mondo/delle generazioni (ze). 
2·l teologi pensano che fosse il pec­
cato di orgoglio, il pensiero colpe­
vole concepito per un istante: non 
serviam: non servirò. Quell'istante 
fu la sua rovina. Egli offese la mae­
stà di Dio con il pensiero colpevole 
di un istante e Dio lo cacciò per 
sempre dal cielo, nell 'inferno•. JA­
MES JOYCE, Ritratto dell'artista da 
giovane, cit. ,  1 1 2 .  
S e  le cose stessero come Joyce im­
magina sia l'argomentare del teolo­
go gesuita qui citato, saremmo, co­
me Lucifero, tutti già da tempo nel 
profondo dell'inferno. Se sono re­
sponsabile di ciò che mi viene alla 
mente sono perduto anch'io, ma mi 
troverò in folta compagnia. La re­
sponsabilità, la colpa (•parola di ori­
gine latina priva di connessioni fuo­
ri dall'Italia·., così il Devoto nel suo 
Dizionario etimologico) non è in ciò 
che sorge, ma in ciò che ne faccia­
mo. Se ce ne separiamo o se ne col­
tiviamo il senso ed il frutto conse­
guente. 
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'Kodo Sawaki Roshi nacque il 16 
giugno del 1880. Ultimo di sette fra­
telli, di cui tre deceduti nell'infanzia, 
ricevette dai genitori il nome di Sai­
kichi. Il padre, Sotaro, si guadagna­
va da vivere riparando rickshaw 
(sorta di carretto-taxi tirato da una 
persoN.a). All'età di quattro anni ri­
mase orfano di madre. Tre anni do­
po anche suo padre morì. Accolto 
nella casa di uno zio, non vi rimase 
che pochi mesi: anche lo zio morì 
poco dopo averlo accettato nella 
sua casa. Fu allora adottato da Bun­
kichi Sawaki, di cui prese il cogno­
me, un giocatore d'azzardo profes­
sionista che svolgeva attività illegali. 
La sua casa era in un vkolo del 
quartiere delle prostitute ed utilizza­
va il piccolo Saikichi come vedetta 
per non essere sorpreso dalla poli­
zia. 
Nel 1892 ottiene la licenza elemen­
tare. Nel 1896 viene accolto nel mo­
nastero Eiheiji (cfr. nota 5 del cap. I) 
in cui si reca con il desiderio di di­
venire monaco buddista. Nel 1897 
fu ordinato dal reverendo Koho Sa­
wada, abate di Soshinji, ad Amaku­
sa nel Giappone meridionale, e ri-
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cevette il nome Kodo. Per due anni 
praticò e studiò con il maestro Sa­
wada. Nel 1899 si si:iostò a Kyoto e 
vi risiedette un anno facendo zazen 
con il reverendo Ryoun Fueoka. 
Nel 1900 viene chiamato alle armi 
ed in seguito mandato in Manciuria, 
in qualità di semplice fante, per 
combattere, su quel fronte, la guer­
ra· Russo-giapponese. Viene decora­
to per il suo coraggio con le più al­
te onorificenze. Ferito gravemente 
(ebbe il collo trapassato da un col� 
po di fucile), nel 1904 rientra con­
valescente in Giappone ma invece 
di cure trova una situazione dram­
matica: tornato alla famiglia adottiva 
dei Sawaki, sua madre adottiva, già 
prostituta alcolizzata, è completa­
mente uscita di senno, e vive legata 
ad un letto. Il padre adottivo, mala­
to ed in miseria, lo aggredisce pre­
tendendo da lui del denaro. L'anno 
successivo viene nuovamente invia­
to in Cina, ancora in fanteria, dove 
rimane sul fronte sino alla fine della 
guerra. Nel 1906 torna in Giappone. 
Nel 1908 inizia lo studio della filo­
sofia Yogacara (se ne legga la de­
scrizione in fondo a questa nota) 
sotto la guida del reverendo Join 
Saeki, nel monastero Horyuji, pres­
so Nara. Risiede' in quel tempio sino 
al 1912,  anno in cui diviene istrutto­
re dei monaci nel monastero Yosen­
ji, nella città di Matsusaka. Nel 1913 
incontra Sotan Oka Roshi, abate di 
Daijiji poi, per tre ànni, vive solo, 
dedicando tutto il suo tempo unica­
mente allo zazen ed alla questua nel 
piccolo tempio di Nara chiamato Jo­
fukuji. 
Nel 1 916, chiamato da Sotan Roshi, 
si stabilisce a Daijiji con il ruolo di 
«koshi", espositore della dottrina. 
Comincia ad essere famoso, molti 
studenti delle scuole superiori si sie­
dono e studiano con lui. Trascorsi 
sei anni, alla morte di Sotan Oka 
Roshi, dopo un breve periodo in cui 
vive, da solo, in un piccolo tempio, 
comincia a viaggiare per tutto il 
Giappone tenendo conferenze ed 
organizzando ritiri nei quali lo zazen 
veniva praticato per l'intera giornata 

e per più giorni consecutivi. Il suo 
peregrinare, da lui stesso definito "il 
monastero itinerante", durerà qua­
rant'anni, guadagnandogli il sopran­
nome di Kodo-senza-casa. Nel 1935 
diviene (unico caso nella storia 
giapponese, per una persona con la 
sola licenza elementare) professore 
di letteratura Zen e di pratica dello 
zazen all'Università Buddista Koma­
zawa. Nello stesso periodo accetta il 
ruolo di "godo", supervisore della 
pratica, nel monastero Sojiji, assie­
me ad Eiheiji il monastero più gran­
de e rappresentativo della scuola 
«SotO•>. 
Nel 1940 fonda un centro per la pra­
tica dello zazen, chiamato Tengyo 
Zen-en nella prefettura di Tochighi 
e lascia il suo incarico a Sojiji. Nel 
1949, a Kyoto, in un vecchio tempio 
in disuso, fonda il centro per la pra­
tica e lo studio dello zazen chiama­
to Antaiji Shichikurin Sanzen Dojo. 
Nel 1 963, l'età non gli consente più 
i continui spostamenti compiuti sino 
a quel momento: lascia l'incarico al­
l'Università Komazawa e si ritira ad 
Antaiji, dove muore il 21 dicembre 
1965. -
Vi sono centinaia di aneddoti che lo 
riguardano, tutti o quasi tutti ne tes­
sono le lodl evidenziando la sua in­
credibile forza d'animo, la capacità 
di soggiogare ed intimorire qualsia­
si uomo. Io penso che li avrebbe 
considerati carta straccia. O peggio. 
Di sé disse: «Vorrei essere ricordato 
come quel tale che ha sprecato tut­
ta la sua vita nel fare zazen". 
Yogacara ( .. osservante . lo yoga,,), 
scuola indiana della tradizione Ma­
hayana attiva dal <!J.Uarto secolo. E 
detta anche Vijnarn�vada («cl.Qttrina 
assertrice della coscienza>). E inte­
ressante l).otare che t,due nomi, con 
cui viene chiamata dall'an,tichità, 
evidenziano ciascuno un aspetto, 
per così dire, opposto all'altro, bi­
lanciando la loro importanza. I più 
noti rappresentanti sono Asanga (?-
350), ed il fratello di questi, Vasu­
bandhu. Quest'ultimo, autore di uno 
dei testi base di questa scuola, il 
Trimsikavijnaptimatratasiddbi, 
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compare come 21° Patriarca nella 
genealogia della trasmissione Zen: 
La scuola Yogacara esprime una vi­
suale definita, in termini occidentali, 
con una certa approssimazione, 
·idealismo· o interpretazione della 
sunyata (vuoto, assoluto, nientezza) 
su basi idealistiche. E' un tentativo 
di superare la scuola Madhyamika 
argomentando che per quanto tutto 
sia illusorio, l'illusione stessa com­
porta una •Cbase di) coscienza• (in 
sanscrito: vijnana) su cui la costru­
zione illusoria possa aver luogo. 
Questa scuola, in Cina, ebbe in­
fluenza anche sulla formazione del­
la scuola Zen: il Lankavatara sutra 
(.sutra della discesa a Lanka o Sri 
Lanka·), uno dei suoi testi canonici 
(più antico della scuola stessa) è al­
la base dello Hsin hsin rp.i Mg attri­
buito al terzo patriarca cinese 
Chien-chih Seng-t'san (cfr. cap. III e 
nota 17 del cap. H). La scuola si oc­
cupa anche dello studio delle •parti• 
della mente, compilando una vera e 
propria mappa delle facoltà mentali. 
Proseguendone approfonditamente 
lo studio in Occidente darà un inte­
ressante , contributo alle ipotesi sul 
funzionamento e sulla struttura del­
le facoltà intellettive sino alla . . .  
mente inconscia? Deposito della ba­
se di coscienza? Substrato del pen­
siero? Coscienza-deposito? In san­
scrito: alayavijnana (letteralmente: 
magazzino coscienza), in giappone­
se alayashiki. In giapponese il ter­
mine ishiki, che nell'unione con ala­
ya perde la i, nel linguaggio comu­
ne viene usato con il senso di •con­
sapevolezza, coscienza•. Come cu­
riosità si può notare che alaya com­
pare anche nel nome Himalaya, che 
in sanscrito significa ·magazzino, 
deposito delle nevi". 
•Letteralmente: combattimento con 
la spada. Nell'uso corrente indica un 
tipo di racconti popolari, ambientati 
in un'epoca non definita del passa­
to, divenuti poi film ed ora anche 
lunghe serie televisive in cui un 
eroe fisso, di solito un samurai, co­
munque un guerriero povero, quasi 
invincibile e dal cuore nobile, in-
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contra varie awenture durante il suo 
vivere ramingo e solitario. Un esem­
pio d'autore, raffinato e profondo, è 
il famoso film del regista giappone­
se Akira Kurosawa I sette samurai, 
da cui fu tratto l'altrettanto famoso 
film western I màgnifici sette. 
5Riguardo alla collaborazione, al so­
stegno ed all'attiva partecipaztone 
dei membri del clero della scuola 
Soto Zen alle azioni militari del Go­
verno giapponese finalizzate alla 
costituzione dell'Impero del Sol Le­
vante, la rivista internazionale in lin­
gua inglese •Zen Quarterly· ha pub­
blicato, a partire dal novembre 1997 
(Vol. IX, numeri 3 e 4, Voi. X, nu­
meri 1 ,  2, 3 e 4), una serie di àrtico­
li (già pubblicati in Giappone nel 
1992) intitolati ·The recali of The Hi­
story of Soto Zen Overseas Missio­
nary Activ*ies· estremamente citco­
stanziati e privi di reticenze. La pre­
sentazione della serie degli articoli è 
redatta dal reverendo Otake Myo­
ghen, all'epoca Direttore Generale 
della Scuola Soto Zen. Questa pre­
sentazione termina con le parole: 
·Riaffermiamo il nostro voto di non 
commettere- mai più un tale crimine. 
Offriamo le nostre più profonde e 
sincere scuse a quei popoli: lell'Asia 
che sono stati oppressi dal Giappo­
ne nelle epoche passate. Ricono­
sciamo pienamente l'errore compiu­
to dai missionari della nostra Scuola 
nel collaborare con i loro oppresso­
ri• (traduzione dall'inglese dell'auto­
re). La rivista ·Zen Q'uarterly•, pur 
non essendo un organo ufficiale, è 
edita dal Dipartimento Internaziona­
le del Sotoshu Shumucho (Direz. 
Gen. della Scuola Soto) di Tokyo. 
6Cfr. nota 2 del cap. I .  
7In HOSEKI S. HfSAMATSU, Una re­
ligione senza dio. Satori e ateismo, 
Il Melangolo, Genova 1996, 71-, si 
parla di ·fede senza forma•, ·fede 
autonoma., ·fede che è coscienza 
della fede•. Mi trovo d'accordo c'on i 
concetti espressi in quest'opera an­
che se la sua stessa struttura, princi­
palmente filosofico"dualistica, impe­
disce di affrontare il problema •reli­
gione• sinò in fondo. Intendo dire 



che, coerentemente con la sua im­
postazione, il reverendo Hisamatsu, 
benché usi decine di volte il tetmi­
ne "Dio· e quasi altrettante ·dio•, in 
realtà non ne parla. Non sono d'ac­
cordo, invece, sulla scelta linguistica 
relativa al termine •ateo" riferito al 
buddismo e •ateismo• o "negazione 
di Dio" riferito a "vera reUg;one· (60 
ss.) anche se concordo con i signifi­
cati espi;essi: «Se però il vero Sé vie­
ne chiamato "Dio" o "religione" si 
affaccia il pericolo di confondere 
questi riferimenti con il Dio o la re­
ligione come vengono comunemen- -
te intesi. [. . .  ] A. questo proposito, 
non sarebbe meglio evitare siffatte 
parole e dire esplicitamènte che si 
tratta dell'ateismo e della negazione 
di Dio? Che il buddismo, che si col­
loca in questa prospettiva, sia pro­
prio questo l'ho spiegato a suffi­
cienza,, (60). 
Il mio dissenso è dovuto a due obie­
zioni, una di carattere culturale ed 
una di tipo fondamentale, riferita al­
la sostanza stessa del discorso. Pre­
ferisco non usare, in Occidente, i 
termini «ateo• (così il reverendo Hi­
samatsu definisce anche sé stesso) e 
"ateismo• per la quantità di echi e si­
gnificati che questi suoni portano 
con sé. Al punto che «ateo• può es­
sere usato, tout court, col senso 
aprioristicamente negativo di "uomo 
senza Dio·, "senza religione., «infe­
dele»: da condannare, insomma. 
Questa percezione, vicina alla para­
noia, certamente manca in chi è fi­
glio di una cultura dove il non-tei­
smo è segno di una realizzazione 
spirituale la più alta, libera dagli 

idoli e dove il termine «ateo" (mus­
hinronsha) esiste da poco più di un 
secolo e solo come traduzione del 
corrispondente occidentale. Il se­
condo motivo di dissenso è la mia 
convinzione che, in questi frangen­
ti, non sia opportuno esprimersi in 
termini rigidamente dualistici (tei­
smo/ateismo) sia perché automati­
camente limitanti Oa scelta di un ter­
mine duale elimina metà del nondo) 
sia perché la "partita• in gioco meri- • 
ta più attenzione. Di questo si sa- · 
rebbe potuto far rimprovero al mo­
do espressivo scelto dal rev. Hisa­
matsu sebbene, in un'altra parte di 
quel testo (cfr. p. 28), cfporga un'a­
pertura verso il mondo del non-dua­
le proponendo un problema "nello 
stile Zen". Penso che, in questo ca­
so, senza awenturarci sulle tracce 
dell'idealismo presente nella scuola 
Zen (tfr. cap. II, nota 17), una sem­
plice negazione dualistica (a-tei­
smo) sia un grande regresso rispet­
to, per es. ,  a Nagarjuna per il quale 
il negare è affinché il Vero (sunya­
assoluto senza forma-indetermina­
tezza assoluta nullezza) sia libero di 
affermarsi e negarsi. Va dato atto al 
reverendo Hisamatsu di aver usato 
altrove (cfr. CARLO SAVIANI, L'O­
riente di Heidegger, Il Melangolo, 
Genova 1998, 67) una forma espres­
siva che conduce ad un altro livello: 
"Nello Zen l'origine è l'informe, il 
non ente (nicht-Seiende). Questo 
"non" non è tuttavia una mera ne­
gazione. Questo Niente è privo di 
qualunque forma, per cui, in quan­
to totalmente informe, può muover­
si del tutto libero•. Le parti più inte­
ressanti, - .qell'opera del reverendo · 
Hisamatsu citata all'inizio di questa 
nota, sono, a mio parere, il rigoroso 
tentativo di delineare i caratteri del­
la religione del futuro/presente e 
l'illuminante discorso, p0nendo cor­
rettamente in parallelo cristianesimo 
e scuola ]odo Shin (cfr. cap. IV, no­
ta 8), sul rapporto dinamico tra i si­
gnificati: "Totalmente-Altro• e «Total­
mente-Sé·. 
8Lettera agli Ebrei 1 1 ,  1 .  
9Giovanni 14, 7 .  
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La visione buddhista della sanità menta­
le, che fondamentalmente è in ogni uo­
mo, viene descritta in relazione alla "psi­
cologia contemplativa "cbe cerca di armo­
nizzare e far dialogare le scienze psicolo­
giche e le vie religiose, senza confonder­
ne i relativi ambiti e scopi. Il testo è tratto 
dagli atti della prima conferenza inter­
nazionale sulla Psicoterapia, la Medita­
zione e la Salute tenuta nel marzo 1990 
a Noordwijkerbout, Paesi Bassi. 
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E' molto interessante 
esplorare la relazione fra terapia, 
meditazione e salute anche perché 
sappiamo che per vari motivi le re­
lazioni fra questi tre termini sono 
molto complicate. 
P"rima di tutto, non vi sono defini­
zioni chiare e univoche dei tre ter­
mini sopra citati, le definizioni di te­
rapia sono numerose quanto le tera­
pie stesse, le tecniche di meditazio­
ne sono varie e anche il conce.tto di 
salute è visto in modo diverso a se­
conda della disciplina - medica, psi-

cologica o sociale - nella quale esso 
è inserito. Ciò di per sé rende già 
difficile specificare la relazione fra 
le nozioni di terapia e meditazione e 
stabilire il loro valore e scopo in 
rapporto alla salute. 
In secondo luogo, c'è un'altra ragio­
ne, ancora più importante, che ren­
de difficile valutare le relazioni tra 
pskoterapia e meditazione. Infatti, 
sebbene entrambe, la psicoterapia e 
la meditazione, siano in rapporto 
con le esperienze di vita e quelle 
mentali degli esseri umani, si espri­
mono in linguaggi del tutto diversi. 
I concetti della psicoterapia sono 
enunciati nel linguaggio della tradi­
zione scientìfica, mentre i concetti 
di meditazione sono espressi nel lin­
guaggio della tradizione contempla­
tiva. 
Nella cultura occidentale, la tradi­
zione scientifica e quella contempla­
tiva sono due cose ben distinte, 
hanno sviluppato modi diversi di 
parlare della realtà, dell'uomo e del­
la mente. La scienza occidentale, 
che comprende la psicologia scien­
tifica, si è "emancipata" - e in parte 
per buoni motivi - dal contesto reli-
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gioso al quale ruttora appartengono 
le tradizioni contemplative e come 
risultato di tale "emancipazione'', 
non sembra esistere un linguaggio 
comune che ci permetta di parlare 
di psicoterapia e meditazione senza 
distorcere in un modo o in un altro 
il significato di questi termini. Sem­
briamo essere costretti a usare una 
terminologia psicologica standard 
quando parliamo di meditazione, 
oppure ci sentiamo confrontati e 
confusi dalla terminologia alquanto 
sconosciuta o addirittura esoterica 
che le tradizioni contemplative usa­
no quando si riferiscono alla mente 
e alla meditazione. Vi faccio alcuni 
esempi. Il significato di un termine 
come "ego", quando usato in psico­
terapia, è molto diverso dal signifi" 
cato del termine quando usato in al­
cune tradizioni meditative. Il termi­
ne "coscienza" (il conscio) ha un si� 
gnificato specifico in molte delle 
psicoterapie e in particolare nella 
psicanalisi, mentre questo stesso ter­
mine, se usato nelle tradizioni con­
templative, trova il suo significato 
nella pratica della meditazione e 
delle altre discipline spirituali ,che 
generalmente sono sconosciute agli 
psicologi accademici. Inoltre, la 
maggior parte delle tradizioni con­
templative sostengono che è neces­
sario conoscere se stessi, e in parti­
colare la propria mente, per poter 
conoscere la realtà ultima o assolu­
ta. Ciò che tali tradizioni intendono 
con "conoscere se stessi" o "cono­
scere la mente" è spesso molto di­
verso da ciò che intendiamo con­
venzionalmente; e sono molto di-

. versi anche i metodi delle discipline 
spirituali che dovrebbero portare a 
quel tipo di conoscenza. E questi 
sono solo alcuni esempi. 
Quindi, sebbene nelle tradizioni 
contemplative troviamo una termi­
nologia apparentemente conosciuta, 
il vero significato di questa termino­
logia è stato elaborato e influenzato 
dalla funzione o scopo specifico 
della terminologia stessa. Tale fun­
zione è quella di dirigere il nostro 
progresso sul sentiero spirituale. 

Dobbiamo analizzare e valutare il 
cambiamento di significato della ter­
minologia psicologica per costruire 
un linguaggio comune: un linguag­
gio che sia psicologico nel senso 
convenzionale e che incorpori nello 
stesso tempo l'approccio e la visio­
ne che troviamo nelle tradizioni 
contemplative delle religioni del 
mondo. Come è possibile fare ciò? · 
Sviluppare un 
linguaggio psicologico 
comune 
Un approccio che sembra essere in­
coraggiante è quello di portare alla 
luce e rendere quindi visibile il tipo 
di ragionamento psicologico che è 
celato nelle stesse tradizioni con­
templative . Come pri.tp.a cosa do­
vremmo lasciar parlare le tradizioni 
contemplative di questioni psicolo­
giche e ascoltare attentamente. Bi­
sognerebbe quindi cercare di riassu­
mere ciò che è stato detto in una 
teoria semanticamente ch�ara e sin­
tatticamente coerente. In questo 
modo potremmo giungere a una 
psicologia che potremmo chiamare 
"psicologia contemplativa" (De Wit 
1986, 1990). 
Naruralmente, non tutte le tradizioni 
religiose hanno una terminologia al-
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trettanto completa per parlare della 
mente e delle sue funzioni.. Comun­
que, troviamo senza dubbio una ter­
minologia psicologica innata in tutte 
le grandi religioni, anche se essa è 
molto diversa dalla terminok>gia che 
usiamo nella psicologia accademica 
o nella psicoterapia. 

Psicologia 
contemplativa 
Nella maggior parte delle grandi tra­
dizioni spirituali c'è una compren­
sione e conoscenza di come proce­
dere e seguire il sentiero contem­
plativo. Tale comprensione e cono­
scenza hanno chiaramente un carat­
tere psicologico: esse sono intese ad 
ai�tare il praticante a usare la pro- . 
pna mente ed esperienza in modo 
concreto nel percorrere il sentiero 
spirituale. Chiariscono le fasi e gli 
stadi - gli ostacoli e le sfide che fan­
no parte del sentiero - verso la per­
cezione della natura ultima della 
realtà e verso il riconoscimento del­
la natura della mente. La compren­
sione psicologica e i metodi che tro­
viamo nelle tradizioni contemplative 
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vengono definiti "psicologia con­
templativa". 
La psicologia contemplativa riassu­
me la comprensione acquisita da 
geòerazioni di praticanti di medita­
zione e di altre disdpline spirituali. 
Ogni grande religione sembra avere 
una propria p&icologia contemplati­
va. Tutte le psicologie contemplati­
ve hanno lo stesso oggetto: l'Uomo, 
per questG motivo tutte condivido­
no una sede di visionii molto più di 
quanto CGndividano le teologie del­
le varie religioni, poiché la moltitu­
dine di dei e prindpi divini che so­
no presenti nelle religioni fa sì che 
ogni teologia cambi notevolmente. 
Come ha confermato il dialogo in­
terreligioso, è molto difficile trovare 
una base teologica comune. La vi­
sione antropocentrica 'della psicolo­
gia contemplativa rapprese»ta co­
munque una parte integrante e ne­
cessaria clella visione teocentrica 
della teologia: la visione antropo­
centri.ca .offr€ naturalmente del ter­
reno comune fra le diverse psicoLo­
g�e contemplative delle varie religio­
ni,. ecco perché possiamo. parlare di 
una psicologia contemplativa gene­
rale. In alcune religioni questa pi;i­
cologja è, stata formulata in mod0 
esplicito, mentre in altre tradizioJO.i è 
usata implicitamente e la lo.ro com­
prensiG>JJ,e psicologica è attiva solo 
come "c�noscenza tacita" .  Nel caso 
del Buddhismo la p>sicologia è stata 
riassunta in una f01rma schematizz.a­
ta ed esplicita che contiene una teo­
ria della mente. Anche i metodi spi­
rituali e le discipline sono stati sche­
matizzati in <i:ÌÒ che oggi potremmo 
definire una metodologia contem­
plativa· per lo studio della mente 
dell'attività mentale e dell'el?perien� 
za. 

Nozioni chiave 
della psicologia 
contemplativa 
Una delle nozioni principali che tro­
viamo in quasi tutte le ti:adizioni 
contemplative- è quella di un "sen­
tiero" o "viaggio" o "via" sp.iritt�ale. 



La metafora del sentiero indica co­
me il nostro modo di essere e di vi­
vere la realtà cambia e che tale cam­
biamento si muove in una certa di­
rezione. Tale direzione può portare, 
con l'aiuto çlelle discipline spirituali, 
a ciò che le tradizioni contemplative 
considerano la realizzazione ultima 
della vita umana. L'aspetto psicolo­
gico di questa realizzazione può es­
sere definito salute "assoluta" o "ul­
tima". 
Tutte le tradizioni contemplative 
sottolineano il fatto che senza la 
pratica delle discipline spirituali la 
direzione del nostro modo di essere 
e di vivere la realtà è più o meno la­
sciata al caso. Le vicissitudini della 
vita possono farci arrabbiare oppure 
renderci dolci, vanitosi o onesti, ti­
morosi o coraggiosi, sognatori o 
realistici, cinici o tolleranti. Sia che 
intraprendiamo il cosiddetto viaggio 
spirituale oppure no, in ogni caso la 
nostra esperienza della realtà, il no­
stro atteggiamento nei confronti deJ.­
la vita cambia nel tempo. Proprio 
come la nostra esperienza della real­
tà in cui abbiamo vissuto da bambi­
ni è finita e cambiata in ciò che vi­
viamo oggi quale nostra realtà, allo 
stesso modo la nostra esperienza · 
presente della realtà finirà e cambie­
rà in ciò che in futuro chiameremo 
la (nostra) realtà, la nostra esistenza. 
Le tradizioni contemplative sosten­
gono di essere in grado di guidare 
questo cambiamento attraverso la 
pratica spirituale. In altre parole, es­
se sostengono di poterci guidare at­
traverso una sequenza di stadi del-
1 'essere e del vivere che alla fine 
conduce a ciò eh© considerano il 
traguardo ultimo. 

Sebbene le tradizioni sostengano 
formulazioni teologiche diverse del 
traguardo ultimo, esse si trovano in 
concordanza nel formularlo in ter­
mini psicologici contemplativi; il 
sentiero dovrebbe condurci verso 
un modo di essere che si manifesta 
in compassione o amore assoluto 
per il mondo, unito alla visione pro­
fonda o saggezza. L'unione di com­
passione e visione profonda com­
porta la libertà da qualsiasi forma di 
ira e ignoranza verso la realtà e la 
natura umana. 
La psicologia contemplativa potreb­
be quindi essere definita come una 
psicologia dello sviluppo spirituale. 
Lo sviluppo a cui si riferisce non . è  
necessariamente in relazione all'età 
cronologica, ma consiste piuttosto 
nell'attraversare una serie di stadi di 
dedizione e realismo nei confronti 
della vita umana per mezzo delle di­
scipline contemplative. Questi stadi 
rispeccbialilo livelli di maturità spiri­
tuale. (._ .} 
L'approccio buddhista 
La visione centrale buddhista della 
vita umana espi;essa sia nei sutra 
(testi attribuiti al Buddha) che negli 
shastra. (commenti successivi) e in 
modo più esplicito nelle scuole filo­
sofiche come la Yogacara - si trova 

· in diverse tradizioni contemplative. 
Sebbene ci sia una realtà, il modo in 
cui noi percepiamo ogni aspetto di 
essa è una creazione della mente. 
L'esperienza è la nostra esperienza e 
in .quest0 senso gli esseri umani v� 
vono in un mondo solipsistico. 
Questo moçl.o di vivere caratterizza 
l'esperi <mza degli esseri non illumi­
natL Il mondo creato dalla mente 
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che quindi ci appare è chiamato, nel 
Buddhismo, samsara. L'esperienza 
del mondo samsarico ha tante om­
bre e modi quanti la nostra mente 
sia in grado di immaginare o perce­
pire. Di conseguenza, si dice che il 
samsara è infinito, poiché la nostra 
immaginazione è infinita. 
I Buddha, ovvero gli illuminati, han­
no abbandonato questo mondo so­
lipsistico creato dalla mente. Non 
sono più incantati da esso, ma rico­
noscono la vera natura del mondo e 
quindi vedono le cose per quello 
che sono. Non essendo ingannati 
nemmeno per un attimo dal samsa­
ra, vedono con assoluta precisione 
tutti i suoi aspetti ingannevoli. Per­
ciò si dice che sono onniscienti e 
completamente privi di illusione. 
Ciò non implica che vedano un al­
tro mondo, in questo caso comple­
tamente "puro", che in qualche mo­
do è separato dal samsara, ma se­
condo le concezioni di tutte le tra­
dizioni buddiste, e in particolare se­
condo le tradizioni Mahayana, vedo­
no lo stesso mondo che vedono gli 
esseri non illuminati, il samsara, ma 
lo vedono come in effetti è. Ciò cor­
risponde al vedere il nirvana. Il nir­
vana è il mondo come appare nella 
visione illuminata, vedere il samsara 
come esso è rivela quel mondo. Ve­
dere il samsara come esso è signifi­
ca vivere il nirvana. Non vedere il 
samsara come in effetti è vuol dire 
vivere il samsara. La realtà come ap­
pare agli illuminati e agli illusi è la 
stessa realtà, ma vista secondo pro­
spettive diverse. 
Ci sono illimitati modi di costruire o 
concepire mentalmente la nostra 
esperienza personale e considerarla 
reale. Dal punto di vista assoluto 
dell'illuminazione non è molto im­
portante quale tipo di samsara co­
struiamo, quale tipo di mondo con­
cepiamo mentalmente come realtà, 
poiché tutti questi mondi sono fon­
damentalmente basati sull'illusione, 
che ci rende non realistici e ci porta 
alla sofferenza, all'ansia e alle ne­
vrosi. Il samsara è un luogo in cui 
vivere è orrendo. Se non lo vediamo 
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come è ,  la nostra cecità ci vincola 
all'esperienza dolorosa di esso, il 
che comporta il desiderio di abban­
donare il samsara, difendendoci op­
pure cercando di conquistarlo e 
controllarlo. Questi tentativi equi­
valgono al combattere contro i mu­
lini a vento, lottare contro i fanta- . 
smi; sono essenzialmente dannosi e 
controproducenti, poiché sono ba-' 
sati sulla credenza erronea della 
realtà del samsara e in questo modo 
tali tentativi rafforzano il samsara 
stesso. Rappresentano il terreno di 
coltura della malattia mentale e del­
le nevrosi. 
Invece, se vediamo il samsara come 
è, allora non difesa e aggressività 
non scattano più, ma nasce la com­
passione. La nostra chiarezza men­
tale si manifesta come amore e inte­
resse per le illimitate manifestazioni 
del samsara. Quindi, dal punto di 
vista relativo della compassione, è 
importante riconoscere in quale tipo 
di illusione ci troviamo. Infatti, alcu­
ni aspetti del samsara sono più con­
trollabili di altri, vale a dire che è 
più facile penetrare e svelare alcuni 
aspetti di altri tramite le discipline 
contemplative. In altre parole, gli 
strati del samsara che ricoprono la 
nostra sanità di mente di base, come 
la definiva il maestro Trungpa (basic 
goodness) variano in "permeabilità".  
Si  può chiaramente vedere ciò 
quando consideriamo la nostra rea­
zione ambivalente al dolore. 



Il dolore, il punto 
di partenza delle 
nevrosi e della 
sanità mentale 
Si dice che l'essenza del samsara sia 
l'ignoranza o l'inganno di se stessi e 
che la sua manifestazione sia il do­
lore o la sofferenza. Poiché ci sono 
due modi di guardare al samsara -
quello degli illuminati e quello degli 
illusi - ci sono anche due modi di 
reagire al dolore del samsara. 
Normalmente durante la nostra co­
mune esistenza quando ci sentiamo 
minacciati in prima persona dal do­
lore che vediamo e proviamo, rea­
giamo con aggressività, resistenza 
oppure fuga. In poche parole rea­
giamo con delle strategie di autodi­
fesa. Se non ci sentiamo personal­
mente minacciati dal dolore che ve­
diamo o proviamo, reagiamo ten­
diamo a salvare, proteggere, curare, 
eccetera. In poche parole, reagiamo 
alla sofferenza con azioni di com­
passione. 

Che cosa ci fa esitare a salvare qual­
cuno che sta annegando? E' il con­
flitto fra l'istinto si sopravvivenza e 
l'impulso di alleviare la sofferenza 
altrui. Quindi la quantità di azioni di 
compassione che possiamo manife­
stare è in stretta relazione con l'im­
portanza che diamo alla nostra esi­
stenza. Se pensiamo che il mondo 
intero o il nostro spazio vitale sia 
necessario quale supporto al nostro 
senso di esistenza e sicurezza per­
sonale, potremmo non essere in 
grado di manifestare alcuna com­
passione. Ogni cambiamento del 
nostro mondo potrebbe allora mi­
nacciare la nostra esistenza persona­
le, l'interesse per noi stessi suscite­
rebbe sempre l'autodifesa. 
Al contrario, se siamo liberi da ogni 
concetto di esistenza personale, al­
lora la nostra reazione al dolore 
prenderebbe sempre la forma di 
azioni di compassione. Non ci senti­
remmo minàcciati. Nella visione 
buddhista l'azione di compassiope è 
una manifestazione della nostra 
umanità e benevolenza; è un'e­
spressione della sanità di mente di 
base. 
Il rapporto inverso tra il nostro sen­
so di esistenza e compassione di 
fronte al dolore ci dà un indizio di 
come potremmo coltivare la nQstra 
sanità di mente di base e l'apertura 
mentale, la c0mpassione e la visio­
ne profonda ad essa appartenenti. 

L'ego, la fonte 
del dolore 
Uno dei concetti fondamentali del 
buddhismo è che credere alla nostra 
esistenza personale è una beffa. Se 
consideriamo attentamente la nostra 
esistenza, potremmo notare visioni, 
suoni, odori, gusti, sensazioni fisi­
che, pensieri con il loro tono emo­
zionale, ma non noteremmo un co­
siddetto "io", qualcosa che ba e con­
tiene tutte queste esperienze. Natu­
ralmente, siamo abituati ad accetta­
re intellettualmente l'esistenza di un 
osservatore di queste esperienze, 
ma ciò non vuol dire che si tratti di 
un fatto empirico o realtà. Si tratta 
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solo di qualcosa che manteniamo 
nel nostro pensiero. 
La visione buddhista dell'inesistenza 
di ego è chiamata anatman. La pa­
rola sanscrita atman significa ego e 
anatman si riferisce all'assenza di 
ego. La realizzazione dell'assenza di 
ego, che consiste nel vedere la veri-

. tà di quest'ultima nell'esperienza 
concreta di vita, si manifesta come 
compassione assoluta. E' chiaro che 
l'illuminazione dei Buddha com­
prende l'essere libero dall'illusione 
di credere alla realtà dell'ego e 
quindi essere liberi di manifestare h 
compassione in modo incondiziona� 
to e assoluto. Al contrario, le radici 
della confusione negli esseri umani 
ordinari è precisamente il credere 
nell'ego. E' questo credo che crea e 
rafforza il samsara con tutta la sua 
aggressività e dolore. Il samsara è la 
realtà vista attraverso il filtro dell'e­
go. 
Il termine "ego" è un termine molto 
vago nella psicologia accademica. 
Lasciate quindi che vi chiarisca ulte­
riormente cosa significa nel contesto 
della psicologia contemplativa del 
buddhismo. Fondamentalmente; 
"ego" si riferisce all'idea di un os­
servatore dell'esperienza. Psicologi-· 
camente si riferisce all'idea che io 
sono qualcuno che ha certe caratte­
ristiche più o meno stabili. Queste 
caratteristiche in parte si estendono 
al mio ambiente; ci sono aspetti del­
l'ambiente che sono come estensio­
ni di me e che io chiamo "mie" e a 
volte perfino "io/me". E' il mio terri­
torio psicologico. La supposizione 
della verità dell'assenza di ego è che 
possiamo essere senza cercare di es­
sere qualcuno. Questo "qualcuno" 
che pensiamo di essere è ciò che 
chiamiamo ego, ed è una costruzio­
ne mentale, una fantasia che condu­
ce alle nevrosi e al dolore. 
La visione dell'assenza di ego porta 
ovviamente ad un approccio estre­
mamente radicale alla salute e al 
suo sviluppò. L'idea che il credere 
in un sé è una beffa, va contro ciò 
che sembra del tutto lampante nella 
nostra esperienza concettualizzata, 

nel nostro mondo come lo cono­
sciamo e nella psicologia conven­
zionale. Questa supposizione non 
trova supporto nella nostra espe­
rienza individualistica (spesso un 
eufemismo per "egoistica"). 
L'idea che proiettiamo sull'ambiente 
una gran varietà di caratteristiche 
create dalla mente e che distorcia­
mo la nostra percezione della realtà 
in quel modo è naturalmente fami­
liare alla ps1cologia accademica 
convenzionale. Ma l'idea che questa 
proiezione possa estendersi così 
tanto che .perfino "io" e "mio" e "l'e­
sterno" possono essere presentati 
come proiezioni della nostra espe­
rienza va oltre la nostra psicologia 
convenzfomale. Quest'idea è la base 
della psicol0gia contemplativa del 
buddhismo e la base del suo ap­
proccio alla sanità di mente. 
La psicologia occidentale ha sviluppa­
to il concetto di un'immagine del sé 
che fornisce un altro lemma per la 
comprensione dei concetti buddhisti 
di ego e della sua assenza. L'immagi­
ne di noi stessi è una concezione di 
noi stessi che tendiamo a tenere a 
mente, la nostra immagine dovrebbe 
essere un'immagine di qualcosa: me 
stesso. Ma lo è veramente? C'è vera­
mente qualcosa di cui questa immagi­
ne è l'immagine? Potrebbe essere che 
la nostra immagine siamo noi o piut­
tosto questa immagine è tutto quello 
che abbiamo. Abbiamo bisogno di 
un'immagine per poter essere? Non 
potremmo semplicemente essere? Se 
qualcuno minaccia la nostra immagi­
ne, la nostra idea di chi siamo o che 
cosa pensiamo di essere, noi ci sentia­
mo minacciati e reagiamo con l'auto­
difesa, lottando oppure fuggendo. 
In questo modo manteniamo l'illusio­
ne e peggioriamo la nostra vita nel 
samsara. Non vi sembra forse salutare 
non doversi preoccupare di quel 
"qualcuno" che crediamo di essere: 
noi stessi? 
Secondo la visione buddhista la no­
stra realtà convenzionale non è solo 
un mondo solipsistico e creato dalla 
mente, ma anche un mondo ego­
centrico, fonte della confusione e 



dell'egoismo e non la fonte della sa­
nità mentale di base. 
Vorrei ora fare un'osservazione: l'e­
goismo e l'aggressività Iion vanno 
visti come l'opposto dell'altruismo e 
della compassione. L'energia dell'e­
goismo può essere vista come una 
forma di compassione; è compassio­
ne fraintesa. E' compassione distor­
ta. Ogni qualvolta il nostro senso in­
condizionato di dedizione e com­
passione diventa condizionato dal 
nostro credere nell'ego, prende la 
forma di interesse per sé e autodife­
sa. A quel punto diventa l'energia 
della nevrosi. D'altra parte, la com­
passione incondizionata non è ne­
cessariamente pacifica o amichevole 
nelle sue manifestazioni. Potrebbe 
anche assumere una forma altrettan­
to aggressiva, potremmo colpire 
qualcuno per vera compassione. 
Quando la compassione è influen­
zata dall'ego, la sua energia diventa 
l'energia della nevrosi e della malat­
tia. Vediamo come questa energia si 
manifesta quindi secondo la teoria 
buddhista della nevrosi. 

Una teoria 
buddhista 
delle nevrosi 
Nella psicologia contemplativa bud­
dhista c'è una teoria della nevrosi 
che descrive gli stati nevrotici della 
mente in termini di ·sei stili o regni 
chiamati loka. Loka è il termine san­
scrito per luogo. Questi loka sono 
ambienti psicologici o realtà perso­
nali in cui crediamo di essere co­
stretti a vivere . In questo senso essi 
sono anche descritti da Trungpa co­
me "stili di imprigionament0".  
I sei regni costituiscono una descri­
zione più dettagliata del samsara. 
Descrivono infatti sei modi di esse­
re nel mondo, sei modi di concepi­
re la realtà basati sull'idea erronea 
che l'esperienza concettualizzata di 
"me" e di "ciò che è attorno a me" 
sia reale. Ognuno dei sei "stili" di 
nevrosi esprime uno "stile" partico­
lare di "me" in rapporto all' "ester­
no". Passo quindi a descriyere bre-

vemente ognuno di qqesti sei "stili" .  
Prima vorrei però fare un' osserva­
zione più generale su "me" e "}',e­
sterno" e le loro relazioni. 
Sebbene non identifichiamo mai noi 
stessi (il nostro ego) con il nostro 
corpo, tendiamo comunque a con­
cepire l'ego come una specie di en­
tità solida simile al nostro corpo, si­
tuata da qualche parte. Di conse­
guenza, tendiamo a considG:.rare la 
sua relazione con l'ambiente simile,. 
in una certa misura, alla relazione 
fra entità o corpi. I corpi possono 
scontrarsi e danneggiarsi a vicenda, 
possono attirarsi e aiutarsi oppure 
possono essere troppo distanti l'uno 
dall'altro per avere una relazione. In 
termini psicologici il "me" tende a 
volte a considerare "l'esterno" come 
qualcosa che deve essere po1tato 
nel proprio territorio e viceversa. Al­
tre volte può considerare "l'esterno" 
come qualcosa che deve essere te­
nuto al di fuori del proprio territo­
rio, lottando contro di esso o fug­
gendo da esso. Oppure l'ego può 
ignorare "l'esterno" quando non è 
desiderabile ma nemmeno una mi­
naccia. 
Nella psicologia buddhista questi tre 
atteggiamenti dell'ego sono chiama­
ti i tre veleni (in sanscrito: klesa): la 
passione, l'aggressività e l 'ignoran­
za. Avvelenano la nostra esperienza 
della realtà e ci portano a soffrire di 
nevrosi. Queste tre emozioni sono 
le emozioni di base dell'ego e de­
terminano la sua psicologia. Sareb­
be interessante osservare la relazio­
ne tra la psicologia dei tre veleni 
della passione, aggressività e igno­
ranza con gli approcci psicoanalitici 
di Freud, Adler e Jung, ma per mo­
tivi di spazio ciò non è possibile. 
I sei regni sono un'ulteriore espan­
sione di questi tre veleni. Vi descri­
vo quindi brevemente i regni secon­
do la loro emozione predominante 
e la distorsione della realtà a cui 
porta tale emozione. 
Se la nostra esperienza della vita è 
pervasa dalla sensazione di un am­
biente aggressivo e opprimente 
contro cui dobbiamo lottare, si dice 
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che viviamo nel Regno degli Inferi. 
Come tutti gli altri nomi dei regni, 
"inferi" è usato in senso metaforico. 
Non si riferisce ad un inferno da 
qualche parte là fuori, ma allo stes­
so tempo viene inteso in senso mol­
to letterale, perché vivere in questo 
regno è un vero inferno. L'emozio­
ne predominante è l'aggréssività e la 
distorsione della realtà che ne deri­
va è l'esperienza concettualizzata di 
un mondo totalmente ostile. 
Se la nostra esperienza della vita è 
pervasa dall'idea che la nostra ag­
gressività e l'esercizio del potere su­
gli altri può sopraffare e conquista­
re chiunque consideriamo superiore 
a noi e in questo modo ottenere ciò 
che vogliamo, si dice che viviamo 
nel Regno degli Dei Gelosi. Questo 
regno è governato dalla rivalità, ed 
è manifestazione di potere e ambi­
zione. L'emozione predominante è 
la gelosia e questo mondD è distor­
to in un campo di battaglia per i po­
tenti nei quali ci riconosciamo. 
Se la nostra esperienza della vita è 
pervasa dalla sensazione che non 
c'è alcun modo per soddisfare le 
nostre passioni personali anche se 
sprechiamo ricchezze infinite, allora 
viviamo nel Regno degli spiriti asse­
tati o bramosi. Ciò che sembra sod­
disfare gli altri non soddisfa noi 
stessi, ci sentiamo fondamentalmen­
te poveri. L'emozione predominante 
è l'avidità e il mondo è distorto in 
un luogo che è ricco ma fondamen­
talmente ingeneroso o insoddisfa­
cente per noi. 
Se il nostro atteggiamento di base 
nei confronti della vita è che se­
guendo le passioni possiamo otte­
nere qualsiasi cosa desideriamo, sia­
mo nel Regno Umano. L'emozione 
predominante è la passione. La per­
cezione del mondo è distorta in un 
campo apparentemente infinito di 
possibilità e scelte di piacere e di­
vertimento. La possibilità di un 
"paese della cuccagna" fisico, socia­
le e s.p_irituale è il suo sogno segre­
to. 
Se crediamo che il modo migliore o 
più sicuro di affrontare la vita consi-
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sta nel notare i l  meno possibile, 
semplicemente cavandosela alla 
meno peggio come un maiale che 
vede solo ciò che gli sta davanti, sia­
mo nel Regno Animale. L'ignoranza 
prende la forma della stupidità, che 
è l'emozione predominante. La no­
stra percezione della realtà è distor­
ta in modo da farci vivere in un 
mondo noioso e poco interessante. 
Se la nostra vita è pervasa dalla sen­
sazione che il nostro ambiente o 
spazio vitale è in effetti un "paese 
della cuccagna" o paradiso, fatto per 
servirci ed elevarci ad uno stato di 
oblio, siamo nel Regno degli Dei. 
Qui ci dimentichiamo di "quelle po­
vere persone laggiù" che soffrono e 
non sanno cosa vuol dire essere "in 
vetta al mondo".  Non capiamo di 
che cosa e perchè le persone sof­
frono. Non le vediamo nemmeno. 
L'emozione predominante in cui si 
trasforma l'ignoranza è l 'orgoglio. La 
distorsione della realtà cambia il 
mondo in un luogo beato e perfet­
to. 
Questi sei "stili" della relazione tra 
l'ego e il suo ambiente sono sei for­
me di nevrosi e dolore creati dalla 
mente malgrado i suoi momenti di 
felicità illusoria in alcuni dei regni. 
In termini più concreti, sono creati 



producendo un flusso costante d! 
pensieri nei quali "io" e "il mio am­
biente" sono gli attori principali e 
nei quali le relazioni tra i due è il te­
ma principale .. 
Ovviamente, ci sarebbe molto di più 
da dire riguardo ai regni ma lo spa­
zio non mi permette di dilungarmi 
troppo, comunque mi sembra op­
portuno fare alcune osservazioni 
circa la relazione fra questi sei stati 
mentali nevrotici. 
La prima è che le persone tendono 
a sviluppare abitudini mentali che 
portano ad attraversare oppure re: 
stare in determinati regni. Non ne­
cessariamente ci troviamo sempre in 
un regno; il tipo di esperienza della 
vita cambia da regno a regno. P o­
tremmo ritrovarci a passare dalla 
mentalità di povertà del Regno degli 
spiriti bramosi all'orgoglio dimenti­
co degli Dei. Questi cambiamenti 
possono avvenire velocemente op­
pure lentamente; possono anche av­
venire ad un livello superficiale in 
relazione alla nostra esperienza del­
la vita e ad un livello più profondo 
su come consideriamo la vita. 
In secondo luogo, potremmo dire 
che questi sei "stili" nevrotici sono 
un tipo di comportamento adattabi­
le. Sono strategie per mantenere e 
rafforzare l'ego; strategie per com­
battere ciò che l'ego (noi) odia, per 
conquistare ciò che piace all'ego e 
per ignorare ciò che sembra irrile-

vante all'ego. Dovremmo tenere a 
mente che nella visione buddhista il 
termine "ego" si riferisce a qualcosa 
che esiste solo come illusione o in­
sinuazione, ha lo stesso tipo di esi­
stenza di Babbo Natale o dei follet­
ti. Finché ci crediamo, essi governa­
no la nostra vita. In modo analogo, 
l'illusione dell'€go, come ogoi altra 
illusione, può governare e struttura­
re la nostra esperienza della realtà 
dal punto di vista emozionale e in­
tellettuale, precisamente perché la 
nostra realtà convenzionale è creata 
dalla mente. 
Infine, si dice che ci sia una partico­
lare relazione fra ognuno di questi 
sei regni e la nostra sanità mentale 
di base: la possibilità di distruggere 
i mondi dell'ego creati dalla mente 
dipende dalla mancanza di intensità 

· del proprio coinvolgimento nel re­
gno in cui ci si trova. Si dice che 
l'intensità del dolore nei Regni Infe­
riori (il Regno degli Inferi, quello 
degli Spiriti Bramosi e quello Ani­
male) è troppo grande per poterci 
ripensare, per così dire. Sebbene 
anche il desiderio di uscirne sia 
grande, esso non supera l'intensità 
dell'aggressività, avidità e stupidità 
di questi regni. Nei Regni Superiori 
(il Regno Umano1 quello degli Dei 
Gelosi e quello degli Dei) l'intensità 
del dolore diminuisce gradualmen­
te, cos� come l'intensità del deside­
rio di uscirne. Solo nel Regno Uma­
no l'intensità del desiderio a volte 
supera l'intensità del dolore. Il moti­
vo di questo fatto è che l'abilità di 
seguire la propria passione, emozio­
ne predominante del regno umano, 

· richiede una certa capacità di di­
scernirneljltO, una certa intelligenza 
che .è � , g.i;ade» di dirci se stiamo 
proced.@1;1.do1 nella direzione giusta 
oppure n<D. L'intelligenza ci permet­
te di vedere "come le cose sono as­
sociate", come la causa e l'effetto 
sono connessi. Questo discernimen­
to ci permette di avere una visione 
più chiara e realistica della nostra 
esistenza, potremmo dire che la di­
sciplina della meditazione buddhista 
afferra questa consapevolezza anali-
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tica e la sviluppa, non per dare al­
l'ego uno strumento migliore ma 
per far sì che tale consapevolezza 
distrugga la mente samsarica e l'illu­
sione dell'ego e i suoi regni, in mo­
do da svelare la nostra sanità men­
tale di base. 
Dobbiamo ora considerare un po' 
più attentamente la pratica della me­
ditazione e il modo in cui essa svi-

. luppa la nostra sanità mentale di ba­
se, dopodiché tratterò in modo più 
preciso la relazione tra meditazione 
e terapia. 

Il background 
psicologico della 
meditazione buddhista 
Le tradizioni contemplative sottoli­
neano che gli esseri umani non pos­
sono accorgersi ed esplorare solo 
l'attività del loro ambiente esterno, 
ma possono notare anche l'attività 
interna della loro mente, i pensieri o 
l'attività mentale non sono conside­
rati qualcosa di separato dall'espe­
rienza, ma vengono vissuti. Non so­
lo siamo in grado di pensare alla 
nostra esperienza, ma siamo anche 
in grado di vivere i nostri pensieri. 
C'è qu.indi una duplice relazione tra 
pensiero ed esperienza. Nella psico­
logia convenzionale tendiamo a 
considerare pensieri ed esperienza 
come due concetti del tutto distinti: 
i pensieri riguardano l'esperienza, 
ma ne sono separati; hanno luogo 
da qualche parte lontano dall'espe­
rienza, in un angolo nascosto: la 
mente dell'osservatore. Pensare al­
l'esperienza è ovviamente una stra­
tegia valida per acquisirne la sua co­
noscenza. Questa strategia., che po­
tremmo chiamare "strategia concet­
tuale" forma le basi della nostra tra­
dizione scientifica. Quest'ultima pre­
sta pochissima attenzione all'altro 
aspetto della relazione ambivahmte 
tra pensiero ed esperienza. Comun­
que, il fatto che possiamo vivere i 
nostri pensieri suggerisce la possibi­
lità di altre strategie per l'acquisizio­
ne della conoscenza, che ddinisco 
"strategie della · consapevolezza" .  
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Queste sono basate sul perfeziona­
mento della nostra consapevolezza 
analitica di ciò che vive la nostra 
mente. Sono usate essenzialmente 
nelle tradizioni contemplative. 
L'interesse pdco equilibrato per le 
strategie contemplative ha conse­
guenze di vasta portata nella nostra 
cultura. Crea e mantiene un clima 
scientifico e sociale che non è aper­
to al più essenziale e molto più psi­
cologico approccio alla salute l'ap­
proccio della sanità mentale di base­
che le tradizioni contemplative of­
frono in una gran varietà di discipli­
ne mentali. . 

La pratica 
contepiplativa 
della meditazione 
buddhist4 
Nel caso del buddihsmo, la discipli­
na della meditazione implica l'eser­
cizio della 4ostra attenzione e con­
sapevolezza analitica con l'aiuto 
della tecn�ca della meditazione, che 
è estremamente semplice. General­
mente bisogna stare seduti nellà co­
siddetta "posizione di meditazione" 
in un ambiente tranquillo, mante­
nendo di$tante il mondo esterno. 
Stando seduti dobbiamo mantenere 
l'attenzione sul movimento del re­
spiro. Naturalmente la meditazione 
implica una serie di perfezionamen- . 
ti che assumono importanza quando 
si inizia a praticare seriamente que­
sta disciplina. Questi perfeziona­
menti possono essere trasmessi in 
sedute private con un istruttore qua-
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lificato di meditazione della tradizio­
ne buddhista. 
Che cosa pratichiamo in effetti 
quando applichiamo questa tecnica? 
Con l'aiuto di questa tecnica prati­
chiamo l'atto di abbandonare l'abi­
tudine mentale di essere immersi 
nel flusso di pensieri per acquisire 
l'abitudine (mentale) di vedere i no­
stri pensieri. Vedere il movimento 
dei nostri pensieri implica una certa 
distanza o distacco da , essi, che 
manca nel momento in cui siamo 
immersi nei nostri pensieri. Il salto 
mentale dall'essere immersi nei pro­
pri pensieri al vedere il proprio pen­
siero non è un atto intellettuale di 
distanziarsi. Non è l'atto di pensare 
"questo è solo un pensiero, non de­
vo perdermi in esso". E' un atto di 
consapevolezza, come svegliarsi; 
quando ciò succede possiamo nuo­
vamente rivolgere la nostra attenzio­
ne al respiro. Questo risvegliarsi 
continuo dal nostro essere immersi 
nel flusso di pensieri è ciò .che im­
pariamo con l'aiuto di questa tecni­
ca. A causa della nostra abitudine di 
identificarci e vivere nei contenuti 
dei nostri pensieri, tendiamo a smar­
rirci in essi. Questo succede anche 
durante la pratica della meditazione; 
la nostra attenzione passa dal respi­
ro al contenuto dei nostri pensieri. 
Cominciamo a sognare a occhi aper­
ti fino a quando ci risvegliamo e ri­
volgiamo la nostra attenzione di 
nuovo al respiro. · 

Ci sono due aspetti della disciplina 
della meditazione buddhista, che 
tecnicamente sono chiamati shama­
tha e vipasb.yana. Shamatha, che let­
teralmente significa "pace", si riferi­
sce all'aspetto di sviluppare una sta­
bilità mentale 'esercitando la propria 
attenzione al respiro. Vipashyana, 
spesso tradotto "meditazione dell'in­
tuizione" si riferisce all'aspetto di 
sviluppare chiarezza e capacità di 
penetrare nella natura della propria 
mente e del flusso continuo di espe­
rienza concettualizzata. Con shama­
tha stimoliamo la nostra mente. Ciò 
è necessario in quanto abbiamo bi­
sogno di una buona capacità di os­
servazione per poter vedere chiara­
mente e obbiettivamente il movi­
mento della nostra mente in vipash­
yana. Se veniamo completamente 
trascinati via dal nostro flusso di 
pensieri non siamo in grado di vive­
re le caratteristiche del flusso stesso. 
Una metafora può chiarire questo 
concetto. La nostra consapevolezza 
non allenata è come un bastone che 
galleggia lungo la corrente del no­
stro pensiero. Non c'è attrito tra l'ac­
qua e il bastone; ciò coincide all'es­
sere immersi nei propri pensieri. 
Non siamo nemmeno consapevoli 
del potere coinvolgente e della for­
za della corrente. Se raccogliamo il 
bastone e lo· piaatiamo sul fondo 
del torrente e lo teniamo lì, abbiamo 
raggiunto una certa stabilità . Fissare 
il bastone sul fondo coincide allo 
stare seduti e prestare attenzione al 
respiro; è l'aspetto shamatha della 
nostra disciplina. Poiché il bastone 
non sta galleggiando, possiamo ora 
notare la forza e la natura del tor­
rente, il modo in cui l'.a.cqua spinge 
e spruzza contro il bastone e come 
la sua forza e altre caratteristiche va­
riano nel tempo. Queste osservazio­
ni sono l'aspetto vipashyana della 
disciplin�: Diventiamo consapevoli 
e otteniamo una visione profonda 
crescente della natura del nostro 
flusso di pensieri e la sua confluen­
za in ciò che abbiamo definito la 
nostra esperienza concettualizzata. 
L'uso di questa metafora chiarisce 
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che shamatha - anche se questo 
aspetto viene sottolineato quando 
cominciamo a praticare la medita­
zione - e vipashyana appartengono 
uno all'altro e restano uniti negli sta­
di successivi dello sviluppo medita­
tivo. La pratica del shamatha e vi­
pashyana è la disciplina principale 
della meditazione buddhista. Gene­
ralmente è affiancata da altre disci­
pline contemplative che vengono 
praticate dopo la seduta di medita­
zione. Tali discipline, chiamate sila 
contengono ad esempio le istruzio­
ni di come sviluppare un modo di 
comportarsi decoroso e compassio­
nevole. Svolgere azioni compassio­
nevoli ci aiuta ulteriormente a pene­
trare e abbandonare l'egocentrismo. 

Sviluppo meditativo 
Avendo parlato di come e che cosa 
pratichiamo, potremmo chiederci a 
che cosa porta tale pratica. Conside­
rando shamatha e vipashyana da un 
punto di vista dello sviluppo, si di­
ce che shamatha, a causa del suo ef­
fetto "stabilizzante" tende a diminui­
re la nostra tensione mentale (e fisi­
ca), o stress. Attraverso shamatha 
cominciamo a poterci sedere e rilas­
sare con la mente senza preoccu­
parci di quanto attivi o "assonnati", 
esultanti o deprimenti possano esse­
re i nostri pensieri con tutto il loro 
tono emozionale e intensità. Comin­
ciamo a perdere la paura di essere 
sopraffatti da una cascata di pensie­
ri o, al contrario, di non aver alcun 
pensie:('o. Ciò porta una certa forza 
mentale, che è un aspetto di ciò che 
viene definito samadhi. Questa for­
za ci permette di smettere di ag­
giungere legna al fuoco; vale a dire 
che siamo in grado di smettere di 
alimentare il flusso di pensieri con 
ulteriori pensieri di ciò che speria­
mo di fare o di ciò che temiamo. In 
questo modo diventa più facile con­
trollare il flusso di pensieri; per que­
sto motivo possiamo esaminarlo più 
da vicino durante la meditazione: 
questo è l'aspetto vipashyana della 
pratica. I risultati di tale analisi con­
sistono nella chiarificazione gradua· 
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le dell'inganno e della confusione, e 
culmina nel vedere chiaramente l' e­
sistenza illusoria dell'ego e la sua 
controparte samsara. Inoltre, gli at­
teggiamenti psicologici e le emozio­
ni che si basano su questa illusione 
perdono la loro energia. Il processo 
di chiarificazione tramite la medita­
zione e le altre discipline contem­
plative è graduale; comprende vari 
stadi che a volte possono essere do­
lorosi e stressanti. Questi stadi pre­
vedono la soluzione delle enormi 
complessità mentali che si sono svi­
luppate in un periodo di tempo 
molto lungo quale risultato della no­
stra credenza nell'illusione dell'ego. 
La nostra mente intreccia costante­
mente e abitualmente un tessuto 
molto resistente con le fibre di pen­
sieri egocentrici più o meno intensi. 
Lo stare seduti in un ambiente tran­
quillo mette in luce il movimento 
della nostra mente. Ciò rende più 
semplice vedere come la sua ener­
gia intreccia il tessuto illusorio delle 
nostre formazioni mentali. Queste 
ultime o samskaras sono il tessuto 
col quale rivestiamo le nostre espe­
rienze esterne. Creiamo e mantenia­
mo così la nostra esperienza concet­
tualizzata con tutta la complessità e 
confusione dell'ego e del samsara. A 
poco a poco il processo di medita­
zione distrugge tutto ciò e alla fine 
conduce ad un modo fondamental­
mente diverso di essere e ad una 
psicologia diversa. Questo modo di 
essere è stato chiamato la realizza­
zione della natura di Buddha o illu­
minazione. In questo modo di esse­
re la nostra ignoranza diventa chia­
rezza totale, la passione diventa 
compassione e visione profonda e 
la nostra aggressività diventa gioia 
del benessere assoluto. Questo cam­
biamento va ben oltre il raggiungi­
mento di una comprensione intellet­
tuale della neurosi e della illumina­
zione. La psicologia della nevrosi 
viene abbandonata e sostituita dalla 
psicologia della sanità mentale di 
base. 
La psicologia della sanità mentale di 
base riflette la mente, le caratteristi-



che e le azioni degli illuminati. Il 
concetto di sanità mentale di base di 
questa psicologia va oltre il concet­
to di salute come uno stato di be­
nessere mentale, sociale e fisico. Se­
condo questa psicologia si può sof­
frire o stare male in un modo fon­
damentalmente sano. Si può invec­
chiare e morire in buona salute. 
Proprio come ha indicato Vergote, 
quando ha cercato di approfondire 
la psicologia di Gesù, la mente e le 
azioni di chi ha scoperto e capito la 
natura della mente non possono es­
sere catturate e spiegate dalle nostre 
psicologie convenzionali: esse ge­
neralmente suppongono che la pas­
sione \avidità, l'aggressività\odio e 
l'ignoranza\ confusione appartenga­
no indissolubilmente alla natura 
umana e non considerano queste 
emozioni come il risultato dell' illu­
sione dell'ego. A causa di questa 
supposizione la salute e la sanità 
mentale vengono viste come il risul­
tato di uno stile di vita in cui la pas­
sione può essere soddisfatta entro 
certi limiti e l'aggressività può esse­
re espressa in

. 
modo innocuo, l'i­

gnoranza e la confusione invece 
possono essere affrontate solo se 
rappresentano degli ostacoli. 
L'idea di un modo completamente 
diverso di essere e di una psicologia 
diversa può sembrare bizzarra a 
molti. Tuttavia, secondo le tradizio­
ni contemplative è il risultato imme­
diato dei cambiamenti psicologici 
che costituiscono gli stadi sul sen­
tiero contemplativo. Non c'è da 
preoccuparsi più di tanto, comun­
que. E' più importante esplorare e 
lavorare con la nostra psicologia at­
tuale se vogliamo procedere sul 
sentiero contemplativo. Prima dob­
biamo fissare il bastone sul fondo 
del "torrente" dei nostri pensieri ed 
esplorarlo. 

La relazione tra 
meditazione e 
Psicoterapia 

causa delle possibilità che offre il 
Regno Umano, diciamo che questo 

modo di essere è il più sano di tutti 
i sei regni. E' l'unico che offre una 
base per lo sviluppo della sanità 
mentale di base. Parlando di terapia, 
questo ovviamente significa che po­
tremmo e dovremmo concepire una 
terapia che miri a portare le perso­
ne allo stato d'animo del Regno 
Umano. Questa terapia non avrà 
quale obiettivo lo sviluppo della sa­
nità mentale di base, ma lo sviluppo 
di uno stato di salute o sanità relati­
va, cioé la sanità relativa di base del 
regno umano. 
Se una persona viene portata a que­
sto stato di sanità relativa, allora il 
viaggio verso la realizzazione della 
propria sanità mentale di base di­
venta possibile. La sanità relativa è 
ancora ostacolata dalle nevrosi, 
mentre la sanità di base non lo è. A 
me sembra che le terapie conven­
zionali generalmente mirino allo svi­
luppo della sanità relativa. Lo svi­
luppo della sànità di base sembra 
invece essere l'obbiettivo della mag­
gior parte delle discipline contem­
plative, e in particolare della medi­
tazione buddhista. 
Se la meditazione e la terapia sono 
in relazione nel modo sopra indica­
to, è importante che il terapista da 
una parte e i maestri contemplativi 
dall'altra siano consapevoli delle dif­
ferenze degli obbiettivi e metodi tra 
le terapia e la meditazione. La tera­
pia non è una forma di meditazione, ,, 
e la meditazione non è una forma di 
terapia. Ci sono risultati che la tera­
pia può ottenere, e che la medita­
zione non può e viceversa. Infatti, la 
meditazione mira al risveglio della 
mente verso la sanità di base, men­
tre la terapia mira alla mente della 
salute relativa. "Potremmo dire 
quindi che la meditazione non è te­
rapia. Se nel viaggio spirituale, o in 
qualsiasi tipo di disciplina spirituale, 
è implicata una nozione di terapia, 

65 



66 

allora diventa condizionale". 
(Trungpa,). Ciò significa che il desi­
derio di chi ·medita (cioé che la di­
sciplina possa risolvere tutti i pro­
blemi psicologici) .è ·infondato e nai­
ve. Solo se ci poniamo completa­
mente nella sanità mentale di base 
del regno umano questo desiderio 
potrebbe avere un fondamento. Il 
percorso verso la sanità mentale <;li 
base presuppone lo sviluppo della 
sanità di mente relàtiva, per avere 
un fondamento abbastanza solido 
nel regno umano. D'altra parte, l'a­
spettativa che la psicoterapia possa 
condurci al di fuori del samsara e 
portarci alla realizzazione della sani-. 
tà ultima è altrettanto naive e erro­
nea. 
Sebbene non .si debba credere che 
l'unico modo per sviluppare la no­
stra sanità relativa sia.la terapia con­
venzionale, un terapista può aiutar­
ci a creare un modo di vivere e un 
ambiente psicologicamente sano 
quando non siamo in grado di rag­
giungere tale obbiettivo da soli, co­
sa in effetti molto difficile nella no­
stra complessa cultura occidentale. 
Il maestro tibetano di meditazione 
Tai Situ osserva che è stato relativa­
mente semplice creare uno stile di 
vita psicologicamente armonioso 
nella società rigidamente unitaria e 
compatta che esisteva in Tibet. · Ge­
nitori, zii, zie e altri membri della fa­
miglia erano disponibili nell'offrire 
aiuto psicologico e umano . Offriva­
no l'aiuto che le famiglie delle so­
cietà moderne non possono più of­
frire perché non hanno esperienza 
con l'enorme varietà di stili di vita e 
modi di vedere che si sono svilup­
pati. Questo spiega, secondo Tai Si­
tu, perché sentiamo il bisogno di un 
aiuto professionale di "terapeuti" 
nelle società pluralistiche . 
La differenza di obbiettivo e metodo 
fra la disciplina terapeutica e quella 
contemplativa non preclude natu:ral­
mente che la motivazione dei tera­
peuti e dei loro pazienti da una par­
te e la motivazione dei maestri di 
meditazione e dei loro studenti dal­
l'altra potrebbe anche essere la stes-

sa. Si dice nella tradizione buddhista 
che tutti gli esseri senzienti vogliono 
essere felici. Se capiamo la nozione 
di felicit;ì. nel suo senso più profon­
do del ·Vero benessere o sanità di 
mente di base, allora sia i terapeuti 
che i maestri di meditazione (e le · 
persone che lavorano con essi) po­
trebbero anche avere la stessa moti­
vazione, anche se allo stesso tempo 
possono essere consapevoli dei li-. 
miti del loro mestiere . 
E' chiaro che se aiutiamo qualcuno 
a superare la sua paura di volare o 
la sua pau,ra dei luoghi affollati, 
contribuiamo al suo benessere. Ma 
potremmo chiederci se questo con­
tributo esprime il traguardo ultimo 
della psicoternpia. Alcuni psicotera­
peuti sostengono di sì, e altri non 
sono d'accordo, a seconda di che 
cosa considerano come obbiettivo 
della (loro) terapia e che cosa pen­
sano delle possibilità psicologiche 
dell'uomo. Non esprime sicuramen­
te il traguardo ultimo della medita­
zione come inteso dalle tradizioni 
spirituali. I terapeuti considerano 
prima di tutto i problemi immediati 
che i pazienti presentano loro. Ciò 
potrebbe naturalmente portare an­
che al trattamento di problemi sot­
tostanti. 
Questa discussione mette nuova­
mente in luce un noto punto comu­
ne alla conoscenza contemplativa e 
a quella terapeutica; è assolutamen­
te necessario sia per la guida spiri­
tuale che per il terapeuta considera­
re attentamente nella loro attività la 
propria visione della vita e la pro­
pria immagine dell'uomo. Se il tera­
peuta ha una visione superficiale 
della vita umana o di cosa può es­
sere e portare la vita umana, allora 
naturalmente i risultati della terapia 
potrebbero essere limitati. Potrebbe 
essere che il terapeuta raggiunga col 
paziente ciò che sperava di ottene­
re, e da quel punto di vista la tera­
pia è pos�tiva. Ma dal punto di vista 
contemplativo la stessa terapia po­
trebbe essere considerata una perdi­
ta di tempo, poiché se essa è basata 
su una visione della vita offuscata 



da concetti o idee che non hanno 
alcuna relazione con la visione di 
sanità mentale di base, allora po­
trebbe facilmente tenerci legati, 
nonostante risultati temporanei, al 
mondo della nevrosi e del dolore. 
Infatti, i risultati -temporanei fanno 
capire che c'è un certo conforto da 
poter raggiungere nei sei regni del­
la sofferenza. Fino a quando avre­
mo questa aspettativa, continuere­
mo a vagare per i regni. 

La moralità nella 
disciplina terapeutica 
e in quella 
contemplativa 
Benché i terapeuti possano indiriz­
zare la loro terapia verso la soluzio­
ne dei livelli più profondi della sof­
ferenza psicologica, generalmente 
non sostengono di poter salvare la 
nostra anima. Questa modestia o ri­
luttanza da parte dei terapeuti non è 
connessa solo al fatto che oggigior­
no la maggior parte di essi non cre­
dono nelle possibilità di uno svilup­
po spirituale che le tradizioni con­
templative considerano invece reali, 
ma anche al fatto che non vogliono 
essere moralisti. Dopo aver aiutato a 
ristabilire uno stato di salute relati­
va, vogliono che sia l'individuo a 
determinare il corso della propria 
vita. "Lasciate decidere a loro che 
cosa è buono o cattivo e ciò che 
può o non può soddisfare loro". At­
traverso questa assenza morale la 
psicoterapia si separa dalle tradizio­
ni spirituali che sottolineano il valo­
re ·spiritualé della condotta morale. 
Anche la pratica della meditazione, 
che di per sé non ha alcun "obbli­
go" morale, è spesso presentata al­
l'interno di un contesto morale. 
Cosa interessante, la tradizione con­
templativa buddhista ha un'altra for­
ma di rinuncia della morale. Essa è 
espressa nella visione che nel sam­
sara o nel modo di vita profano o 
materialistico non c'è una condizio­
ne prediletta. Naturalmc;::nte, una 
condizione può essere meno dolo­
rosa di un'altra e quindi alcune con-

dizioni sembrano più felici rispetto 
ad altre, ma nessuna offre felicità as­
soluta o sanità mentale di base, in 
quanto tutte mancano di una com­
prensione ultima o profonda che 
potrebbe estirpare le radici della 
sofferenza e della neurosi. Essen­
zialmente non c'è bisogno di svilup­
pare nessuna dì queste condizioni. 
Comunque, praticamente parlando, 
ci sono condizioni che sono più fa­
cili da analizzare e dalle quali è più 
facile riavvicinarsi alla consapevo­
lezza e la compassione analitica del­
la nostra sanità di mente di base. · 
Queste condizioni sono preferite 
non per il loro valore morale ma per 
il valore pratico _che hanno quali sta­
di sulla via contemplativa. 

La meditazione e 
la psicoterapia 
possono avvalersi 
dell'appoggio 
reciproco? 
La meoitazione buddhista e la tera­
pia sono discipline diverse con sco­
pi e metodi diversi, ma la stessa mò­
tivazione - quella di attenuare la sof­
ferenza - può essere presente nella 
mente dei suoi praticanti; dobbiamo 
chiederci se queste due discipline 
possono in qualche modo avvalersi 
dell'appoggio reciproco. Poniamo 
questa domanda in un contesto 
buddhista. Abbiamo definito le tera­
pie come mezzi per portare le per­
sone fuori dallo stato mentale dei 
cinque Regni e all'interno del Regno 
Umano. In questo modo esse acqui­
siscono una salute relativa nell'esi­
stenza samsarica. La pratica della 
meditazione può aiutare a mggiun­
gere questo obbiettivo? 
Dal punto di vista buddhista la ri­
sposta è duplice. Se ci riferiamo al 
livello più profondo della mente di 
qualcuno, la risposta è no. Se ad 
esempio una persona è profonda­
mente convinta che "la vita è un in­
ferno", allora la meditazione non 
può aiutare , o meglio, questa perso­
na non sarebbe in grado e nemme-
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no predisposta ad intraprendere una 
disciplina come la meditazione. In 
questo caso è più indicata la terapia. 
La meditazione non può penetrare 
questo regno. 
L'altro aspetto della risposta è que­
sto: si dice che nel Regno Umano in 
effetti attraversiamo in modo meno 
intenso e più superficiale sconvolgi­
menti nevrotici che sono come i 
modi di essere degli altri cinque re­
gni. A volte ci capita lo stesso di di­
re che la vita è un inferno, ma poi 
diciamo che non lo pensavamo ve­
ramente. A volte ci fingiamo sordi e 
muti di fronte al dolore altrui ma poi 
seguiamo il nostro desiderio di fare 
qualcosa al proposito. In poche pa­
role, siamo relativamente sani anche 
se ci sono momenti in cui perdiamo 
il nostro buon senso e la moralità. 
La meditazione può affrontare que­
sti sconvolgimenti nevrotici che 
hanno luogo nel contesto del Regno 
Umano. In senso stretto, la psicote­
rapia che ho descritto sopra non è 
necessaria in questo caso, ma rap­
presenterebbe anzi un passo indie­
tro; potrebbe diventare un mezzo 
per creare una base più solida o un 
regno più stabile al di fuori degli 
sconvolgimenti nevrotici tempora­
nei. 
Sebbene tutto ciò faccia pensare a 
una divisione piuttosto netta tra la 
psicoterapia e la meditazione c'è 
una domanda che riavvicina le due 
cose; la domanda è: come facciamo 
a sapere se una persona è in uno 
dei cinque regni nel qual caso è in­
dicata la terapia o nel Regno Uma­
no nèl momento in cui attraversa 
una crisi nevrotica intensa, nel qual 
caso la meditazione potrebbe aiuta­
re? Per rispondere a questa doman­
da dovremmo valutare a) la solidità 
(intensità e durata) della crisi nevro­
tica e b) l'apertura psicologica verso 
l'esperienza del dolore. Vi chiarisco 
questo concetto. 
All'estremità più profonda della soli­
dità c'è l'esperienza psicotica dei re­
gni. Non voglio soffermarmi in que­
sto caso sull'approccio buddhista al­
la psicosi. Nel mezzo ci sono le 
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esperienze intense dei regni inferio­
ri, che a causa della loro intensità 
danno un'esperienza della realtà 
molto solida ma orribile. Questa so­
lidità diminuisce nell'esperienza va­
cillante ed incerta del Regno Uma­
no, che si trova all'estremità più su­
perficiale della dimensione di inten­
sità. L'intensità dei regni inferiori ha 
generalmente un effetto "mutante" 
sulla nostra consapevolezza del do­
lore. La solidità di questi regni viene 
infatti superata diventando insensi­
bili al (proprio) dolore. Poiché la 
consapevolezza analitica è in una 
certa misura disponibile nel meno 
intenso Regno Umano, diventiamo 
più consapevoli del dolore e di do­
ve ci troviamo psicologicamente. 
Quindi le caratteristiche di questo 
regno ci danno un'idea di dove e 
quando indicare la terapia oppure la 
meditazione. Quest'ultima presup­
pone: a) la volontà di abbandonare 
la solidità dell'esistenza concepita 
mentalmente da una persona e di 
permettere una qualche incertezza 
nell'atteggiamento verso la vita e b) 
la volontà di considerare la scoperta 
e il riconoscimento del dolore. Se 
questa volontà manca completa­
mente nello stato mentale o è forte­
mente contrapposta dal bisogno di 
mantenere e rafforzare la propria 

. esistenza contro la minaccia del do­
lore, allora la pratica della medita­
zione non può penetrare questo sta­
to mentale mentre possono altre for­
me di terapia. 
Questo riflette il fatto che la medita­
zione buddhista mira ad uno scopo 
diverso dal trovare un equilibrio nel 
mondo del samara, mira allo scopo 
di uscirne e rientrarne con la consa­
pevolezza analitica. Questa è la via 
contemplativa. Se la meditazione è 
usata per trovare un "angolino" si­
curo .nel mondo samsarico essa è 
privata del suo scopo spirituale e il 
suo uso è limitato a ciò che Chog­
yam Trungpa ha coniato "materiali­
smo spirituale". Esso è l'approccio 
dell'ego alla spiritualità; è un tipo di 
"body building" mentale per mezzo 
di discipline spirituali per rafforzare 



e mantenere il proprio ego, invece 
di distruggere la sua esistenza illu­
soria. In particolare, i cosiddetti Re­
gni di Dio, che già dal nome indica­
no il desiderio orgoglioso di non es­
sere affetti dalla realtà dolorosa del­
la vita umana, sono strettamente 
connessi all'uso materialistico spiri­
tuale delle discipline contemplative 
per l'autocompiacenza e l'accresci­
mento personale. 

La meditazione 
buddhista e la 
psicoterapia 
interpersonale 
E'. giusto dire che la psicoterapia 
serve a trovare un "angolino" psico­
logicamente sicuro e felice nel mon­
do del samsara? E' senz'altro vero 
che molte terapie mirano a condur­
re le persone ad un'esistenza mi­
gliore e più sana il Regno Umano­
nel mondo del samsara. Queste te­
rapie, come ad esempio quelle com­
portamentali, non mirano in partico­
lar modo a trasformare i loro clienti 
in santi o esseri illuminati; esse mi­
rano a cambiare le abitudini menta­
li e le costanti di comportamento 
dei loro clienti, in modo che essi 
possano condurre una vita un. po' 
più felice. Tuttavia, le psicologie in­
terpersonali e le terapie a queste 
connesse non suggeriscono forse ul­
teriori traguardi che sono ·simili ai 
traguardi delle discipline contem­
plative? Penso di sì. Ma possono 
raggiungere tali obbiettivi? O piutto­
sto possono farlo meglio delle tradi­
zioni contemplative a cui sembrano 
assomigliare? Per quanto riguarda il 
prossimo futuro ci sono motivi per 
rispondere di no. Ecco alcuni di 
questi motivi. Prima di tutto, la psi­
cologia interpersonale trova le sue 
origini nella nostra psicologia occi­
dentale. Perfino l'idea centrale di 
una pskologia che trascende l'ego 
ha solide radici nella nostra psicolo­
gia, a cominciare dai suoi fondatori 
Wilhelm Wundt e William James. 

. L'approccio occidentale ad una psi­
cologia senza ego è molto intellet-

tualistico . E' nato dal desiderio di 
sviluppare una psicologia che non 
si basi sulla supposizione logica­
mente problematica di un omino o 
omuncolo che vive da qualche pa-r­
te nel nostro apparato fisico o men­
tale. Non è nato dal desiderio di 
estirpare le radici della neurosi per 
superare l'illusione dell'ego che tro­
viamo in molti esseri umani. Di con­
seguenza l'approccio occidentale 
non ha portato a un grande interes­
se per lo sviluppo sistematico delle 
discipline mentali per trascendere 
questa convinzione radicata. Queste 
discipline e la loro comprensione 
sono assenti . 
In secondo luogo, le tradizioni con­
templative e in particolar modo il 
buddihsmo hanno sempre cercato 
mezzi pratici per superare l'ego. Di 
conseguenza, non solo hanno svi- · 
luppato una psicologia e una psico­
terapia contemplative prive di ego 
(si veda Il Giornale di Psicoterapia 
Contemplativa) che hanno come 
traguardo quello di portare le per­
sone a ciò che abbiamo definito il 
Regno Umano. Esse hanno anche 
sviluppato una gran varietà di mez­
zi e metodi per portare le persone 
alla sanità relativa di ciò che abbia­
mo chiamato il Regno Umano e 
quindi alla realizzazione dell'assen­
za di ego, cioè la chiarezza della sa­
nità di mente di base. L'efficacia di 
questi mezzi e metodi è stata messa 
alla prova da generazioni di prati­
canti, per più di due millenni. La co­
noscenza psicologica degli stadi del­
lo sviluppo meditativo che è stata 
accumulata è molto più precisa e 
sofisticata di ciò che viene offerto 
dagli psicologi interpersonali, che 
offrono tecniche di meditazione 
personalizzate quale mezzo di cre-
scita personale. · 
Un buon esempio di questa cono­
scenza sofisticata è il manuale di 
meditazione di Takpo Tashi Namg­
yal scritto in Tibet nel sedicesimo 
secolo. Questo manuale, che è- tut­
tora molto usato, contiene le istru­
zioni della pratica della meditazione 
buddhista di shamatha -e vipashya-
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na, dai livelli iniziali fino al livello 
della realizzazione del mahamudra 
o illuminazione, raccolti in più di un 
millennio. Come ogni manuale, an­
che questo è usato con la guida in­
dispensabile di un maestro di medi­
tazione qualificato. Proprio come 
non è possibile imparare senza fare 
errori i metodi e le tecniche della ri­
cerca sperimentale solo da un lioro, 
allo stesso modo non possiamo fare 
a meno di un maestro di meditazio­
ne quando impariamo a praticare "i 
metodi di ricerca" mentale della me­
ditazione buddhista. Il manuale di 
Tashi Namgyal illustra molto bene 
come tecnicamente e psicologica­
mente sofisticata sia la sua tradizio­
ne. Questo va ben oltre gli approc­
ci speculativi e spesso molto naive 
alla meditazione che troviamo nelle 
nostre nuove psicologie interperso­
nali. Non dico questo per scoraggia­
re la gente che lavora in questo 
campo. Al contrario, vorrei solo far 
notare che fortunatamente c'è molto 
da imparare dalle tradizioni contem­
plative come il buddhismo. Una 
buona strategia per lo sviluppo di 
una psicologia interpersonale "ma­
tura" è quella di studiare una tradi­
zione contemplativa e prendere par­
te completamente all'esercizio men­
tale che essa offre. Ciò potrebbe si­
gnificare che dovremmo essere dis­
posti ad abbandonare la nostra psi­
cologia convenzionale almeno per 
un po'. In questo modo possiamo 
impedire di limitare la nostra com­
prensione della via contemplativa 
reinterpretando il suo approccio se­
condo nozioni psicologiche e psico­
terapeutiche conosciute. 
Infine, non abbiamo nella nostra 
psicologia occidentale una tradizio­
ne ben salda di introspezione. Seb­
bene la psicologia in origine fu fon­
data da Wundt e James come scien­
za della mente, la mancata creazio­
ne di metodi affidabili di introspe­
zione ha condotto lo sviluppo della 
psicologia nella direzione della ri­
cerca del comportamento umano. 
Benché sia tornato l'interesse nel 
"comportamento mentale''. e "forma-
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zione di concetti" ecc. con la psico­
logia conosciniva, la comunità scien­
tifica tuttora non ritiene che l'intro­
spezione possa essere un metodo 
affidabile per esplorare i fenomeni 
mentali. Di conseguenza, non ab­
biamo ancora molti psicologi prepa­
rati scientificamente che siano an­
che preparati nei metodi introspetti­
vi di cui la meditazione buddista è 
un esempio. Inoltre, coloro che so­
no preparati sia nei metodi contem­
plativi che scientifici spesso riscon­
trano un tale abisso tra i due .che 
non vedono alcun collegamento. 
Temono che qualsiasi sforzo per 
colmare la lacuna possa far loro fi­
nire a testa in giù nelle Acque Tor-

. bide della Nuova Età o nel Mar 'di 
Aquario. Il dialogo fra l'approccio 
scientifico e quello contemplativo 
nell'esplorare la natura della mente 
umana è ancora agli albori. 

Osservazioni 
conclusive 
Abbiamo parlato del concetto dì sa-
1ute dal punto di vista contemplati­
vo ed esplorato la relazione fra me­
ditazione e psicoterapia dal punto 
di vista contemplativo del buddhi­
smo. All'inizio della nostra discus­
sione ho fatto notare che secondo 
l'aspetto dello sviluppo delle psico­
logie contemplative non c'è un mo­
do di comprendere la salute, la sa­
nità di mente e la meditazione. Piut­
tosto, la nostra comp:i:ensione e lo 
sviluppo cambiano mentre percor­
riamo il sentiero. Non c'è una psi­
cologià contemplativa statica: al 
cambiare della nostra immàgine del­
l'uomo, di noi stessi e del mondo, 
cambia anche la nostra psicologia. 
Da questo punto di vista è com­
prensibile che alcuni psicologi siano 
portati ad esplorare la meditazione, 
la psicoterapia e la salute secondo 
la psicologia convenzionale. Co­
munque, bisognerebbe essere con­
sapevoli dei limiti del modò specifi­
co di vedere. Secondo una psicolo­
gia edonistica potremmo ad esem­
pio chiedere: che tipo di soddisfa-



zione porta la meditazione? Secon­
do una psicologia utilitaristica po­
tremmo chiedere: che cosa ottengo­
no le persone praticando una disci­
plina contemplativa? Una psicologia 
evolutiva potrebbe provare a ri­
spondere qual è il valore della me­
ditazione in termini di sopravviven­
za. Rende le persone più capaci a 
difendersi, ecc? Oppure potremmo 
provare a esaminare la pratica della 
meditazione buddista secondo la te­
rapia comportamentale. Sembra ad 
esempio che l'aspetto shamatha del­
la meditazione - lo sviluppo di una 
certa stabilità mentale - potrebbe es­
sere descritto secondo l'esercizio al­
la desensibilizzazione e al rilassa­
mento. L'aspetto vipashyana - lo svi­
luppo della visione profonda attra­
verso la consapevolezza analitica -
sembra aver qualcosa in comune 
con l'approccio della psicoanalisi. 
Dal punto di :vista contemplativo 
queste descrizioni e confronti pos­
sono essere utili solo come primo 
piccolo passo verso una qualche 
comprensione ulteriore della medi­
tazione. Comunque, continu.are a 
far affidamento alla terapia compor­
tamentale o la psicoanalisi sicura­
mente ci impedirebbe di arrivare a 
capire davvero la via contempiativa, 
i suoi metodi e la sua psicologia. 
Naturalmente, la questione è che 
dovremmo essere consapevoli che 
le domande che poniamo e le 'ri­
sposte che otterremo riflettono il 
nostro approccio psicologico alla 
meditazio'ne. Tali approcci' non co­
incidono necessariamente con l'ap­
proccio psicologicò contemplati% 
della sanità mentale di base. Corria­
mo il rischio di modificare ciò che 
sentiamo circa le discipline contem­
plative secondo le idee preconcette 
a noi familiari. In questo modo sem­
briamo solo sentire ciò che cono­
sciamo (che pensiamo di conosce­
re). In effetti non impariamo niente. 
Owiamente, corriamo questo ri­
schio . anche quando esploriamo la 
relazione molto vaga tra psicotera­
pia, meditazione e salute. Se la no­
stra comprensione di questi tre con-

cetti è limitata a causa delle convin- ' 
zioni (psicologiche) che essi sono 
stabili e ben saldi per noi, allora an­
che i risultati che otteniamo potreb­
bero essere limitati. 
E' perciò importante particolarmen­
te adesso che stiamo approfonden­
do la nostra comprensione dell'ef­
fetto della mente o dei pensieri sul 
benessere fisico, sociale e mentale 
esaminare interamente, pe.Ps0na1-
mente e a mente aperta tutte quelle 
tradizioni contemplative che si sono 
specializzate così a lungo nei meto­
di per la comprensione della mente 
e per lo sviluppo di un modo di vi­
ta compassionevole. 
Infine, la visione profonda, la chia­
rezza mentale e la compassione so-

. no assolutamente indispensabili se 
siamo psicoterapisti. Il grado di vi­
sione profonda e compassione che 
possiamo raggiungere determina 
quale sarà la bravur� di un terapista. 
E' quindi necessario sviluppare più 
che possiamo la chiarezza mentale e 
la compassione. La nostra conclu­
sione può essere quindi che la pra­
tica della meEiifazione buddhista è 
utile e positiva soprattutto per lo 
psicoterapista. La meditazione non è 
psicoterapia. Per i pazienti di psico­
terapia la meditazione verrà in se­
guito, vale a dire quando, con l'aiu­
to del loro psicoterapista, hanno 
raggiunto uno stato di salute relati­
va, e la terapia è quindi terminata. 

Han be Wit; professorç! al Diparti­
mento di Psicologia Teoretica dell'U­
niversità di Vrije, Amsterdam, è sta­
to discepolo dt Chogyam Trungpa e 
collabora all'esperienza Sgambala 
in Europa 
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Proponiamo il testo dell'inter­
vento presentato al Convegno 
'Etica e Consapevolezza ' tenu­
tosi a Venezia nel 1995 in oc­
casione della celebrazione del­
la festa del Vesak. 
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La pratica e gli altri . 
Esiste un equivoco con cui proba­
bilmente dovremo fare i conti anco­
ra per lungo tempo e che si può ri­
assumere, riducendolo ai minimi 
termini, nell'affermazione secondo 
cui il cammino spirituale in genera­
le - e il buddhismo in particolare -
equivarrebbero a una scelta indivi­
dualistica. È evidente il valore nega­
tivo, di sapore marcatamente mora­
listico, di tale affermazione che 
equivale a un giudizio di egoismo. 
Abbiamo tutti presente lo stereotipo 
del praticante orientale perso nella 
contemplazione del nulla o intera­
mente ripiegato su se stesso, indif­
ferente ai destini del mondo o alle 
tragedie che quotidianamente si 
consumano intorno a lui, COSÌ come 
continua a essere alimentato dalla 
grande maggioranza ·degli articoli 
sul buddhismo comparsi in Italia 
negli ultimi anni. A ciò si contrap­
pone una più o meno generica im-

magine di vita attiva, o socialmente 
utile, come si preferisce dire in cer­
ti ambienti. 
D'altro canto, vivendo immersi in 
questa cultura, non possiamo spera­
re che la nostra pratica non ne ri­
senta in qualche modo e dunque 
approfondire il tema spiritualità non 
violenza-impegno sociale è di gran-

. de importan�a per il buddhismo og­
gi, in occidente. 
A me sembra abbastanza riduttivo 
cercare di tracciare linee definitive 
di demarcazione sul terreno dell'e­
sperienza tra ciò che definiamo sfe­
ra soggettiva e mondo oggettivo. 
Tra l'altro è facile vedere come que­
sti due concetti dipendano forte­
mente dal contesto culturale entro 
cui vengono impiegati e dalle tappe 
che si attraversano nello sviluppo 
individuale. A tale proposito, mi 
sembrano fondamentali le acquisi­
zioni della moderna psicologia, so­
prattutto della psicologia transper­
sonale. 
Ci si accosta al cammino spirituale 
dopo aver percorso le esperienze 
più varie. Spesso accade di sentire 
raccontare del sollievo provato nel 
dedicare finalmente tempo ed ener­
gia a se stessi dopo aver a lungo rin­
corso obiettivi che, più o meno di 
colpo, si cominciano a sentire come 
estranei, come altri da sé. Oppure 
c'è chi inizia a schiudersi, aprendo­
si piano piano, verso gli altri (anche 
se all'inizio può trattarsi di altri ben 
selezionati!) dopo aver passato anni 
in· quella che ora comincia ad appa-
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rirgli una gabbia fatta di  vuoti egoi­
smi che intuisce non bastargli più. 
Il lavoro per sciogliersi da dukkha, 
dall'insoddisfazione esistenziale, dal­
lo stress, secondo la traduzione di 
Maha Boowa, trae alimento dal sen­
tire una pienezza di vita fino ad al­
lora sconosciuta. È un sentimento a 
volte quasi indecifrabile, che tende 
a sottrarsi a definizioni troppo af­
frettate della mente. All'inizio è ap­
pena una vaga sensazione, intimidi­
ta dai momenti di euforia che pos­
sono accompagnare la percezione 
di aver intrapreso una nuova rotta, 
ma ha radici tenaci e ampie che ri­
fuggono da ogni clamore. 
Piano piano, delicatamente una 
qualità nuova · si manifesta ogni 
qualvolta riusciamo a deporre, sia 
pure parzialmente, il carico di reat­
tività che caratterizza la nostra esi­
stenza. È l'arte del sapersi fermare, 
dello stare con le cose così come so­
no, adesso, proprio qui, comunque 
esse siano che non ha nulla a che 
vedere con il non agire. 
D'altro canto riusciamo ad esercita­
re questa sottile arte proprio perché 
è mutato lo sfondo della nostra vita: 
in qualche modo, anche se ancora 
confuso, avvertiamo che c'è una di­
mensione più ampia, comunque, 
qualsiasi cosa accada, sempre lì, 
pronta ad accoglierci, ad accompa­
gnarci: la consapevolezza. 
A me piace l'espressione· pienezza 
di vita perché comunica subito un 
senso di apertura, di coinvolgimen­
to a 360°: nulla viene escluso, nes­
suno sbarramento viene posto da­
vanti alle porte dei sensi, assistiamo 
piuttosto all'indebolirsi progressivo 
degli effetti distorcenti causati da av­
versione e attaccamento. 
È come se, tolti dei filtri, si facesse 
più spazio, in senso quasi fisico: e, 
allora, l'altro - e qui torniamo al 
cuore del nostro problema - viene 
restituito alla sua interezza e noi, 
forse per la prima volta, lo cono­
sciamo per quello che realmente è. 
È un discorso di profonda libertà: 
nella relazione, in qualunque rela­
zione, alla nostra progressiva libertà 

dai condizionamenti corrisponde la 
possibilità di lasciare all'altro la li­
bertà di apparirci così come è.  In 
questo nuovo clima non sarà diffici­
le, allora, riconoscere quale sia l'a­
zione più giusta da compiere, più 
adeguata alla situazione. 
Il processo di purificazione della 
mente (o del cuore, secondo altre 
tradizioni spirituali) richiede un lun­
go ·e paziente lavoro che assoluta­
mente non prevede nessun aspetto 
di costrizione o di controllo: tradi­
zionalmente si usa l'espressione 'cu­
stodire la mente', volendo indicare 
la qualità unitiva, accogliente, di 
amicizia per la mente che lo caratte­
rizza. 

La sorgente 
dell'altruismo 
Credo che il lavoro meditativo, l'e­
sercizio della consapevolezza nella 
vita quotidiana come nelle sedute di 
pratica formale, sia uno straordina­
rio training alla non-violenza. Intan­
to per il coraggio e per l'amore per 
la verità che richiede (per citare le 
due qualità particolarmente sottoli­
neate da Gandhi) e pqi, soprattutto, 
per l'atteggiamento non divisivo ed 
equanime che coltiva e da cui, a sua 
volta, il lavoro interiore viene nutri­
to ricavandone nuovo slancio. È un 
percorso di pace, dì pacificazione 
profonda in noi stessi e intorno a 
·noi. 
In fondo - ha scritto Etty Hillesum 
nel suo diario - il nostro unico do-
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vere morale è quello di dissodare in 
noi stessi vaste aree di tranquillità, 
di sempre maggiore tranquillità fin­
tanto che si sia in grado di irraggiar­
la anche sugli altri. E più pace c'è 
nelle persone, più pace ci sarà in 
questo mondo agitato. 
I muri, gli steccati innalzati con la 
pretesa di tenere sotto controllo la 
situazione si rivelano inutili in un ta­
le radicale cambiamento di prospet­
tiva, dove l'altro è sempre meno al­
tro perché io sono sempre meno io­
mio. 
Un simile processo può apparire 
paradossale per chi resta avvinghia­
to alla vecchia prospettiva e da qui, 
senza dubbio, sono nati non pochi 
malintesi ma, se si guarda con occhi 
freschi alla realtà della vita spiritua­
le, nel solco di qualsivoglia tradizio­
ne, non sarà difficile comprendere 
cosa si intenda parlando di 'svuota­
mento come pienezza'. 

In un testo del VII-VIII secolo tra i 
più venerati nella tradizione maha­
yana, il Bodhicaryàvatàra, Santideva 
afferma che: 
Sebbene ci siano molte dijferenti 
parti e aspetti, come le mani,: in 
quanto corpo da proteggere esse so­
no una sola cosa. 

Allo stesso modo, tutti gli esseri sen­
zienti, nel loro piacere e dolore, 
banno il mio stesso desiderio di esse­
re felici. 
E Stephen Batchelor così commenta 
questi versi: 
"Questa eguaglianza tra il sé e gli al­
tri diviene evidente attraverso la col­
tivazione dell'identificazione empa­
tica che, però, secondo Santideva, 
deve essere compiuta nell'isolamen­
to. È come se ci dovessimo disinca­
gliare da un coinvolgimento superfi­
ciale con gli altri, allo scopo di en­
trare in contatto con una sorgente di 
empatia più profonda. In altre paro­
le, per poter ricostruire una nuova 
relazione con la vita è necessario 
smantellare l'intera gamma di intri­
chi emotivi che ci condizionano nei 
nostri rapporti. 
Una delle immagini usate da Santi­
deva per illustrare la profonda unità 
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di tutti gli esseri nella compassione, 
è quella della mano che automatica­
mente si prende cura di un piede 
che fa male, immagine che signifi­
cativamente fu usata anche da Tom­
maso d'Aquino e Maister Eckhart. Se 
ci duole un piede, la mano anche se 
non sente dolore, se ne prenderà 
cura automaticamente (. .. ). Se noi 
fossimo realmente in contatto con 
una simile realtà priva di ego, allora 
la nostra risposta alla sofferenza al­
trui sarebbe automatica e inconscia. 
È l'attaccamento alla nostra identità 
separata che opera come una mem­
brana che impedisce la risposta em­
patica che tutti siamo in grado, po­
tenzialmente, di dare e di · cui è un 
indizio quella compassione sponta­
nea che a volte ci fa soccorrere au­
tomaticamente una persona o un 
animale che vediamo soffrire (. . .). 
Ci viene detto che dobbiamo "disin­
cagliarci da un coinvolgimento su­
perficiale ( . . .  ) per poter ricostruire 
una nuova relazione". L'uso del ver­
bo disincagliare mi sembra partic�­
larmente efficace nel descrivere la 
natura dei nostri normali rapporti 



inc 
terper­

sonali. Di 
solito non 

veniamo edu-
cati a riconoscere, a 

entrare in contatto, a toccare in pro­
fondità le emozioni. Nella fuga com­
pulsiva dallo spiacevole e nella rin­
corsa affannosa al piacevole si pre­
ferisce solidificare la vita intorno a 
falsi o precari equilibri di cui abitu­
dini e consuetudini rappresentq.no il 
potente c;ollapte. 
Ma c'è una dimensione più profon­
da, più vera d?ve riposa la sorge�te 
del vero altrmsmo che non possia­
mo né vedere né raggiungere fin­
tanto che non saremo in grado di al­
lentare la morsa dell'identificazione 
con gli stati della mente e del corpo. 
Solo allora l 'interdipendenza cesserà 
di essere esclusivamente un concet­
to più o meno seducente per dive­
nire esperienza viva. 
L'anno scorso Maha Ghosananda, in 
una breve visita a Roma, iniziò il 
suo insegnamento con queste paro­
le: "Impedendoci di commettere er­
rori ci prendiamo cura di tutti gli es­
seri viventi, così come il guidatore 
prendendo cura di sé, si prende cu­
ra di tutti i passeggeri che sono con 
lui". 
E in un linguaggio diverso, teistico, 
Doroteo di Gaza, uno dei padri del­
la Chiesa del VI secolo, ci fornisce 
un'immagine di straordinaria effica­
cia: 
Pensate che il mondo sia un cer­
chio il centro del cerchio, è Dio e le 
line� che vanno dal cerchio al cen­
tro i modi di vivere degli uomini. In 
quanto i santi avanzano verso l'in­
terno, desiderando di avvicinarsi a 
Dio, a mano a mano che procedo­
no, si avvicin;mo a Dio e si avvici-

nano gli uni agli altri, e quanto più 
si avvicinano a Dio, si avvicinano 
l'un l'altro e quanto più si avvicina­
no l'un l 'altro, si avvicinano a Dio 
(..) . 
Il dono della generosità 
Nella vita quotidiana, lungo queste 
linee di lavoro interiore, è interes- · 
sante notare come siano spesso le 
resistenze, la non equanimità nei · 
confronti dell'altro - o meglio, di un 
certo tipo di altro! - a segnalarci che 
c'è qualcosa che non va nella nostra 
pratica. Stiamo parlando di situazio­
ni in cui da parte nostra c'è già 1,ma 
certa dimestichezza con la pratica 
della consapevolezza perché, altri� 
menti ciò che vediamo come resi­
stenz� o non equanimità non lo no­
teremmo neppure e tutto ci sembre­
rebbe ·normale e legittimi i nostri 
comportamenti e pensieri. Portare la 
consapevolezza nelle relazioni inter­
personali è senz'altro la sfida più 
impegnativa perché è proprio que­
sto il terreno maggiormente carico 
di identificazioni e di reattività. 
Secondo l'insegnamento buddhista, 
le qualità positive possono venire 
coltivate, esercitate, allenate e così 
facendo si ottiene di depotepziare 
l'energia di segno opposto. La bene­
volenza incondizionata, la compas­
sione, la gioia per la gioia altrui e 
l'equanimità (le quattro Dimore Di­
vine, secondo la tradizione) rappre­
sentano delle precise direttrici per il 
lavoro interiore e non importa, ·allo­
ra, che il nostro atteggiamento all'i­
nizio (e non solo all'inizio!) possa ri­
sultare freddo, se non addirittura 
ostile davanti alla proposta di for­
mulare mentalmente, ad esempio, 
delle frasi di gioia per la gfo)ia altrui: 
la mente - ci viene detto in questa 
tradizione - è malleabile, lavorabile 
e dunque la pratica di mudita ci aiu­
terà probabilmente a portate la con­
sapevolezza sui nostri nodi · di invi­
dia. E davanti al moto di stizza per 
esserci scoperti invidiosi sarà la pra­
tica di upekkha - dell'equanimità - a 
far sì di non piantare una seconda 
freccia sulla ferita della prima (ov-
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vero il giudizio negati­
vo su di noi per ritro­
varci ancora affetti da in­
vidia, invece che essere 
dei meravigliosi bodhisatt­
va!) 
Thich Nhat Hanh ci 
mette in guardia dai 
rischi dell'autoin­
ganno in questa 
che potremmo defi­
nire la pratica di fron­
tiera: 
"Non cadiamo nell'erro­
re di credere che le medi­
tazioni di amore e compas-
sione consistano semplicemente nel 
sedere immobili immaginando che 
la nostra mente di amore e compas­
sione si diffonda nello spazio come 
un'onda sonora o luminosa. Luce e 
suono hanno la proprietà di pene­
trare ovunque, proprio come l'amo­
re e la compassione. Ma se il nostro 
amore e compassione sono solo una 
sorta di fantasia, se per esempio li 
immaginiamo come una pura nuvo­
la bianca che lentamente si forma e 
avvolge il mondo intero, non avran­
no alcun effetto, rimarranno una nu­
vola immaginaria. Una nube vera 
produce pioggia. Solo nel mezzo 
della vita quotidiana, nell'effettivo 
contatto con le altre persone e tutte 
le specie viventi possiamo sapere se 
la mente d'amore e compassione è 
davvero presente e se è stabile. Se 
amore e compassione sono reali, si 
manifesteranno nella nostra vita 
quotidiana". 
La pratica è anche pratica di gene­
rosità (dana, una delle parami del­
l'insegnamento tradizionale) e dun­
que anche qui - facendo ben atten­
zione a non dare credito ai falsi mo­
delli che sono profondamente radi­
cati nelle nostre menti e che ci di­
cono esattamente quanto dobbiamo 
essere generosi - anche sul terreno 
della generosità e che è generosità 
verso gli altri e verso se stessi, ed è · 
generosità di tempo, di risorse ma­
teriali, di energie, di disponibilità in 
ultima analisi) - possiamo guardare 
se esiste equilibrio tra saggezza e 
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compassione. Guarda­
re senza giudicarci, 

guardare per toccare in 
profondità la nostra pic­

cola/ grande generosità, 
per accoglierne i li­

miti e apprezzarne 
la ricchezza, per 
toccarne la vera na­

tura. Solo staccando­
ci dal modello men-

tale che ci portiamo 
dietro, il nostro sarà un 

dare genuino, naturale 
frutto dell'esperienza da 

noi maturata dell'interdi­
pendenza che abbiamo visto prima. 
Abbiamo dato poco? Tanto? Sono 
tutte domande della mente giudi­
cante. 
Trovo molto bello questo brano, an­
còra dal diario di Etty Hillesum, 
scritto non molto tempo prima della 
deportazione ad Auschwitz: "Credo 
sia soprattutto la paura di sprecarsi 
a sottrarre alle persone le loro forze 
migliori. Se, dopo un laborioso pro­
cesso che è andato avanti giorno 
dopo giorno, riusciamo ad aprirci 
un varco fino alle sorgenti originarie 
che abbiamo dentro di noi, e che io 
chiamerò Dio, e se pÒi facciamo in 
modo che questo varco. rimanga 
sempre libero, lavorando a noi stes­
si, allora ci rinnoveremo in conti­
nuazione e non avremo più da 
preoccuparci di dar fondo alle no­
stre forze." 
La paura di dare/darsi troppo o il 
giudizio negativo nel caso opposto 
credo rappresentino un problema 
estremamente complesso: non solo 
per i meccanismi interni che lo de­
terminano, ma anche perché davan­
ti ai mali del mondo, qualsiasi cosa 
si faccia, comunque, appare inade­
guata. 

La pace in azione 
A me sembra che la questione vada 
posta in maniera diversa, spostando 
l'attenzione dal quanto al come si 
fanno le cose, cercando di evitare di 
venire risucchiati da criteri mera­
mente quantitativi che facilmel'lte, 



spesso, reintroducono, in maniera 
sottile, la stessa logica consumistica 
e utilitaristica che si vorrebbe, inve­
ce, contenere. Il mito dell'efficienza, 
dell'efficacia della propria azione 
genera la forte tentazione di arroc­
carsi dietro una presunta oggettività 
- non della situazione, ma del pro­
prio punto di vista e porta a liqui­
dare, non senza un certo disprezzo, 
ogni impostazione diversa dalla pro­
pria. Moralismo e intolleranza, tro­
vando un terreno ideale di coltura, 
sono i necessari guardiani di tale 
impostazione. Stiamo parlando di 
mito dell'efficienza e non della sere­
na valutazione dei risultati prodotti 
dalla propria azione. 
Il fare consapevole, non reattivo, ha 
una qualità diversa: può lasciare tra­
sparire un'aura di fiducia, soprattut­
to implica armonia tra fine e mezzi, 
dove il primo è già interamente con­
tenuto nei secondi, anche a sacrifi­
cio non dell'efficienza, ma delle no­
stre opinioni su ciò che è giusto fa­
re: allora si ha la retta azione. 
Nella dimensione spirituale non si 
dispone di tutte le certezze e anzi, 
osserva Adriana Zarri: 
"a livello intellettuale non si ha di 
più delle perplessità di tutti; ma c'è 
una soluzione implicita, in radice, 
inespressa e inesprimibile 
in termini di razionalità: 
una certezza che in­
veste zone più pro­
fonde e fa avverti­
re come virtual­
mente risolti an­
che gli interrogati­
vi che perman­
gono. Così, pur 
nel cammino, 
nelle perplessità, 
nei dubbi che 
dobbiamo ten­
tare di risolve­
re, da noi, con 
tutti i rischi 
dell'errore, vivia­
mo in un clima inalte­
rato di certezza, di pace, 
di arrivo. Ecco, il senso pacificante 
dell'arrivo, mentre infuria la retorica 

della ricerca' e del cammino. E sia­
mo, sì, anche noi in ricerca e in 
cammino, ma sentiamo in profondo 
di essere anche già arrivati; e che le 
domande radicali hanno avuto ri­
sposta (. . .  ). Nella dialettica perenne 
del 'già' e del 'non ancora' prevale 
la sensazione del 'già' che rende il 
'non ancora' più sperabile; ma la se­
te che lo rincorre e che lo chiama 
non è febbrosa ed arsa ma placata e 
serena per la porzione cospicua del 
già avuto". 
Trovo importante porre l'accento su 
quello che chiamerei 'dubbio dina­
mico', in antitesi al dubbio che con­
gela, che ci insterilisce nella ricerca 
della chiave per risolvere ogni situa­
zione o della risposta giusta ad ogni 
domanda. È avvicinandoci al miste­
ro, accogliendolo, che saremo capa­
ci di aprirci alla vita in ogni sua pie­
ga. 
Non ci sono campi preclusi alla pra­
tica della consapevolezza, il Dalai 
Lama continua a forn.i:fe degli straor� 
dinari esempi di come anche in 
campo politico, ai più alti livelli e 
nelle massime assisi, per giunta, sia 

possibile far risuonare 
corde diverse, non-

divisive, di pace. 
"Pace significa 
compassione sen­
za arrendevolez­
za", ha scritto Ma-

ha Ghosananda. 
La spiritualità - e la spi­
ritualità buddhista in 

particolare (non ultimo 
anche per la sua lunga 

e ininterrotta storia di 
tolleranza e di unione 
tra le genti durata ol­

tre duemila anni), si 
sta caratterizzando 
oggi per come si po­

ne davanti ai grandi 
drammi di questo fi­

ne millennio. Esiste 
una ricchezza di espe­

rienze maturate in vari paesi 
del terzo e del primo mondo e 

nelle diverse tradizioni che purtrop­
po, almeno in Italia, sono molto po-

77 



co conosciute, anche in campo bud­
dhista. C'è come una sorta di resi­
stenza a lasciare andare o a rimette­
re in discussione gli schemi mentali 
che abbiamo acquisito nel corso de­
gli anni a proposito di impegno so­
ciale. Non si tratta di sposare nuove 
opinioni o ribadire le precedenti, 
cosa che comunque accade, ma di 
non lasciare fuori dalla nostra prati­
ca un'area così preziosa. 
Eppure è significativa la percentuale 
di praticanti, credo, che lavorano 
professionalmente nel campo del­
l'assistenza oppure che svolgono at­
tività di volontariato . Mentre giusta­
mente da più parti, anche tra i non 
addetti ai lavori, si è cominciato a 
sottolineare, a proposito della diffu­
sione del buddhismo in occidente, 
l'arricchimento reciproco che deriva 
dall'incontro tra buddhismo e psico­
logia da una parte e tra buddhismo 
e cristianesimo dall'altra, raramente 
si fa menzione di quell'altro campo, 
forse meno facilmente etichettabile, 
che in maniera un po' generica po­
tremmo definire del volontariato e 
delle professioni di' aiuto. 
Vorrei concludere, per riallacciarmi 
alla questione iniziale con le parole 
di Gunaratana, tratte dal suo libro 
appena tradotto in italiano e edito 
da Ubaldini: 
"La meditazione è egoistica? Senz'al­
tro può sembrare così. Il meditante 
se ne sta lì, parcheggiato sul suo 
piccolo cuscino: sta forse donando 
il suo sangue? Si sta occupando del­
le vittime di qualche disastro? No. 
Esaminiamo però le sue motivazio­
ni. Perché lo sta facendo? Sua inten­
zione è purificare la mente dalla 
rabbia, dal pregiudizio e dalla catti­
va volontà. Egli è attivamente impe­
gnato nel processo di liberarsi dal­
l'attaccamento, dalla tensione e dal­
l'insensibilità. Vale a dire è impe­
gnato a liberarsi da quelle cose che 
impediscono la crescita del suo sen­
timento di compassione per gli altri 
esseri. E, finché queste cose non se 
ne saranno andate, qualsiasi buona 
azione egli compia è probabile che 
sia semplicemente un'estensione del 
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suo io. Ed è anche probabile che, 
nel lungo termine, tali buone azioni· 
non saranno nemmeno di aiuto. 
Nuocere in nome del bene è uno 
dei giochi più antichi (. . .  ) .  Il fatto è 
che siamo più egoisti di quello che 
crediamo di essere. L'io, lasciato a 
piede libero, riesce a trasformare le 
azioni più nobili in immondizia. At­
traverso la meditazione noi diventia­
mo consapevoli di come realmente 
siamo, e ciò avviene perché ci ri­
svegliamo a tutti quei modi sottili 
nei quali manifestiamo il nostro 
egoismo (. . .  ). Ripulire se stessi dal­
l'egoismo non è un'attività egoistica. 

Roberto Mander, praticante buddhi­
sta, . si occupa della Rete di lndra di 
Roma, associazione che opera nel 
campo dell'aiuto e della solidarietà 
sociale. 
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Pedagog ia 
e processi d i  

cosc ienza nel 
teatro N O  

Il teatro N6 costituisce 
forse un esempio unico del fatto 
che l'arte della rappresentazione 
scenica possa incontrarsi, nei fini e 
nei metodi, con la riflessione reli­
giosa e filosofica e con le pratiche 
strutturate che mirano allo sviluppo 
della coscienza e alla autorealizza­
zione. È un teatro di maschere, poe-

· sia, danza e musica che conserva 
ancora oggi l'eredità di antichi ritua­
li e di antiche arti di intrattenimento 
della cultura giapponese che molte 
generazioni di attori hanno conser­
vato per secoli. Il suo pieno svilup­
po formale è stato favorito dalla 
protezione che la aristocrazia milita­
re aveva concesso ad alcune com­
pagnie di attori durante il periodo 
Muromachi 0336-1573). In questo 
periodo, infatti, le corti shogunali 
esprimevano una ricerca estetica 
raffinata, ma anche profondamente 
condizionata dal pensiero buddhista 
che pervadeva la cultura del perio-

do. Le compagnie di attori, che già 
erano state al servizio dei templi, 
trovavano nel pubblico e nella pro­
tezione della corte shogunale pro­
fonde motivazioni di perfeziona­
mento dell'arte, sia nelle forme che 
nei contenuti. 
Le aspirazioni culturali, l'interesse 
per la poesia, la danza e i legami 
con il clero buddhista dello shogun 
Ashikaga Yoshimitsu sono stati fat­
tori determinanti nella formazione 
di Zeami Motokiyo (1363-1443), l'at­
tore che più di tutti ha contribuito 
alla definizione della identità forma­
le, delle tecniche, della drammatur­
gia e della concezione estetica di 
questo teatro. Attore e capo della 
compagnia Kanze, Zeami è stato an­
che il primo teorico dello spettacolo 
nella tradizione giapponese e ha la­
sciato un patrimonio di riflessione 
sull'arte del teatro che non ha con­
fronti; nei suoi numerosi trattati ha 
affrontato tutti i livelli dell'arte del-
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l'attore, da quelli tecnici riferiti alle 
arti del canto, della danza della mu­
sica, del testo poetico, della imper­
sonazione e della mimesi, a quelli 
che coinvolgono la sfera comunica­
tiva, estetica e gnoseologica. 
Uno degli elementi principali che 
sostengono la sua trattazione dell'ar­
te è l'importanza attribuita allo svi­
luppo personale dell'attore che Zea­
mi affronta ricorrendo alle chiavi sa­
pienziali della sua cultura, sopr-attut­
to quelle offerte dalle scuole del 
buddhismo diffuse in Giappone nel 
periodo Muromachi . 
Zearoi condivise per molti anni il 
clima di ricerca estetica e filosofica 
che lo shogun Yoshimitsu aveva 
creato intorno a sé, e i suoi trattati 
testimoniano una estesa cultura 
poetica ma anche filosofico-religio­
sa che comprende confucianesimo, 
shintoismo e buddhismo; prese i vo­
ti nel 1422, ed esistono alcune testi­
monianze dei suoi legami con le 
principali scuole e templi del bud­
dhismo del suo periodo. 
È all'interno di questo universo di 
conoscenze che Zeami colloca le 
basi della pedagogia teatrale e di 
un'arte del palcoscenico capace di 
trovare la sua migliore realizzazione 
proprio nella coerenza con i fonda­
menti dell'insegnamento buddhista. 
Nel Fushikaden, un trattato scritto 
agli inizi del XV secolo, egli affron­
ta estesamente il problema della for­
mazione dell'attore e del legame tra 
lo sviluppo personale e il livello di 
arte che questi può raggiungere. 
Il capitolo quarto e quinto di questo 
testo, completati del 1402, mettono 
l'accento su una visione etica del­
l'arte; nella riflessione di Zeami in­
fatti il lavoro dell'attore è ricondotto 
alla nozione di via (michi,dO) vale a 
dire di un cammino di disciplina 
che investe il corpo e lo spirito, ri­
chiede dedizione, pratica costante e 
umiltà nel cercare il proprio perfe­
zionamento: "Se un attore ama l'ar­
te del No e studia seriamente i suoi 
precetti, se rinuncia a trattare la sua 
arte in maniera egoistica, sicura­
mente troverà il modo di accrescere 
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il merito che gli è dovuto" (Rimer e 
Yamazaki, p. 37). 
Nel quarto capitolo egli considera, 
quali "fonti perenni" del teatro No, 
le origini rituali e i legami che, nel­
la tradizione giapponese, le arti del 
canto, della danza e della imperso­
nazione hanno avuto con i luoghi e 
le circostanze del sacro. Zeami rico­
struisce un percorso che conferma 
la funzione pacificatrice, augurale e 
benefica dello spettacolo, ma, più 
che una ricostruzione storica, que­
sto è per lui un modo per ricordare 
la continuità di alcuni valori interni 
all'arte dello spettacolo, quelli, in 
particolare, nei quali l'attore può ri­
conoscere le ragioni della propria 
dedizione. Le origini rituali e il rico­
noscimento delle fonti perenni sono 
la premessa che induce a superare 
l'uso egoistico dell'arte: "Si può dire 
che lo scopo dell'arte del No sia 
quello di servire come mezzo per 
pacificare il cuore della gente" (Ri­
mer e Yamazaki, p. 40). 
Per Zeami il legame con la tradizio­
ne rituale investe dall'interno il la­
voro dell'attore e lo porta a ricono­
scere i fondamenti della creatività e 
della esperienza comunicativa che si 
realizza nello spettacolo. Non dob­
biamo però dimenticare che la cul­
tura del tempo disponeva di alcuni 
strumenti come il principio dello yin 
e dello yang, la nozione di ki, ener­
gia creativa, quella di via (dO), la 
tradizione delle tecniche della medi­
tazione e i molti aspetti del pensie­
ro filosofico e religioso che alimen-· 
tavano l'esperienza estetica nelle al­
tre arti. 
La innovazione che Zeami introduce 
nella storia e nello sviluppo del No 
sta nella importanza attribuita, sul 
piano pedagogico, al legame tra 
questi aspetti della tradizione cultu­
rale giapponesé e l'arte del teatro. 
Su queste basi il teatro No viene ad 
essere concepito come un'arte che 
può realizzare un'esperienza prati­
ca, etica, spirituale, e anche un'e­
sperienza gnoseologica: livelli que­
sti che sono racchiusi nella com­
plessa metafora del Fiore . 
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Il vertice dello sviluppo personale 
dell'attore - in termini di tecnica e di 
coscienza - è anche il vertice della 
sua qualità nell'arte; ma questo li­
vello coincide, secondo Zeami, con 
una condizione particolare, fisica e 
psicologica, che non può essere 
compresa con la logica discorsiva 
ed è vincolata ad alcuni processi 
della coscienza e della attenzione. 
A proposito del tipo di sapere che 
l'attore deve conquistare seguendo 
assiduamente la via del teatro No, 
Zeami cita il verso di un inno attri­
buito al patriarca Hui Neng: "Non 
appena si afferra la natura del fiore 
I il frutto della illuminazione spon­
taneamente si forma" (Zeami, p. 
98). La comprensione della natura 
ultima del mondo fenomenico di­
venta per l'attore la possibilità di 
disporre di quello che Zeami chia­
ma il segreto del "principiq del fio­
rire e dell'appassire". 
In un trattato del 1424, Scala dei No­
ve Gradi (Kyui Sbidai), Zeami di­
stingue i principali processi di mo­
dificazione dell'attenzione che si 
possono verificare nella pratica del-
1' arte e delinea una sintesi, in nove 
punti, dei possibili: gradi di sviluppo 
dell'attore. Il testo ha infatti una va­
lenza essenzialmente pedagogica, 
rivolta sia all'attore che al maestro 
che lo guida. La trattazione procede 
distinguendo livelli diversi che corri­
spondono ad altrettanti stadi evolu­
tivi, sia dell'attore sia dello spettato­
re, mentre il linguaggio è intessuto 
del sapere filosofico e religioso del 
tempo ed è arricchito di richiami al­
le principali scuole del buddhismo. 
Il grado più alto (il primo nell'ordi­
ne di esposizione - del testo) indivi­
dua un evento comunicativo oltre 
che artistico, che porta attore e spet­
tatore a partecipare direttamente al 
mistero della quiete, della profondi­
tà e del vuoto da cui scaturiscono le 
forme. Cio che Zeami intende con 
questo livello di arte, sviluppo per­
sonale e relazione comunicativa, è ' 
per molti versi inscindibile dai fon­
damenti del buddhismo e corrispon­
de a una condizione per se stessa 

ineffabile, posta al di là di ogni in­
tervento della mente discriminante. 
Alcuni studiosi e commentatori han­
no esplicitamente messo in relazio­
ne questo grado dell'esperienza 
estetica con i mutamenti della co­
scienza e dell'attenzione che identi­
ficano i gradi più alti della medita­
zione: "A questo stadio sia l'atten­
zione che il 'campo' scompaiono. 
Tutto ciò che è stato articolato in 
forme riconoscibili cade nelle pro­
fondità del buio della notte (. . .  ) in 
modo del tutto contraddittorio la 
stessa oscurità priva di apparizioni 
si trasforma improvvisamente in una 
luce abbagliante senza confini" 
(lzutzu, p. 34). 
Per tentare di comprendere il livello 
più completo di esperienza che, se­
condo Zeami, si può realizzare nel­
la relazione teatrale, occorre riper­
correre i tre gradi più alti fra quelli 
indicati nella Scala dei Nove Gradi, 
quelli detti Fiore della serenità, Fio­
re della profondità e Fiore del me­
raviglioso. 
Il grado minore dei tre, (Fiore della 
Serenità), è _esemplificato da Zeami 
con un'immagine: "In una coppa di 
argento -raccogliere n�ve".  Egli sta 
parlando della condizione di dualità 
e discriminazione, ma anche di 
equilibrio, nella q_uale si trova la 
mente de.ll'attore . E il grado in cui 
l'attore, già esperto nell'arte, possie­
de pienament� le tecniche e la par­
titura dell'azione; la sua attenzione 
però è ancora rivolta ad esse. L'at­
tenzione, quale funzione della co­
scienza, è a questo livello una fun-

. zione attiva, positiva, che ha per og­
getto l'esecuzione delle azioni e dei 
movimenti da eseguire, ma non in 
termini problematici: per questo si 
può parlare di _una condizione di 
equilibrio fra i1 contenitore e un 
contenuto, tra l'attenzione e l'ogget­
to verso cui si orienta. 
Il grado intermedio, detto Fiore del­
la Profondità, corrisponde invece al­
lo stadio in cui l'attenzione raggiun­
ge un ·grado di autoreferenzialità. 
L'immagine portata come visualizza­
zione di questo livello è quella di un 
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paesaggio di montagne nel quale 
una cima nera si mostra inspiegabil­
mente fra tutte le altre cime bianche 
di neve. 
"La neve ricopre mille montagne, 
questa vetta isolata come mai non è 
bianca? . . .  all'estremo l'altezza raggiun­
ge la profondità" (Zeami, p. 228). 
In questo caso due elementi che do­
vrebbero negarsi a vicenda sono 
compresenti. Altezza e profondità, 
due valori apparentemente opposti 
ma che in questo caso si danno co­
me coesistenti nella coscienza. A 

. questo livello nel campo della co­
scienza - il paesaggio interiore - è 
stata superata la dualità (la neve e il 
vaso d'argento) del contenuto e del 
contenitore, di ciò che è attivo e di 
ciò che è passivo. L'attore non diri­
ge l'attenzione sulle tecniche, sui re­
gistri emotivi o su quanto ha appre­
so. La sua attenzione è rivolta all'in­
tero paesaggio della coscienza e la 
stessa attenzione, quale funzione di 
essa, è parte di questo paesaggio, a 
sua volta come elemento passivo, 
dell'intero campo della coscienza. 
Senza operare alcuna scissione, l'at­
tenzione, nella sua qualità attiva, è 
diventata oggetto del campo, ha as­
sunto una qualità passiva. Possiamo 
dire che a questo punto la coscien� 
za si trova in uno stadio che oltre­
passa il dualismo e ogni discrimina­
zione subordinante, ma in essa è 
ancora presente una articolazione 
tra attivo e passivo. 
Con i primi due gradi indicati da 
Zeami si è passati dall'equilibrio nel­
la dualità, alla impossibilità di una 
vera e propria discriminazione sia 
logica che psicologica. Per prose­
guire nella lettura del testo ricorria­
mo a Gregory Bateson per dire che 
il contesto è cambiato, infatti: 
"Quando la discriminazione diviene 
impossibile la struttura del contesto 
cambia totalmente" (Bateson, p. 
324). 
Il terzo e ultimo grado, il più alto 

nella scala proposta da Zeami, è 
detto FiOre del Meraviglioso (myoka 
fu) e il stio significato: "supera qua­
lunque tentativo di spiegazione at-
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traverso le parole e risiede oltre la 
attività della coscienza" (Zeami, p. 
227). 
Questa volta Zeami ricorre ad una 
immagine tratta da alcuni testi bud­
dhisti: "In Corea, a mezzanotte, il 
sole splende" .  Il paradosso che, se­
condo alcune interpretazioni, è rac­
chiuso in questa espressione sta ad 
indicare il superamento dei limiti 
della discriminazione logica e della 
dualità, una modificazione dellà co­
scienza che, nella concezione del 
buddhismo, può portare alla perce­
zione del vuoto attivo generatore di 
tutte le forme: 
"Il meraviglioso è l'ineffabile, è il 
punto in cui il cammino del pensie­
ro si distrugge. Il sole a mezzanotte 
è forse una nozione che la parola 
possa definire? Che cosa significa? 
Lo stile fatto tutto di incanto sottile, 
che va oltre ogni elogio, di un mae­
stro prestigioso della nostra via, l'e­
mozione oltre ogni coscienza, l'ef­
fetto visivo prodotto da uno stile di 
un grado che va oltre ògni grado: 
ecco, di conseguenza, di che cosa è 
fatto il fiore meraviglioso" (Zeami, 
p. 227). 
Per Zeami dunque la relazione tea� 

trale implica la possibilità di una 
modificazionè del campo della co­
scienza e della attenzione, ma ancl}e 
del campo cognitivo, nei termini 



tratti dalla tradizione testuale del 
buddhismo giapponese. È comun­
que importante notare che il grado 
più alto della realizzazione dell'arte 
dell'attore è connesso al verificarsi 
di una modificazione, quasi un ro­
vesciamento, dei procedimenti logi­
ci, psicologici e cognitivi che abi­
tualmente ci orientano nella vita 
quotidiana 1• 
Zeami volle affidare l'eredità della 
propria arte e del proprio insegna­
mento al genero, Komparu Zenchi­
ku (1405-1468?), anch'egli attore e 
drammaturgo, che porterà più avan­
ti in una direzione apertamente spe­
culativa e spirituale l'indagine sui 
processi inerenti all'arte dell'attore­
danzatore. 
ll testo principale di Zenchiku è Sei 
Cerchi e una Goccia di Rugiada (Ro­
kurin Ichiro) composto, probabil­
mente, subito dopo la morte di Zea­
mi e concepito come un insegna­
mento diretto a chi nella sua fami­
glia sarebbe stato l'erede della tradi­
zione artistica già consolidata da 
Zeami. In seguito, a partire dal 1456, 
Zenchiku scriverà altri nove testi a 
integrazione e commento del primo 
che, come lui racconta è frutto di 
una· visione avuta nel corso di una 
meditazione. 
Al centro del suo insegnamento 
Zenzhiku ha posto le analogie tra il 
processo creativo dell'attore danza­
tore e il processo creativo naturale 
che si esplica in ogni aspetto della 
vita fisica e mentale. Per considera­
re ques'te analogie egli ha proposto 
un sistema di sette categoiie simbo­
liche, dotate ciascuna di una rap­
presentazione grafica, che stabili­
scono un collegamento inscindibile 
tra la coscienza dell'attore-danzato­
re, la creatività naturale e gli inse­
gnamenti fondamentali del buddhi­
smo relativi al rapporto generativo 
che lega il vuoto e la forma. 
Secondo Mark Nearman, Zenchiku ha 
elaborato una metafora del processo 
creativo 'naturale', nelle sue fasi, ma 
anche nella comprensione linificata e 
non discriminante che le integra. L'at­
tore che su questa comprensione fon-

da la sua azione non solo svilupperà il 
proprio potenziale creativo ma si farà 
tramite del processo creativo universa­
le che opera in lui come in tutti gli 'es­
seri senzienti'. 
Per essere pienamente apprezzati gli 
scritti di Zenchiku richiedono una 
estesa competenza e il sostegno di 
elaborati commenti ·e contestualizza­
zioni, come quelli forniti dai lavori 
di Arthur H. Thornhill e Mark ]. 
Nearmann. È comunque utile co­
minciare ad apprezzare la sua scrit­
tura a partire da alcune parti signifi­
cative per rendersi conto di quanto, 
così come accadeva in Zeami, i pro­
cessi inerenti all'arte dell'attore-dan­
zatore possano essere compresi in 
base alle istanze del pensiero bud­
dhista. Ad esempio, nelle note per­
sonali che precedono il testo, Kom­
paru Zenchiku fornisce un'importan­
te indicazione relativa allo stato del­
la attenzione del danzatore: 
"Nella via della professione artistica 
seguita dalla nostra famiglia il corpo 
realizza un'estrema bellezza e la vo­
ce produce moduli melodici. Nel 
realizzare (questo livello di espres­
sione) l'attore non pone la sua at­
tenzione ai singoli movimenti delle 
braccia, né a dove mette i suoi pie­
di. Non è dunque questa una mera­
vigliosa attività che è fondamental­
mente al di là del controllo soggetti­
vo e dell'attenzione oggettiva (mus­
hu mubutsu)?" (Thornhill, p. 24). 
Proviamo a ripercorrere le sette ca­
tegorie simboliche indicate nel testo 
attraverso una breve antologia di 
brani tratti dalla traduzione di 
Thornhill (pp. 24-52). Alle singole 
definizioni abbiamo affiancato una 
scelta dai commenti dello stesso 
Zenchiku, allo scopo di mostrare 
come, pur nel c0ntesto di un dis­
corso apparentemente speculativo, 
concentrato sulla qualità spirituale 
dell'esperienza artistica, rimanga es­
senziale l'aderenza alla pratica del­
l'arte. I brani scelti non bastano cer­
to a rendere conto della complessi­
tà del testo ma possono introdurci 
alla particolare 'concezione dell'atto 
creativo espressa dall'autore. 
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1 .  Il Cerchio della longevità (rappre­
sentato graficamente da un cerchio 
vuoto). 
È la fonte principale della bellezza 
misteriosa (yùgen) che si realizza 
nel canto e nella danza. È il ricetta­
colo nel quale profondi sentimenti 
sorgono nel vedere il movimento del-

. l'attore e nell'ascoltare il suo canto. 
Per la sua natura circolare e perfet­
ta e il suo permanere nella vita eter­
na, esso è detto Cerchio della Longe­
vità. 
La forma rotonda del Cerchio della 
Longevità è la mente ininterrotta­
mente attiva. L 'esempio che traia­
mo dal campo del canto e della 
danza è quello del respiro che lega 
il canto in una forma continua e 
circolare. Usando la voce si devono 
connettere ininterrottamente esala­
zione e inalazione. Davvero, senza 
respiro non c 'è voce, ma se li consi­
deriamo come entità separate, il re­
spiro è il filo che lega le parole into­
nate. Quando ci sono intervalli fra 
i respiri, l'esecuzione non ha vita, 
se invece non si dimentica questa 
forma circolare, il canto ha vita 
durevole. Dal momento che il can­
to e la danza sono una sola cosa, 
questa forma circolare rappresenta 
anche il respiro della danza. Dun­
que la vita della danza non è nel 
concentrarsi sulla tecnica quanto 
piuttosto nel tenere armonicamente 
connessi i movimenti individuali 
utilizzando questa forma circolare. 

2. Il Cerchio dell'Altezza (rappresen­
tato graficamente da un cerchio at­
traversato da una riga verticale). Nel 
secondo cerchio questo singolo pun­
to si innalza diventando spirito, 
compaiono ampiezza ed altezza e 
nasce il cantare limpido. Questa è la 
più alta e insuperata realizzazione 
del sentire. 
Dove il cielo e la terra sono già sepa­
rati: il puro sale, l'impuro discende. 
(. . .) Qui si realizza il profondo senti­
re prodotto dal canto alto e chiaro, 
puro e insuperato. Nel caso della dan­
za è la nascita del ritmo vitale nel 
quale per la prima volta sorge lafor-
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za vitale originaria, nel passare dallo 
jo allo ha. Il sublime sentire prodotto 
da tutti i ruoli e tutti i pezzi - in veri­
tà da una sola sillaba o un solo gesto 
- appartiene a questo livello. 

3. Il Cerchio della Dimora (rappre­
sentato da un cerchio nel qua}e si 
nota una breve linea verticale che 
va verso il centro). 
Nel terzo cerchio la posizione della 
breve linea è il luogo pieno di pace . 
dove prendon-0 forma tutti i ruoli e 
si produce lo spettacolo vitale. 
È la forma nella quale il cielo è il 
cielo e la terra è la terra, il luogo do­
ve tutte le forme giungono a campi­
mento (. . .). È il luogo meraviglioso 
dove tutti i pezzi di canto e danza 
sono compiuti nell'imitazione delle 
diverse apparenze delle cose. Aven­
do un luogo, dove dimorare queste 
forme escono ed entrano nella men­
te, scompaiono e riappaiono come 
pensieri., La mente che dimora in 
questo luogo e alternativamente si 
sofferma e si ritrae, assume la sua 
forma nascosta quale pausa fra i 
movimenti. Essa dunque entra an­
cora nel regno dello spettacolo e la 
forma circolare produce movimenti 

· a destra e a sinistra; questo è il ruo­
lo che vive nel suo stato manifesto. 
Una singola nota, una singola silla­
ba dimora in questa posizione, tut­
tavia, se ciascuna non giunge a 
compimento non si può conoscere 
questo cerchio. Poiché "i dharma ri­
siedono nella posizione del Dharma; 
le forme di questo mondo sono eter­
namente dimoranti': qui è dove il 
diffondersi dei fiori e il cadere delle 
foglie che avvengono davanti ai no­
stri occhi incarnano l'eterna perma­
nenza. Se non si conosce questo luo­
go non si conosce il seme fondamen­
tale - questa mancanza di compren­
sione è come un fiore reciso. 

4. Il Cerchio delle Forme (rappre­
sentato da un cerchio che contiene 
le immagini del mondo). 
Le molteplici forme del cielo e della 
terra, tutte le cose nella creazione, 
sono in pace. 



Questo cerchio è come la rotondità 
del mondo che comprende le monta­
gne, i fiumi, e il grande globo - tutte 
le forme, sia buone che cattive. (. . .) 
La mente che adegua lo stile del can­
to e della danza in accordo alla na­
tura individuale dell'oggetto rappre­
sentato è detta il Cerchio delle For­
me. · Perciò, sebbene uno distingua 
tra le voci del vecchio e del giovane 
e dia colore a ciascuna con un ap­
propriato stile di canto, e anche se 
questi stili assumono le caratteristi­
che dei vari oggetti rappresentati, la 
mente che agisce in accordo con i 
primi tre cerchi produrrà spettacoli . 
di suprema bellezza (yU,gen). Men­
tre questi ruoli differiscono nella ap­
parenza, essi risiedono tutti all'in­
terno della forma circolare della via 
profonda del canto e della danza. 

5. Il Cerchio della Frattura (rappre­
sentato da un cerchio diviso da mol­
te linee che passano per il suo cen­
tro). 
Quando le forme, dalle inesauribili 
variazioni, delle dieci direzioni del 
cielo e della terra sono prodotte, esse 
sono originariamente generate al­
l'interno di questo cerchio. Quindi 
dal momento che esse temporanea­
mente fratturano la sua forma ro­
tonda, l'ho chiamato Cerchio della 
Frattura. 
Il mondo ruota nel ciclo ricorrente 
del divenire, del dimorare, della dis­
soluzione e del vuoto. Questo cer­
chio è lo stadio dell'estinzione nel 
quale il ciclo della nascita e della 
morte non è altro che il Nirvana e i 
desideri del mondo non sono altro 
che la Bodhi. Come stadio della per­
severanza esso è il fondamento di 
tutte le azioni, quello chef a sorgere 
l'iniziativa. Fra le quattro stagioni 
esso è l'inverno quando le foglie dei 
prati e degli alberi cambiano colore 
e cadono tornando alle loro radici. 
Perciò anche se uno rompe la forma 
circolare agendo come desidera, la 
sottile essenza dei primi tre cerchi 
non è abbandonata. È stato detto ''A 
settant'anni potrei seguire i desideri 
del mio cuore senza trasgredire i 

principi morali". Anche se si mostra­
no movimenti non raffinati e c'/)di, 
l'apparenza di quiete propria dei 
gradi più alti non è perduta. La for, 
za di una sola vocale, non corretta, 
produce un sentimento di profonda 
bellezza e danzare in uno stile inso­
lito e contrario produce una fra­
granza fugace e gentile. 

6. ·n Cerchio del Vuoto (rappresen­
tato da un cerchio vuoto) 
È il grado del mushu (oltre il con­
trollo soggettivo e la attenzione og­
gettiva) e del mushiki (senza for­
ma). Ritornando all'inizio, di nuo­
vo si torna al Cerchio originale del­
la Longevità. 
Dopo il risveglio, l 'illuminazione 
non è diversa dallo stadio che la pre­
cede. Tale è il ritorno al cerchio ori­
ginale della Longevità dopo aver 
raggiunto (grande maestria nell'ar­
te), in verità il grado (del ritirarsi 
dopo) il raggiungimento e la fama; 
questo è ciò che consente a un sin­
golo fiore di fiorire su un vecchio al­
bero. Poiché tutte le cose appassisco- · 
no e muoiono, solo impercettibil­
mente appaiono giovani; un canto, 
una danza, ritornano allo stadio 
nel quale cominciarono a sbocciare. 
Dunque la forma circolare origina­
le è ricomposta. 

7. La Goccia di Rugiada (rappresen­
tata da una spada rivolta verso l'al­
to). 
La Goccia di Rugiada non cade nel­
la visione dualistica del 'vuoto' e 
della Jorma '; essa è la libera esisten­
za non ostacolata nemmeno da un 
solo granello di polvere. Per questo 
essa prende la · forma della Spada 
della Natura (Dharma). 
Dunque, sebbene l'arte del tratteni­
mento del canto e della danza ap­
paia a portata di mano essa è di­
stante; mentre sembra superficiale è 
profonda. La sua fonte essenziale è 
la sagg?zza del Buddha ed è com­
parsa per la prima volta, un tempo, 
nell'età degli dei, quando le divinità 
accesero il fuoco sacro ed eseguiro­
no un kagura davanti alla porta del-
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la caverna di roccia del cielo (dove 
Amaterasu si era nascosta) [ . .  .}. Il 
maestro del Dharma T'aehyon della 
scuola Fa hsiang ha detto "C'è un 
solo accesso all'illuminazione in tut­
te le azioni, la cosiddetta acquisizio­
ne della coscienza. Quando si è ac­
quisita la coscienza, tutte le azioni 
si conformano alla natura del 
Dharma". 
La Goccia di Rugiada finale è il 
maestro fecondo del cielo e della 
terra, lo spirito nella nascita di 
tutte le cose. È la spada affilata di 
Acalanatha che rappresenta la 
natura immobile e ferma di que­
sto meraviglioso principio ed è la 
spada della saggezza della illumi­
nazione interna di Manjusri. (. . .  J 
Sebbene non mostri un corpo fisi­
co, questo è lo spirito che sorveglia 
tutte le composizioni, la spada 
della mente che attraversa tutti gli 
impedimenti. Ogni canto, ogni 
danza, ogni ruolo, tutto possiede 
la propria forza. La spada si tra­
sforma e diventa la grande, roton­
da Saggezza simile a uno spec­
chio, che possiede otto volti, tutti 
chiari e luminosi. Tuttavia questo 
trattato ha come titolo Sei Cerchi e 
una Goccia di Rugiada e uno di 
quei volti non è rappresentato. 
L 'ottavo volto possiede le qualità di 
ognuno di questi sette stadi ma, 
nello spirito della Spada della Na­
tura che ritorna alla mente unica 
e a un 'unico filo ', la sua forma 
rende.manifesti questi stadi all'in­
terno di un unico Specchio; per 
questo esso non è incluso nella 
progressione sequenziale . .  
I Sei Cerchi e una Goccia di Rugia­
da che precedono non sono altro 
che il compendio degli insegnamen­
ti che ho ricevuto dal mio maestro. 
Questi principi, che bo compreso du­
rante il mio ritiro al tempio di Hat­
suse Kannon, sono uno sviluppo dei 
mezzi abili che Kannon usa nel por­
tare beneficio agli uomini; sono pre� 
cetti che possono essere seguiti da 
tutti gli esseri senzienti. Per questo 
motivo bo dato ad essi anche il no­
me di Sei Cerchi di Kannon. 
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Zeami aveva messo a l  centro del­
la propria riflessione la formazio­
ne, l'evoluzione artistica e perso­
nale, quali garanzie della riuscita 
scenica dell'attore , ma con il pas­
sare degli anni egli divenne sem­
pre più sensibile alle indicazioni 
che provenivano dalle scuole 
buddhiste del suo tempo', tanto 
da far coincidere le indicazioni 
pedagogiche con la considerazio­
ne delle trasformazioni della co­
scienza necessarie per ottenere 
una completa risposta da parte 
dello spettatore. 
Con Zenchiku la coscienza diventa 
il focus principale della indagine 
sull'arte del teatro che., nei suoi testi, 
si esprime con strumenti simbolici, 
filosofici e religiosi, ma anche con 
riferimenti alla pratica della danza e 
del canto. 
Il contributo di Zenchiku alla prati­

ca artistica del teatro No sta nell'ac­
cento posto quasi esclusivamente 
sulla consapevolezza dell'attore nei 
confronti del processo creativo, una 
consapevolezza che gli permette di 
farsi 'veicolo' inducendolo, come 
scrive Nearman (§ 3: p. 284) ad "an­
dare oltre il livello dell'oggettiva 
concretezza fenomenica [. . .] trascen­
dere le limitazioni imposte dall'intel­
letto dualisticamente limitante e li­
mitato [. . . ] riconoscere che egli non 
è la fonte della propria creatività". 
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NOTE 
1 E' in questi processi dell'attenzione 
e della coscienza che possiamo col­
locare quella modalità della relazio­
ne teatrale che, come ha proposto 
David George, rivela come l'episte­
mologia teatrale possa incontrare 
un'ontologia religiosa . Nello stesso 
tempo possiamo avvicinarci a que­
sto tipo di processi riconoscendo al­
la base di essi quelle che Gregory 
Bateson ha indicato come procedu-

re che hanno una struttura parados­
sale, sono fondate sulla autoreferen­
zialità e rimandano contemporanea­
mente a più cornici metacomunica­
tive. 
2 Zeami era collegato con la scuola 
Soto, ma nei suoi scritti fa riferimen­
to anche ad altre scuole del buddhi­
smo. Zenchiku rivela invece legami 
con la tradizione ]odo, senza per 
questo rinunciare alla sua affiliazio­
ne allo Shintoismo . 

Gioia Ottaviani (Università di Roma 
La Sapienza) si dedica da molti an­
ni allo studio delle tradizioni teatra­
li della Cina e del Giappone. Ha 
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dell'estremo Oriente, Roma, Bulzo­
ni; Introduzione allo studio del tea­
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f3yddhiSITTQ 
' '  -e nuova 

Riprendiamo da Quaderni buddhisti editi 
dal centro Maitreya di Venezia un 'interoi­
sta a cura di Paolo Scapinello con uno dei. 
maggiori epsonenti del dialogo interreligio­
so o, come egli preferisce dire, intrareligio­
so, particolarment e significativa in questo 
momento di affermazioni e prese di posi­
zione da parte della Chiesa Cattolica, che 
stanno creando difficoltà e incertezze sul 
futuro del dialogo. 
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• E' paragonabile la "nuova inno­
cenza " all'illuminazione, alla com­
prensione della nostra reale natura? 
La "nuova innocenza" porta all'illu­
minazione e forse è condizione ne­
cessaria, previa, all'illuminazione, 
ma non è la stessa cosa. La "nuova 
innocenza" non è uno stato che 
ogni persona può o deve per forza 
raggiungere. L'illuminazione, così 
come si intende in parecchie tradi­
zioni, è lo stato finale del processo, 
anche se alcune tradizioni concepi­
scono l'illuminazione come imme­
diata. Bisognerebbe per:ò chiarire 
cosa si intende per illuminazione, 
perché ci sono tanti gradi e conce­
zioni dell'illuminazione. Samadhi è 
illuminazione? Niroikalpa samadbi 
è illuminazione? ]ivanmukti è illu­
minazione? Ci sono, evidentemente, 
diverse sfumature. 

• Questa condizione di "nuova in­
nocenza" può essere il parametro e 
il luogo del dialogo intrareligioso? 

Penso che la parola parametro non 
sia la migliore, perché tende a rica­
dere in ciò che io tento di criticare. 
Senza questo atteggiamento inno­
cente il dialogo non è puro, ha del­
le seconde intenzioni, anche se que­
ste secm1de · intenzioni non sono 
esplicite, consapevoli. 

• Diventa politica religiosa? 
Non è un dialogo dialogante o dia­
logico, ma politica religiosa. 

• Il dialogo intrareligioso può avere 
come momento comune l'esperienza 
mistica, cioè si può collocare la 
"nuova innocenza " come punto di 

partenza del dialogo? 
Sì e no. Poiché per me la "nuova in­
nocenza" non è manipolabile. An­
che dire che la "nuova innocenza" è 
la "condizione necessaria per", co­
me ho detto prima, non è una 
espressione troppo felice. Senza 
questo atteggiamento il dialogo di­
venta impossibile, poiché è un com­
pagno di viaggio costante del dialo­
go, è l'atteggiamento umano che ci 
porta ad aprirci agli altri senza farci 
guidare da preconcetti, desideri o 
volontà di convincere o di arrivare 
alla verità. Io distinguo· fra dialogo 
inter-religioso e dialogo intra-reli­
gioso. L"'intra-" è qualcosa che sca­
turisce dentro di me perché in qual­
che modo ciò con cui dialogo mi è 
entrato dentro, è diventato un mio 
problema e fa sì che io mi "metta in 
gioco". 
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i n nocenza , 
• Può esistere un momento colletti­
vo, rituale e liturgico, che renda co­
mune e non individuale la dimen­
sione della "nuova innocenza "? 
Certo. 

• E sono ripercorribili o recuperabi­
li i vecchi rituali? 
Non ho nessun motivo per dire di 
no, ma se si pensa già in partenza 
che si deve recuperare . . .  Il rito deve 
sorgere dal di dentro, seguendo gli 
archetipi più fondamentali di una 
determinata etnia o religione. Se vo­
glio recuperare qualcosa, allora l'at­
teggiamento non è più tanto inno­
cente. I vecchi rituali non sono irre­
cuperabili, ma porsi la domanda se 
siano recuperabili li rende di per sé 
irrecuperabili. 

• Ma quale contenuto dare ad un 
rituale e ad una liturgia che scatu­
risce dalla "nuova innocenza ". 
La liturgia, come la maggioranza 
delle cose reali, non è manipolabile, 
non è frutto di una decisione o di 
una programmazione. Deve sorgere 
un po' come sorge la parola, l'amo­
re, una passeggiata. Senza questo 
elemento di spontaneità non è pos­
sibile far nascere un rituale, come se 
potesse essere stabilito a tavolino. E' 
possibile prepararsi, farsi vuoti e tut­
to il resto, ma questa non è la cau­
sa bensì solo la condizione che può 
favorire o meno qualcosa che acca­
de da sé. Oggi siamo troppo schiavi 
dei nostri schemi, della nostra vo-

lontà e dei nostri programmi, e non 
lasciamo che le cose nascano alhn;i­
provviso senza una necessità, e oiL 

sorprendano. 

• Quindi il momento rituale e litur­
gico è una condizione collettiva che 
sorge spontaneamente . . .  
Panikkar: E si crea quando l a  gente 
ci crede:Il che non significa che ca­
pisca tutto, ma che ci sia dentro in 
qualche modo e riconosca in quello 
qualcosa che approfondisce la pro­
pria identità ed il proprio rapporto 
con il mistero della realtà. Ho parla­
to di questo in un mio libro intitola­
to Culto e Secolarizzazione, che 
non è stato tradotto in italiano, ma 
di cui esiste un'edizione inglese e 
francese, e un'edizione spagnola 
molto più completa1• 

• La "nuova innocenza" è la di­
mensione monacale sono in qualche 
modo equivalenti? 
Forse no. L'una penetra l'altra, l'at­
teggiamento .è comune, ma si devo­
no fare delle distinzioni. E' simile 
ma non è la stessa cosa, perché la 
dimensione monastica, o monacale:, 
è una dimensione dell'uomo mentre 
la "nuova innocenza" è un atteggia­
mento. 

• Si può dire allora che, mentre la 
dimensione monacale è, antropolo­
gicamente, la "radice" dell'uomo, la 
"nuova inrwcenza" è un atteggia­
mento verso questa radice? 
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Non solo verso questa radice, ma 
verso la realtà intera. 

• E ci permette di cogliere questa ra­
dice? 
Certamente. 

• E' forse l'unico atteggiamento che 
permette di farlo? 
Io sono sempre un po' contrario a 
dire "unico", perché non abbiamo 
elementi sufficienti per attribuirgli 
esclusività. Ma forse è l'atteggiamen­
to più confacente. Ogni tradizione è 
una galassia, un tutto, e se noi con­
frontiamo questi vari "sistemi nozio­
nali", poss-iamo a volte scoprire 
quelli che io chiamo degli "equiva­
lenti omeomorfici", ma i ·  differenti 
punti di vista non si possono para­
gonare troppo affrettatamente. 

• Se la dimensione monacale ap­
partiene costituzionalmente all'esse­
re umano, come suo aspetto fonda­
mentale e archetipico, perché è sorta 
un 'istituzione monastica, perché 
questa dimensione è stata istituzio­
nalizzata, e da ordinaria è diventa­
ta eccezionale? 
Per parecchie ragioni. Innanzitutto, 
perché c'è nell'essere utnano una 
tendenza innata all'istituzionalizza­
zione, volta a facilitare la continua­
zione, a disindividualizzare il carisma 
ed aiutare i meno propensi o più de­
boli. Una seconda ragione, legata al­
la prima, e che ci sono persone che 
vivono con più intensità ed esprimo­
no con più chiarezza o più profondi­
tà questa dimensione ed altri che le 
seguono raggruppandosi e determi­
nando una successione. Terzo, per­
ché nonostante il potere non sia ne­
cessariamente cattivo, provoca la 
tentazione enorme di estrinsecalo e 
di utilizzarlo anche in situazioni in 
cui non sarebbe necessario. E allora 
viene utilizzato per facilitare la colti­
vazione, o coltura, di questa dimen­
sione. La quarta ragione, è la ten­
denza alla specializzazione. Chi per 
più tempo lavora in una certa dire­
zione non resiste alla tentazione di 
pensare di saperne più di chi ha ap-

pena iniziato. Per questi motivi pen­
so si sia perpetuata l'istituzionalizza­
zione. La storia buddhista è, comun­
que, un po' diversa da quella indù e 
cristiana, perché la prima intenzione 
del Buddha fu quella di creare il San­
gha e quindi la figura del monaco. 
Ma il buddhismo non si cap�sce, se­
condo me, senza il sottofondo del­
l'induismo. Il Buddha non intendeva 
fondare una nuova religione, inten­
deva istituire un gruppo di persone 
che permettessero, tra le altre cose, 
di superare l'inflazione religiosa del 
brahmanesimo del suo tempo. 

• Qual è il senso della precettistica 
monastica. Per esplicitare questo es­
sere monaco sono necessarie condi­
zioni particolari di vita? 
Per l'istituzionalizzazione monacale 
sì. Per la dimensione monacale, co­
me la intendo io, no. • Come si esplica allora nella vita 
quotidiana la dimensione ordinaria 
del nostro essere monaco? Come si 
mostra, come la possiamo coltivare. 
Essa è insita nella natura umana e 
scaturisce ogni volta più chiara in 
momenti algidi, precisi, puntuali, 
che Maslow chiamava "peak expe­
riences" ,  in cui ci si rende conto che 
le spiegazioni normali non soddisfa­
no, non bastano, che c'è di più che 
tutto questo. 

• Quando si perde il punto di ap­
poggio. 
Alcuni possono vivere quest'espe­
rienza quasi in continuità, altri solo 
in momenti che definiscono specia­
li. Se io non sono stato preparato a 
coltivarla, quando giungeranno que­
sti momenti cercherò di dimenticare 
disperandomi, ubriacandomi, iso­
landomi. Altrimenti li sperimenterò 
come una rivelazione della vera na­
tura mia e dell'intera realtà. 

• La pratica della "nuova innocen­
za" aiuta a prepararsi. Ma come 
possono aiutare voti o precetti? 
Possono aiutare, ma non sono indi­
spensabili. Essi rientrano in quel ra-



pido esame che ho fatto dell'istitu­
zionalizzazione. Aiutano nei mo­
menti di debolezza, danno strumen­
ti, mezzi, "upaya", che sono molto 
utili in un determinato momento, 
ma possono diventare un ostacolo 
in un altro. Una pratica ascetica che 
in un certo contesto ti può liberare, 
in un altro ti può imprigionare. Con 
una battuta, si può dire che è molto 
triste essere schiavi dei propri vizi, 
ma è molto più triste essere schiavi 
delle proprie virtù. 

• E quali sono i maggiori ostacoli al-
1 'esplicazione dell'essere monaco? 
I monaci si sono specializzati, e non 
solo sociologicamente, ma anche 
antropologicamente. Per esempio 
attraverso una visione molto unilate­
rale della sessualità o dell'attività 
politica. Coltivando specialistica­
mente solo una parte dell'essere 
umano, il monaco ha perso un po' 
l'armonia e l'equilibrio propri e nel­
l'ambito della società. , 

• Diventa una specie di etnia reli­
giosa o culturale? 
Sì. 

• E per i laici? 
Io seguo il Manava-dharma Shastra, 
il quale dice che la condizione del 
laico, del "grihasta" ,  è superiore a 
tutte le altre. 

• Come nel Vimalakirti Nirdesa Sutra. 
Esatto. Che è il contrario del dire 
che gli "specialisti" sono i migliori. 
La vita normale dell'uomo sposato o 
con figli, ecc., non è soltanto la più 
ordinaria, ma anche la più perfetta 
e, non si può negarlo, la più diffici­
le. Così difficile che spesso non ci 
consente di realizzare niente e allo­
ra è meglio uno specialista, che al­
meno nelle cose più fondamentali 
sia riuscito. • La ricchezza del dilettante, come 
direbbe Ivan Illicb. Questo però sol­
leva la solita discussione fra laici e 
monaci su quali sono le condizioni 
migliori per la realizzazione. 

Sì. E a questo proposito penso che 
tutte le religioni attualmente si trovi­
no ,in una stessa disgiuntura· o di­
lemma e si dovrebbero "riconverti­
re" .  C'è un enorme problema che è 
quello che io chiamo il "fondamen­
talismo delle origini". Come dire: là, 
al tempo di Buddha o di Cristo, c'e­
ra la forma pura e qoi non più. Que­
sto è convertire la teologia in ar­
cheologia. Io non sono contrario al­
l'archeologia, allo studiare le fonti 
originali, le radici. Ma pensare che 
là c'è tutto, che là c'è la perfezione 
è uccidere la religione. E oggi tutte 
le religioni sono in questa crisi. Il 
passato è necessario conoscerlo, ma 
non basta. 

NOTE 
' Culto y secularizaci6n, Marova, 
Madrid 1973. 
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Proponiamo l'intervento tenuto dall'autore nel 
corso della Settimana di Studi Cristiani 2000, 
organizzata dalla Cittadella di Assisi da sempre 
impegnata nel dialogo interreligioso. 
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Non è semplice affrontare il 
discorso su l'uomo di Nazareth: e 
questo non soltanto dal punto di vi­
sta buddhista, bensì anche. dalla 
stessa prospettiva cristiana. Dobbia­
mo infatti stare attenti a non con­
fondere le 'idee cristiane' o le 'idee 
buddhiste' con il Cristo e il Buddha 
alla cui sequela siamo chiamati. Noi 
tutti che siamo in cammino dobbia­
mo cogliere quel Cristo vivente, 
quel Buddha vivente, che ogni cer­
catore di verità è chiamato a realiz­
zare qui e ora. "Ogni giorno è un 
giorno buono», dice lo Zen, dato 
che, come ricorda il Benjamin, «ogni 
secondo, in esso, è la piccola porta 
da cui può entrare il Messia,,1. 
Sappiamo che un autentico incontro 
dell'Oriente con Gesù è stato reso 
difficile dall'intolleranza di molti 
missionari del passato, nonché dal 
fatto che il cristianesimo si è spesso 
imposto con la forza dei colonizza­
tori occidentali. Non è storia tanto 
lontana. Thich Nhat Hanh, vietnami­
ta, monaco buddhista impegnato a 
livello mondiale per la pace e l'aiu­
to ai profughi di tutte le 

. 
guerre, 

scrive: 
«Non fu facile, tuttavia, il mio cam­
mino alla scoperta di Gesù come 

uno dei miei ascendenti spirituali. 
La colonizzazione del mio paese da 
parte dei francesi era strettamente 
collegata all'opera dei missionari 
cristiani. Alla fine del secolo XVII 
Alexandre de Rh6des, uno dei mis­
sionari più attivi, scriveva nel suo 
Cathechismus in Octo Dies Divisus: 
"Esattamente come i rami di una 
dannata pianta infruttuosa quando 
viene abbattuta cadranno, così an­
che le invenzioni idolatriche che 
procedono dal sinistro e menzogne­
ro Shakya (Buddha) saranno di­
strutte al momento della sua sconfit­
ta ". In seguito, alla fine degli anni 
Cinquanta e al principio dei Sessan­
ta, l'arcivescovo cattolico Ngo Dinh 
Thuc, nella sua opera di evangeliz­
zazione del Vietnam, si appoggiò 
saldamente al potere politico del fra­
tello, il presidente Ngo Dinh Diem. Il 
decreto con cui nel 1963 il presiden­
te Diem vietava la celebrazione del 
Vaisakha, la più importante festività 
nazionale buddhista [cioè il Vesak; 
v. La festa del Vesak, di B. Loturco, 
in Dharma n.2, NdRJ, fu la goccia 
che fece traboccare il vaso. Decine 
di migliaia di buddhisti, laici e reli­
giosi, dimostrarono per la libertà re­
ligiosa, dando luogo a un colpo di 
stato e all'abbattimento del regime 
di Diem. In una simile atmoifera di 
discriminazione e ingiustizia nei 
confronti dei non cristiani era per 
me difficile scoprire la bellezza degli 
insegnamenti di Gesù. Solamente in 
seguito, grazie all'amicizia di uomi­
ni e donne cristiani che incarnava-
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no veramente lo spirito di compren­
sione e misericordia di Gesù, sono 
riuscito ad attingere le profondità 
del cristianesimo"'. 
Questi uomini e donne erano Martin 
Luther King, Hebe Kohlbrugge, 
un'olandese ·che durante la guerra 
salvò la vita a migliaia di ebrei e che 
si impegnò a favore dei bambini 
vietnamiti, il reverendo Heinz Klop­
penburg, segretario generale della 
Società tedesca per la Riconciliazio­
ne, Thomas Merton e altri. Conclu­
de Nath Hanh: 
•Quando vi accostate a qualche vero 
rappresentante di una tradizione 

. religiosa, non solo venite a contatto 
con la sua tradizione, ma entrate in 
comunione anche con la vostra. 
Questa qualità è essenziale per il 
dialogo-'. 

Carità e çompassione 
1n cammmo 
Il mondo buddhista oggi si interro­
ga sempre più, in Oriente come in 
Occidente, sull'Illuminato di Naza­
reth, quel Gesù che ha incarnato nel 
suo breve passaggio le altissime vir­
tù della compassione, della mitezza, 
della generosità, della nonviolenza, 
della gioia, che anche il Buddha ha 
indicato agli esseri apparsi nel giro 
delle esistenze (samsara) . Il riferi­
mento ai due eventi fondativi dell'u­
manità, il Discorso di Benares del 
Buddha e il Discorso della monta­
gna di Gesù, permettono una lettu­
ra 'buddhista' del Cristo, senza fuor-

vianti forzature per ridurre le diver­
sità, alla luce di ciò che cristianesi-­
mo e buddhismo hanno particolar­
mente in comune: la carit-à e la com­
passione. Senza carità e compassio­
ne, non c'è salvezza, non c'è illumi­
nazione. Ed è partend0 dalla mitez­
za del suo Salvatore che un buddhi­
sta può comprendere la mitezza di 
Gesù che molti cristiani incarnano. 
Per questo, i peggiori interlocutori 
in un dialogo tra le religioni sono 
proprio coloro che vivono debol­
mente il proprio Salvatore. Incontra­
re l'altro a partire da se stessi, signi-
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fica innanzitutto approfondire la co­
noscenza di sé. 
E per rimanere al tema del Salvato­
re, diciamo subito che il Gesù che 
conduce gli uomini alla salvezza, 
predicando il Regno di Dio (Le 3, 
6), pur nella diversa terminologia 
che indica però anche un diverso 
contesto, è. ben compreso da un 
buddhista: il Buddha nei sutra vie­
ne presentato come un buon medi­
co, il quale, attraverso le Quattro 
Nobili Verità, individua la sofferen­
za, la causa della sofferenza (avidi­
tà, odio, illusione), la possibilità del 
suo abbandono con l'abbandono 
dell'errato desiderare, il Nobile Ot­
tuplice Sentiero quale via di salvez­
za. Certo, la salvezza cristiana non 
è l'illuminazione buddhista, e a noi 
probabilmente non è dato, in que­
sta vita, di saperne molto di più, 
come ricorda Paolo richiamandoci 
a un'umiltà sovente dimenticata: 
.. ora lo conosco solo in parte: ma 
quel giorno, quando verrà, Io co­
noscerò come lui mi conosce. Ora 
solo tre cose contano: fede, spe­
ranza, carità. La più grande di tutte 
è la carità• (I Cor 13,  1 2-13) .  Sal­
vezza e illuminazione indicano pe­
rò la stessa direzione. Quando il 
Buddha afferma che per un illumi­
nato il Nirvana è già in questo 
mondo, non richiama forse l'episo­
dio in cui Gesù, alla domanda di 
un fariseo sul tempo della venuta 
del Regno di Dio, risponde: .. n re­
gno di Dio non viene in modo di 
attirare l'attenzione, e nessuno dirà 
"eccolo qui, o" eccolo là. Perché il 
Regno di Dio è in mezzo a voi·? (Le 
17, 20-21). 
Gesù e il Buddha sono uniti anche 
dal tema del viaggio, che diviene 
metafora del pellegrinare all'uscita 
da un mondo che contempla co­
munque sofferenza: la croce e duh­
kha, l 'impermanenza di tutte le co­
se. Ambedue i Salvatori possiedono 
la sapienza oggi perduta dell'anda­
re, che si sostanzia di paesaggi che 
illuminano l'anima di silenzi, pre­
ghiere, meditazioni, di incontri che 
poi fanno dire alla gente: "Oggi ab-
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biamo visto cose prodigiose" (Le 5 ,  
26). 
Com'è bello il racconto di Luca: 
•Un giorno un fariseo invitò Gesù a 
pranzo da lui. Gesù entrò in casa e 
si mise a tavola. In quel villaggio vi 
era una prostituta. Quando ella sep­
pe che Gesù si trovava a casa di quel 
fariseo, venne con un vasetto di olio 
profumato, si fermò dietro a Gesù, si 
rannicchiò ai suoi piedi piangendo 
e cominciò a bagnarli con le lacri­
me; poi li asciugava con i suoi ca­
pelli e li baciava e li cospargeva di 
profumo• (Le 7, 36-50). 
Il racconto, che tutti conosciamo, ·  
termina con il perdono e l a  conver­
sione della donna. La dolcezza e la 
compassione di Gesù verso una 
prostituta, che fa dubitare il fariseo, 
richiama al buddhista un episodio 
della vita del Buddha durante il suo 
ultimo viaggio terreno. Ormai vec­
chio e prossimo ad entrare nel Nir­
vana definitivo, il Buddha si stava 
dirigendo verso il suo paese natale, 
forse per · predicarvi il Dharma per 
l'ultima· volta. Non vi giungerà mai, 
perché la morte lo coglierà nelle vì­
cinanze di Kushinagara, nel bo­
schetto dei Malla. Giunto a Vaishali, 
si sparse la voce della sua venuta, e 
i nobili della città vollero averlo lo­
ro ospite. Il Buddha accettò invece 
l'invito di un'etera, una prostituta, la 
cortigiana Ambapali. Ma leggiamo 
l'ultima parte dell'episodio narrato 
nei sutra: 
·Verso la fine della notte Ambapali, 

fatto preparare del cibo nella sua di­
mora, annunciò al Sublime che il 
pasto era pronto. Dopo essersi vesti­
to, preso il mantello e la ciotola, il 
Sublime si recò con il gruppo dei 
monaci nella dimora di Ambapali, e 
si sedette al posto preparato. Ed ella 
servì il Buddha e i suoi monaci con 
del cibo adatto, finché essi furono 
soddisfatti, e quando il Sublime tolse 
la mano dalla ciotola, Ambapali 
prese un piccolo sgabello e si sedette 
al suo fianco dicendo: "Signore, io 
dono questo boschetto all'ordine dei 
monaci". Il Sublime accettò e poi la 
istru� la ispirò, la infiammò e. la col-



mò di gioia con un discorso sul _ 
Dharma, dopo di che egli si alzò e se 
ne andò" (Dighanikaya 16, 2, 19).. 
Ambapali abbandonerà la sua vita di 
cortigiana, divenendo discepola lai­
ca del Buddha. 
Il viaggio implica condivisione. Il 
viaggio non è la 'dottrina', ma se­
quela che diviene carne, corpo, sof­
ferenza, vita. Bisogna concentrarsi 
su questo aspetto: una fede che non 
implichi l'andare, comunque lo sì 
intenda, sì riduce a un insieme di · 
formule, di moralismi che tanto ma­
le hanno fatto nella storia, facendo 
spesso dimenticare che Gesù e il 
Buddha sono venuti ad annunciare 
la gioia della salvezza, della libera­
zione. Luca evangelista insiste nel 
definire 'via' o 'strada' (hod6s, in 
greco) la via del Cristo. Egualmente 
il Buddha, mentre va per le strade 
dell'India, percorre consapevole il 
Nobile Ottuplice Sentiero, la via 
buddhista orientata a quel Nirvana 
che non sappiamo definire con le 
parole dì questo mondo, ma in cui 
sappiamo che •non ci sarà più né 
lutto né pianto né dolore., come ri­
corda l'Apocalisse (21, 4). A questa 
meta conduce solo l'esercizio della 
carità e della compassione. Così le 
rappresenta Luca: 
•Quando Gesù tornò all'altra riva 
del lago, la gente gli andò incontro, 
perché tutti lo aspettavano. Venne 
allora un certo Giàiro, che era capo 
della sinagoga. Si gettò ai piedi di 
Gesù e lo pregava di "andare a casa 
sua, perché la sua unica figlia di 
circa dodici arini, stava per morire" 
(Le 8, 40-56). · 
Sappiamo poi dal seguito che la · 
bambina rpuore, e che Gesù le ridà 
miracolosamente la vita. Un buddhi­
sta può leggere questo racconto an­
che alla luce dell'episodio del Bud­
dha e di Gotami, la madre disperata 
per la morte del suo unico bambino. 
·Gotami, chiamata anche "Gotami 
la magra", non godeva di nessuna 
considerazione all'interno della fa­
miglia. Ma quando, dopo essersi 
sposata, ebbe un figlio, tutti comin­
ciarono a trattarla con rispetto. Un 

giorno il bambino mori'. Gotami ne 
rimase sconvolta e, resafolle dal do­
lore, prese quel suo piccolo senza vi­
ta e andò - alte porte delle case di 
Shravasti a chiedere una medicina 
che potesse guarirlo. La prendevano 
per pazza e chiudevano la porta. 
Un uomo la indirizzò dove il Bud­
dha teneva i suoi discorsi e Gotami, 
sempre con il piccolo in braccio, gli 
chiese di preparare una medicina 
per il suo bambino. Rispose il Bud­
dha: "Torna in città e fatti dare un 
seme di mostarda da ogni casa in 
cui non sia mai morto nessuno". 
Gotami iniziò il suo giro. Bussava a 
tutte le porte, ma inutilmente: in 
ogni casa era morto qualcuno. Allo­
ra, giunta al fondo della sua dispe­
razione, vide con l'evidenza piena 
di totale consapevolezza come tutto 
ciò che nasce è destinato a scompa­
rire: ogni cosa ha un mattino e una 
sera. Disse: "L'Illuminato, preso da 
compassione, ba previsto tutto ciò 

per il mio bene': e con il bambino in 
braccio si avviò verso il cimitero, per 
esporlo come cibo agli uccelli del cie­
lo· (Therigatba, 63). 
Giàiro e Gotami sono entrambi en­
trati in contatto con la fragilità del 
nostro esistere sulla terra, e 
sono assurti alla nuova 
consapevolezza di un ri­
mando divino: Giàiro alla 
vita eterna rivelata in 
Gesù, Gotami all'indi­
struttibile Nirvana 
in cui ogni 
sofferen-
za è 
rasse­
rena -
ta. 
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Nonviolenza 
e consapevolezza 
,,sapete che si dice: ''.Ama i tuoi ami­
ci, odia i tuoi nemici". Ma io vi dico: 
amate i vostri nemici, pregate per 
quelli che vi perseguitano. Facendo 
cosi� diventerete veri figli di Dio, vo­
stro Padre, che è in cielo. Perché egli 
fa sorgere il suo sole sui cattivi e sui 
buoni, e fa piovere per quelli che 
fanno il bene e per quelli che fanno 
il male· (Mt 5, 43-45). 
Riferendosi a questo passo parados­
s�le del vangelo, il Dalai Lama, nel­
l'mcontro tra cristiani e buddhisti te­
nutosi a Londra nel 1994 presso il 
Centro John Main, osservava come i 
nemici possano diventare buoni 
maestri spirituali per sviluppare la 
pazienza e la compassione. Il sole 
che non fa differenze su dove splen­
de, evitando di discriminare era 
una meravigliosa metafora 

'
della 

compassione. Disse inoltre che: 
·Poco prima della nostra seduta 
mattutina, ho avuto un breve collo­
quio con Padre Laurence. Mi ha 
spiegato che nella teologia cristiana 
si crede che tutti gli esseri umani sia­
no creati a immagine di Dio, e con­
dividano tutti una comune natura 
divina. Lo trovo abbastanza simile 
all'idea della natura di Buddha nel 
buddhismo. Partendo dal principio 
che tutti gli esseri umani condivida­
no la stessa natura divina abbiamo 
un motivo molto valido, u�a ragione 
molto forte, per credere che ciascuno 
di noi sia in grado di sviluppare un 
autentico senso di equanimità verso 
tutte le creature-4. 

Sappiamo che il Dalai Lama è egual­
mente preoccupato per le condizio­
ni del suo popolo e per il cattivo 
karma acquisito dai cinesi che occu­
pano il Tibet. Scrive Thich Nhat 
Hanh: 
·Gesù ci disse di amare il nostro ne­
mico. "Padre, perdona loro perché 
non sanno quello che fanno". Que­
st'insegnamento ci aiuta a com­
prendere come guardare la persona 
che consideriamo causa della nostra 
sofferenza. (. .. .) Se ci immaginiamo 
nati nella sua condizione, forse 
comprenderemo che saremmo potu­
ti divenire esattamente come lei (. . .). 
In quel momento, la nostra collera si 
trasforma nell'energia della com­
passione. A un tratto colui che ave­
vamo chiamato nemico si muta in 
nostro fratello o nostra sorella. Que­
sto è il vero insegnamento di Gesù-5. 
Sono stati molti, in tutti i tempi, i 
monaci e i laici buddhisti imprigio­
nati o uccisi per le loro idee di pace 
e di nonviolenza. Le rivoluzioni co­
muniste sorte in Asia in questo se­
colo hanno considerato il buddhi­
smo uno strumento d'oppressione 
delle cla�si dominanti. Conseguen­
temente, •a cominciare dalle perse­
cuzioni staliniste del buddhismo 
nelle repubbliche mongole della 
Russia degli anni '30, nel giro di 
venticinque anni in Cina Tibet 
Vietnam, Laos, Cambogia e

' 
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buddhisti dovettero patire il medesi­
mo raccapricciante destino,,6• Parti­
colarmente importante è stato il mo­
vimento buddhista nonviolento con­
tro la guerra nel Vietnam, in cui al­
cuni monaci giunsero persino a dar­
si fuoco pubblicamente per gridare 
a un mondo distratto la verità di una 
guerra insensata e crudele. Toccan­
te è la storia della novizia Nhai: Chi 
Mai, la quale, indossato il suo vesti­
to più bello, si bruciò davanti alle 
statue di Quan Am (la Boddhisattva 
della compassione) e della Madon­
na. Scrisse: "Domani brucerò per la 
pace; ti prego, non preoccuparti, la 
pace tornerà presto7• Commentò 
Nhat Hanh. •Quando si lasciò croci­
'figgere, Gesù agì nella stessa manie-



ra, motivato dal desiderio di risve­
gliare le genti, di reintegrare la com­
prensione e la compassione, e di 
salvare gli esseri umani·"· 

La croce e il vuoto 
Gesù e il Buddha hanno visto pro­
fondamente la sofferenza del mon­
do. ·Se qualcuno vuol venire con 
me, smetta di pensare a se stesso, ma 
prenda ogni giorno la sua croce e 
mi segua. Chi pensa soltanto a sal­
vare la propria vita, la perderà; chi 
invece è pronto a sacrificare la pro­
pria vita per me, la salverà· (Le 9, 
23-24). E' duhkha, la sofferenza in­
sita nell'esistente, che richiama la 
solidale compassione per tutti gli es­
seri. Ma la compassione, lo sguardo 
amorevole, possono nascere solo 
dalla morte dell'io. Quell'io umanis­
simo che Gesù depose tra le braccia 
del Padre nell'orrore della croce, e 
che il Buddha, in modo non cruen­
to, ha portato a estinzione attraver­
so una vita di santità. La kenosi, l'ab­
bassamento di Cristo, è 11 vuoto 
buddhista del cuore, il non-io, l'illo­
gico morire agli occhi del mondo, 
per rinascere all'esistenza autentica. 
Masao Abe, studioso buddhista del­
la scuola filosofica di Kyoto, riflet­
tendo sulla Lettera ai Filippesi di 
Paolo (2, 5-8), lì dove invita a colti­
vare gli stessi sentimenti di Gesù 
Cristo, il quale pur essendo come 
Dio «spogliò se stesso, assumendo la 
condizione di servo e divenendo si­
mile agli uomini•, commosso di 
fronte alla completa umiliazione di 
Cristo, afferma che questa umiliazio­
ne •indica l'amore autosacrificale di 
Cristo per l'umanità che pure fu 

disoddediente a Dio e si ribellò alla 
sua volontà•. 
Secondo Abe la kenosi dell'inca.rna­
zione e la morte in croce di Gesù ri� 
vela la natura originaria dell'essere 
supremo. «Non dobbiamo pensare 
che Cristo, come Figlio di Dio, fosse 
una persona che solo in un secondo 
tempo ha annullato se stesso nell'in­
carnazione; la vera natura originaria 
di Cristo come Figlio di Dio "è es­
senzialmente e fondamentalmente 
autosvuotantesi · e autoannullantesi 
(. . .  ). Il Figlio di Dio diventa carne 
proprio perché il Figlio di Dio è ori­
ginariamente autosvuotantesi"•9• Ne­
garsi, svuotarsi, come esperienza 
originaria, universale dell'essere. 
Donarsi per essere. 

Chi dite che io sia? 
Come abbiamo visto, le riflessioni di 
Masao Abe e degli altri filosofi della 
scuola di Kyoto si situano a livelli 
molto profondi all'interno delle pro­
blematiche sorte nel mondo buddhi­
sta dal dialogo con i cristiani. Ma 
proprio perché questo mondo è as­
sai variegato e composito, con 'bud­
dhismi' (al plurale) che vanno dalla 
negazione assoluta dell'esistenza del 
sé eterno e di un Assoluto, fino alle 
diverse acquisizioni del buddhismo 
devozionale del Sutra del Loto e 
della Terra Pura - in quest'ultima il 
Buddha spirituale Amida salva per 
grazia e per fede10 �,, è impossibile 
fornire una risposta univoca, e mol­
ti problemi rimangono aperti anche 
nel mondo buddhista. 
Ritornando alFincontro al centro 
John Main del 1994, alla domanda 
di suor Eilen su chi fosse per lui Ge-
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sù Cristo, il Dalai Lama rispose di 
considerarlo un essere pienamente 
illuminato o un Bodhisattva con un 
alto livello di realizzazione. 
Eppure, lo studio dei sutra e della 
vita del Buddha possono suggerire 
ulteriori approdi. Infatti, dopo la sua 
morte, l'amore e la devozione in­
dussero molti a pensare che una ta­
le presenza straordinaria altro non 
fosse che la manifestazione del 
Dharmakaya, del Buddha cosmico, 
che esiste ab eterno e che si mani­
festa di tanto in tanto per indicare 
agli esseri immemori la via della sal­
vezza. 
Come si vede, il Buddha cosmico 
può far pensare a un buddhista al 
Cristo cosmico, tiniversale. D'altra 
parte, il punto più difficile del dia­
logo, come lucidamente afferma En­
zo Bianchi, è quello ·di riuscire a 
compaginare la necessaria paritetici­
tà che concediamo al nostro interlo­
cutore con la convinzione che la no­
stra fede è quella vera•. · 
La posizione della Chiesa al riguar­
do è nota, e la riassumo in tre pun­
ti: 1. Cristo è il mediatore unico per 
tutte le genti; 2. viene Iiconosciuto il 
valore salvifico delle altre religioni, 
che sono orientate alla Verità stessa 
da raggi di Luce, semi di Verbo; 3. il 
valore salvifico delle altre religioni è 
dovuto comunque alla figura del 
Cristo mediatore unico, il quale 
opera misteriosamente, in un modo 
che noi non conosciamo, anche al­
l'interno delle altre vie religiose. In 
altre parole, dove c'è salvezza c'è il 
Cristo. Ora, quale può essere una 
posizione buddhista, o meglio inter­
buddhista, più consona a noi occi­
dentali, rispetto a queste affermazio­
ni? 
Due punti forse possono contribuire 
al dialogo nel nostro tempo (noi 
non conosciamo l'evoluzione di 
questo incontro nel futuro). Ii ' primo 
è quello che il buddhismo presenta 
una verità aperta, in cammino. Pren­
diamo il problema dell'esistenza del 
sé (anima). Ai bramini che credeva­
no in un sé eterno che rinasce in ba­
se alla legge di retribuzione karmi-
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ca, causa tra l'altro delle terribili in­
giustizie del tempo, con le caste de­
gli intoccabili e con il monopolio 
delle conoscenze religiose, il Bud­
dha predicava la non-esistenza del 
sé. Tutte le cose sono vuote di sé. 
Ma ai discepoli che si attaccavano 
all'idea del non-sé, del vuoto, dice­
va: ·Se vi fate prendere dal non-sé 
di un fiore, è peggio che credere nel 
sé di un fiore•. C'è qualcosa, sostie­
ne Nhat Hanh, più importante del sé 
e del non-sé: ·E' la libertà dalle no­
zioni sia di sé che di non-sé·11 • 
Egualmente lasciò aperto, quindi 
vuoto (disponibile?), il discorso sul­
l'Assoluto, come indicibile e non ne­
cessario a percorrere la via. 
L'àltro punto da rilevare è il modo 
in cui il buddhismo, nel corso della 
sua lunga storia (2500 anni), si è in­
culturato nei vari paesi. Dappertutto 
è entrato in dialogo-con le culture e 
le religioni dei luoghi, avviando 
ovunque un processo di incultura" 
zione, che in genere non implicava, 
per tolleranza propria e assenza di 
dogmi, la negazione della cultura e 
della religione dell'altro. Così in Ti­
bet con il Bòn, in Cina con il Taoi-
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"Ogiigiorno è sempre 
più t;angibik il disagio e lo stress in 
cui viviamo. Questo ci porta a un cre­
sc te stato di profonda confusione, 
sofferenza e paura che offusca la 
mente come una cortina di nebbia e 
non ci permette di fare chiarezza. Co­
me una pianta ha bisogno di luce per 
vivere e fiorire, anche noi esseri uma­
ni abbiamo bisogno di luce per cre­
scere e scoprire il senso della vita. 
Aprire gli occhi, vedere il mondo con 
saggio discernimento, aprire il cuore 
alla compassione e all'amore significa 
ritrovare l'energia alla quale apparte­
niamo, l'unità interiore di cui siamo 
figli, ritrovare la nostra collocazione 
nell'universo, comprendere che sia­
mo una parte della rete armonica del­
!' esistenza. Un tutt'uno con la luna, le 
stelle e i pianeti più lontani, fatti .del­
la stessa sostanza dell'universo e di 
tutti i suoi esseri". 
"Trasformare la vita nel nostro per­
corso spirituale è un invito a fare un 
passo coraggioso al di là del cono­
sciuto, nel qui e ora, per ritrovare 
chiarezza nelle nostre intenzioni, 
amore nelle motivazioni, umiltà nelle 
azioni. Il presente sarà la tela sulla 
quale dipingeremo un'opera d'arte, la 
nostra vita. In questo modo dimostre­
remo una capacità creativa e trasfor­
matrice fino a realizzare la natura in­
distruttibile, la pura e totale presenza 
al di là della nascita e della morte, al 
di là dello spazio e del tempo''. 

I due brani sono tratti dal libro Ver­
so la luce di Ajahn Thanavaro e, a 
mio parere, sintetizzano con chia­
rezza due aspetti dell'insegnamento 
di Thanavaro. Da un lato, nel primo 
brano, l'attenzione al cosiddetto 
mondo esterno: alle persone, alle 
relazioni tra le persone, al rapporto 
dell'uomo con la natura e il cosmo. 
Dall'altro lato, nel secondo brano, 
l'obiettivo della trasformazione indi­
viduale, del percorso tutto interiore 
che la persona può compiere. 

· 
Insieme accennano a una visione 
della vita che non esclude né predi­
lige nessun aspetto particolare. 
Il mio primo incontro con Thanava­
ro è avvenuto al monastero Santa­
cittarama, a Sezze Romano. 
Era il maggio del '96, da un anno mi 
ero avvicinato alla meditazione bud­
dhista. All'inizio il nome stesso di 
Thanavaro mi aveva lasciato per­
plesso, mi sembrava una sorta di 
ostentazione. Poi, durante il primo 
ritiro a Venezia, non riuscivo a evi­
tare i paragoni tra Thanavaro e un 
mio precedente maestro né a scio­
gliere alcuni dubbi su di lui, che mi 
sembrava perfino impacciato. Inve­
ce fu un buon ritiro: breve, ma mi 
diede la spinta decisiva. Non so se 
abbiate mai provato la percezione 
fisica che qualcosa debba cambiare. 
Si vive in una specie di attesa, inde­
finibile e certa al contemp'o. E in un 
tale stato di solito si teme che si trat-
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ti soltanto di un momento transito­
rio, di un'intuizione passeggera. Ec­
co che invece la vita, a sorpresa, ci 
porta un inizio di verità. 
"Gli aspiranti sul sentiero spirituale 
non sono mai soli. La vita, loro 
grande amica, è sempre pronta a 
tendere una mano e a condurli. La 
vita non può resistere al desiderio di 
aiutare coloro che vogliono vivere. 
È sempre in attesa e ansiosa di met­
tersi al passo con coloro che cam­
minano per la via dell'amore e della 
verità. E se inciampano essa li aiute­
rà. La vita aspetta sempre. La vita è 
sempre in attesa di aiutare. Coloro 
che cercano illuminazione e risve­
glio non saranno mai soli". (Corrado 
Pensa, La tranquilla passione, Ubal­
dini Editore, Roma 1994). 
Che l'attesa cui accennavo si sia col­
mata lo devo a Thanavaro, ed è sta­
ta una cosa naturale: credo che sia 
una caratteristica della sua pratica il 
saper suscitare· nelle persone un 
senso di spontaneità, riducendo le 
situazioni all'essenza. 
Mi sembra oppo1tuno, a questo 
punto, dare qualche cenno biografi­
co su Thanavaro per quanti non lo 
conoscono. All'età di 22 anni intra­
prende come novizio e poi come 
monaco buddhista un intenso perio­
do di formazione meditativa nella 
'tradizione della foresta' della scuola 
Theravada. È ordinato in Inghilterra 
(avvenimento senza precedenti) nel 

-· --- - - -
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1979 da Ajahn Sumedho, che gli 
conferisce il nome Thanavaro (fon­
dazione eccellente) e rimarrà suo 
maestro per diciotto anni. In un'in­
tervista pubblicata nel libro Non 
creare altra sofferenza, Thanavaro 
confessa di amare questo nome per 
il suo senso di stabilità ed equili­
brio. 
Come· monaco itinerante visita la 
Thailandia, la Birmania, l'India, lo 
Sri Lanka, la Svizzera, gli Stati Uniti 
e Israele. 
Incontra maestri che lo colpiranno 
in modo profondo, tra i quali il XVI 
Karmapa, Ajahn Chah (a sua volta 
maestro di Ajahn Sumedho), Ajahn 
Buddhadasa, Mataji, il XIV Dalai La­
ma, Krishnamurti, Namkhai Norbu 
Rinpoche, Master Hua. La sua ricer­
ca spirit:Uale lo porta allo studio e al-

. la pratica di altre tradizioni e a una 
maggiore attenzione all'educazione 
dei bambini, nei quali scopre i ger­
mogli qello spirito. Dopo 1 2  anni di 
vita all'estero (Inghilterra e Nuova 
Zelanda), ove contribuisce alla fon­
dazione e allo sviluppo di alcuni 
monasteri, ritorna in Italia nel 1990 
e fonda il primo monastero Thera­
vada, il Santacittarama, ' il  Giardino 
del cuore sereno'. Nel 1995 Thana­
varo si reca in America per un ritiro 

· solitario di tre mesi, dopo aver par­
tecipato nella Città dei Mille Buddha 
in California ai solenni funerali del 
maestro Hsuan Hua, dal quale ave-
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va avuto preziosi insegnamenti sulla 
pratica della compassione. In tale 
occasione matura l'intenzione di 
partecipare alla trasmissione dei 
precetti di Bodhisattva, che riceve 
nel settembre dello stesso anno, se­
condo il rituale della tradizione ma­
hayana cinese. 
Rientrato in Italia, nel marzo 1996, 
dopo sei anni di intenso lavoro che 
lo vedono abate, maestro di medita­
zione, presidente dell'Unione Bud­
dhista Italiana e membro della Fon­
dazione Maitreya, decide di tornare 
allo stato laicale. Lascia così la sicu­
rezza del monastero insieme all'im­
magine pubblica, di notevole impat­
to, che lo accompagnava da anni, 
per ricominciare una vita quasi nel­
l'anonimato. 
Questo fatto non va visto come una 
frattura tra la precedente vita mona­
stica e l'attuale vita nel mondo ma, 
piuttosto, come l'attuazione dei 
principì che sostengono la vita mo­
nastica nell'ambito della vita quoti­
diana, cioè in un contesto 'privo di 
cinture di sicurezza'. È, insomma, 
una nuova fase, frutto di una rinno­
vata creatività. È proprio la creativi­
tà l'aspetto che più colpisce di Tha­
navaro. 
Ad esempio, ogni volta che inizia 
un ritiro, Thanavaro stende il pro­
gramma delle attività con i relativi 
orari, per poi stravolgerlo completa­
mente. Con lui non si è mai sicuri di 
niente e, allo stesso tempo, c'è la si­
curezza che lui è presente: una pre­
senza, però, non incentrata sulla sua 
persona, ma sulla tua. 
Naturalmente, il contatto con la pro­
pria presenza comporta il contatto 
con la propria insicurezza di fondo, 
la percezione del proprio vuoto. In 
un ritiro di meditazione è possibile 
entrare in contatto con il disagio, 
con la solitudine e, attraverso il si­
lenzio, guardarli meglio, accettarli. 
Può essere questo il primo incontro 
con la propria libertà. 
Dissi a una mia amica che amo Tha­
navaro per il senso di libertà che sa 
infondere; lei mi ha risposto: "Di 
più: lui ama la tua libertà" .  ·È capita-
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to che alcune persone rimanessero 
sconcertate da questo tipo di fluidi­
tà. C'è chi è. abituato a 'ritiri più du­
ri' e chi preferisce Ia guida di mae­
stri più ligi alle regole. Thanavaro, 
invece, si propone come 'uno di 
noi', e questo talvolta può essere 
considerato un difetto, come mi 
confidava un'altra amica, un po' stu­
pita da questa semplicità. 
L'essenza del cammino di Thanava­
.ro, secondo me, sta proprio nell'i­
dea di libertà che egli cerca di ri­
svegliare nelle persone. Libertà co­
me via più giusta, anzi unica, per 
giungere all'accettazionè di se stessi 
e di tutto, all'illuminazione. Non è 
un esercizio di potere sulle persone, 
ma un adoperarsi ·affinché le perso­
ne riconoscano in loro stesse la fon­
te di tale potere, di tale energia. 
Una sera, durante una conferenza a 
Piacenza, Thanavaro parlò di come 
l'illuminazione a volte passi attraver-

. so il dolore, manifestandosi in se­
. guito a grandi esperienze di soffe­
renza. C'era un folto pubblico e si 
notava un'attenzione acuta da parte 
di tutti. A un certo punto.intervenne 
una donna jugoslava che parlava un 
italiano stentato e raccontò con ti­
midezza che le avevano ucciso la fi­
glia e il marito, e aveva perso tutto; 
improvvisamente era stata cancella­
ta la sua vita, ed era venuta in Italia 
per sopravvivere. Raccontava tutto questo con un tale distacco e una 
tale purezza che riuscì a toccare il 
cuore dei presenti. 
Aggiunse che dopò quella prova 
estrema si era trovata in uno stato di 
beatitudine continua e che la vista 
di un fiore, di un filo d'erba, di ogni 
cosa, le parlava di Dio. "Non so 
niente di buddhismo",  concluse, 
"ma se il mio stato è quello di Bud­
dha, allora sono buddhista". 
Thanavam sorrise e le disse che non 
era necessario sentirsi buddhisti, né 
appartenere a nessuna religione. Ma 
trovarsi in quello stato di grazia era 
la cosa giusta e vera. 
Ho un ricordo molto simpatico del 
Capodanno 1997 a Pian dei Ciliegi, 
un centro sulle colline del piacenti-



no immerso in una natura inconta­
minata e ricca di energia, dove si 
tengono ritiri ogni mese. In occasio­
ne di quel Capodanno, tutto era co­
perto dalla neve che cadeva da gior­
ni. 
Eravamo nella sala dove Thanavaro 
conduceva una meditazione guida­
ta. Questo tipo di pratica è molto 
piacevole, perché la mente, solita­
mente bombardata da mille pensie­
ri, si impegna a seguire le visioni 
che il maestro propone e acquis.ta 
così, con una certa facilità, un senso 
di pace. 
Forse ispirato dall'atmosfera di ab­
bandono che si era venuta a creare, 
Thanavaro ci disse: "Immaginate ora 
di essere fuori, la neve sta cadendo 
e, piano piano, siamo sommersi da 
migliaia di fiocchi leggeri, morbidi. 
Ecco, a poco a poco, ci stanno rico­
prendo". A un tratto starnutì così 
forte che ci fece sobbalzare. "Co11 
tutta questa neve intorno, mi sono 
preso un raffreddore!",  esclamò di­
vertito. Scoppiammo in una risata 
generale, � questo fu l'inizio del riti­
ro più divertente al quale io abbia 
mai partecipato. C'era una tale ilari­
tà che bastava una parola per scate­
nare il riso di tutti. Thanavaro stesso 
rideva di cuore. A un certo punto 
osservò: "Ma chi ha detto che non si 
possa ridere anche in meditazione?". 
Spero di aver reso l'idea del grado 
di fluidità e apertura mentale che si 
possono riconoscere in Thanavaro. 
Ripeto, è sotto questo aspetto che, a 
mio ayviso, vada visto l'abbandono 
della veste monastica. È soltanto 
l'abbandono di un abito, non di una 
disciplina né di un progetto. 
Il progetto continua ora sotto altre. 
forme attraverso un'associazione, 
nata di recente a Roma grazie a Tha­
navaro e a sua moglie Luce, che si 
chiaina "Amita - luce infinita" .  
ewww.tiscalinet.it/ amita_luce_infini� 
ta) Il "progetto Amita" mira a soste­
nere, promuovere e assicurare la 
continuità di un lavoro interiore 
profondo finalizzato al risveglio del­
la coscienza alle sue più alte poten­
zialità evolutive attraverso la cresci-

ta psichica e spirituale nella pratica 
del Dhan:rla e nello spirito dell'A­
more incondizionato così come 
enunciato nelle. più alte dottrine dei 
Maestri e delle Maestre di tutti i tem­
pi. Organizza frequenti ritiri di me­
dit;,izione in tutta Italia, incontri set­
timanali di pratica della consapevo­
lezza per la crescita interiore, semi­
nari e ritiri per la guarigione e il ri­
sveglio spirituale con approccio oli­
stico, gruppi o incontri individuali di 
psicoterapia, conferenze e seminari 
sul Buddhadharma e la diffusione 
del buddismo in occidente. 
"La presa di rifugio nel Buddha è 
nella saggezza sempre presente in 
noi, che come un seme aspetta di 
germogliare e dare frutto. La presa · 
di rifugio nel Dhamma è nell'inse­
gnamento della verità sempre pre­
sente, anche se velata dall'ignoran­
za. La presa di rifugio nel Sangha è 
nella virtù pr'!ticata da un gruppo di 
persone". (Thanavaro, Da cuore a 

.cuore, Ubaldini Editore, Roma 1998, 
p. 47). 
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U.B.I. 
Unione 

Buddhlsta Italiana 
La tnarcia 

Tra11salpi11a 
Til1eta11a 

Nel 1998 si era realizzata in Eu­
ropa, da Lione a Marsiglia, la prima 
marcia per il Tibet sostenuta dall'as­
sociazione La Marche du Tigre. Per 
tre settimane numerose persone 
avevano camminato insieme ai par­
tecipanti tibetani con lo scopo paci­
fico di portare a conoscenza degli 
abitanti, delle autorità e della stam­
pa dei luoghi attraversati la loro vi­
va testimonianza sul Tibet occupato. 
Tra i partecipanti figurava anche il 
celebre monaco Palden Gyatso, so­
pràvvissuto alle torture di 33 anni di 
ingiusta prigionia nelle carceri cine­
si. Palden-la, così rispettosamente 
chiamato da tutti, da quando nel 
1992 era stato liberato (grazie anche 
al lavoro di Amnesty International), 
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testimonia instancabilmente con 
racconti chiari e dettagliati le sue 
esperienze terribili per sensibilizzare 
l'opinione pubblica sulla questione 
tibetana tuttora irrisolta. 
Il grande successo della marcia nel 
1998, che faceva parte della manife­
stazione "Marce Mondiali per il Ti­
bet" realizzate regolarmente in In­
dia, Australia e Stati Uniti con il so­
stegno morale e spirituale di S.S. il 
Dalai Lama e del Governo Tibetano 
in esilio, ha stimolato gli organizza­
tori francesi a ripeterla in questa 
estate del 2000, dal 9 luglio al 26 
agosto. Il percorso questa volta si è 
prolungato da Nizza fino a Ginevra, 
toccando le Alpi italiane il 23 e 24 
luglio nel tratto tra il Colle della 
Maddalena e Cuneo, città questa 
che l' ha avuta ospite, e poi tra Chia­
nale e Ponte Chianale lo scorso 27 e 
28 luglio. 
Per 49 giorni, percorrendo più di 
700 km in territorio francese, italia­
no e svizzero, la marcia ha dato oc­
casione sia ai partecipanti sia alle 
persone che li hanno incontrati an­
che per un solo breve momènto di 
praticare la pacifica forza di grande 
determinazione e coraggio, che ser­
ve a nutrire il costante lavoro utile 
alla causa tibetana. 
Questa marcia, la cui grande re­
sponsabilità è a carico di Mathieu 
Vernerey, oltre a numerosi occiden­
tali, conta la presenza di una dele­
gazione di personalità tibetane che 
è il cuore che sostiene l'energia ne­
cessaria a tutti per portare a termine 
l'impresa. La delega'zione è compo­
sta dal già menzionato monaco ses­
santasettenne Palden Gyatso, autore 
del libro autobiografico "Il fuoco 
sotto la neve" (Ed. Sperling-Kupfer), 
dall'Acharya Yeshi Phontsok, Presi­
dente del Partito Democratico Tibe-

, 
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tana venuto direttamente da Dha­
ramsala per rappresentare il Gover­
no Tibetano, da Gheshe Thupten 
Tenpa, abate del Monastero Stod 
Pureng Shedphelling Datsang a 
Mundgod in India, dalla monaca Pa­
chen Dolma, figlia di un capo della 
resistenza scomparso diversi anni fa, 
sopravvissuta a 22 anni di prigionia, 
dal laico Reting Tempa Tsering, resi­
stente imprigionato diverse volte 
per un totale di 25 anni di carcere, 
dalla loro gentile traduttrice Tsom­
choe Wiederkehr. 
Nel loro passaggio dovunque rice­
vono una calorosa accoglienza dalle 
persone dei villaggi e delle città a 
dimostrazione che l'opinione pub­
blica è solidale con il popolo tibeta­
no e apprezza molto il suo esempio 
di lotta pacifica e determinata. Rice­
vono continuamente varie dimostra­
zioni popolari o ufficiali di sostegno 
e incoraggiamento, come quella in­
viata dall'Unione Buddhista Italiana, 
che raccolgono con sincero rispetto 
e gratitudine e porteranno fino alle 
mani di S.S.  il Dalai Lama e dei 
membri del Governo Tibetano in 
esilio a Dharamsala. 
Questa marcia continuerà a essere 
realizzata finché i diritti umani nel 
Tibet non saranno rispettati e finché 
il popolo tibetano continuerà a vi­
vere le sofferenze dell'occupazione 
violenta che subisce da parte della 
Cina. Chiunque desiderasse può 
partecipare alla marcia nella sua to­
talità o solo per un tratto. Dopo la 
conclusione a Ginevra il 25 agosto, 
la prossima marcia potrebbe essere 
ancora più lunga: dall'Europa fino a 
Lhasa, anche se le ultime notizie 
purtroppo informano che il governo 
cinese ha chiuso la strada tibetana 
che porta verso Katrnandu, impe­
dendo così di raggiungere Lhasa via 
terra. 
Auspichiamo che questa sofferenza 
del popolo tibetano non duri anco­
ra a lungo e che queste marce pos­
sano dovunque aiutare a fare matu­
rare la coscienza che la situazione 
politico territoriale del Tibet occu­
pato può e deve trasformarsi in una 

situazione di diritti non violati e di 
pace per tutti i suoi abitanti. 

Essendo stata in loro felice compa­
gnia per alcuni giorni,condividendo 
tutto il periodo della presenza nel 
territorio italiano, mi è stato chiesto 
dall'Acharya Yeshe Puntsok di tra­
smettere , a nome suo e del Gover­
no che rappresenta, la cui guida è 
S.S. il Dalai Lama, questo messaggio 
di ringraziamento: "Vogliamo espri­
mere a tutti coloro che in Italia, so-

. stengono la causa tibetana il pro­
fondo senso di gratitudine e ringra­
ziamento da parte del popolo tibeta­
no insieme all'augurio che esso pos­
sa in futuro ritornare a convivere 
pacificamente e democraticamente 
con i fratelli cinesi in Oriente, cosi' 
come in Europa i vari paesi convivo­
no con la visione realistica che non 
nega i problemi, ma si impegna nel 
cercare delle soluzioni democrati­
che". 
E per concludere, nell'auspicio che 
questo possa avvenire al più breve, 
ecco la preghiera del monaco Pal­
den Gyatso: 

"Che tutti gli esseri possano 
ottenere lunga vita, 

gioia e felicità per l'eternità, 
Tashi Delek. " 

Foto di Davide Dutto 
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L'accoglienza 
dell'altro 

A Milano il 25 ottobre scorso si è te­
nuto un incontro interreligioso sullo 
spirito di quello di Assisi nel 1986. 
In collaborazione con i Frati Minori 
e la Comunità di S.Egidio, che colti­
vano lo 'spirito di Assisi', la Chiesa 
di Milano ha proposto ai leader cri­
stiani, ebrei, musulmani e buddhisti 
delle organizzazioni presenti in città 
di iniziare un .cammino di dialogo e 
collaborazione. 
Da questa proposta è nata la cele­
brazione del 25 ottobre organizzata 
insieme dai vari gruppi. Nel pome­
riggio si è tenuta una tavola rotonda 
su "L'accoglienza dell'altro: via alla 
pace" che ha visto intervenire Lama 
Denys Tendrup, Presidente Onora­
rio dell'Unione Buddhista Europea, 
il rabbino René Sirat, vice presiden­
te della Conferenza dei rabbini 
d'Europa, M. Baschir Al-Bani, orato­
re presso la Moschea Omayyade di 
Damasco e l'arcivescovo cardinale · 
Carlo Maria Martini. 
Le riflessioni su chi è l'altro e sulla 
necessaria accoglienza dell'altro co­
me via di pace hanno avuto mo­
menti di alta emozione con la testi­
monianza del rabbino Sirat che, in 
un'epoca come la nostra in cui nuo­
vi elementi di razzismo e odi reli­
giosi si stanno affacciando in Euro­
pa, ha ricordato di non abbassare la 
guardia e di impegnarsi nell'accetta­
zione della diversità dell'altro. Lama 
Denys e il cardinale Martini hanno 
ricordato entrambi il valore della re­
gola aurea dell'etica: "Non fare al­
l'altro ciò che non vuoi sia fatto a 
te" come base per una reale possi­
bilità di accettazione e convivenza. 
L'acGento è poi caduto sulla com­
passione e sulla necessità di amare 
al di là si se stessi ritrovando nell'al­
tro parte di noi. Come ha detto Ma­
dre Teresa di Calcutta: "Amo tutte le 
religioni, ma sono innamorata della 
mia". 

Il Cardinale Martini ha ricordato 
quando durante un suo soggiorno a 
Taiwan parlando con un monaco 
buddhista si è reso conto che nono­
stante fossero usati termini diversi, 
per i cristiani pienezza al posto del­
la vacuità per i buddhisti, il cuore 
dell'esperienza religiosa era lo stes­
so per entrambi. Per cui ha ribadito 
la necessità del dialogo non solo tra 
le religioni ma tra gli uomini religio­
si e tra le esperienze religiose. 
La serata è continuata sul sagrato 
dell'Angelicum alla presenza dei 
rappresentanti delle comunità locali 
e di numerosi cittadini. Per i bud­
dhisti erano presenti: il centro Man­
dala, il Kunpen Lama Gancen, il 
Monastero Enso Ji, il Buddhist Rea­
list Vihara, il Centro dell'Istituto ita­
liano Zen Soto. 
La celebrazione molto sobria ma 
toccante ha visto il succedersi delle 
preghiere da parte di Lama Denys, 
del rabbino Sirat, di Al-Bani e del 
cardinale Martini, a cui è seguita 
una meditazione silenziosa scandita 
dalla campana .zen. Successivamen­
te Lella Costa ha letto un appello al­
la città di Milano che è stato firmato 
da tutti i rappresentanti delle comu­
nità mìlanesi presenti e che poi , do­
po essere stato letto in varie lingue, 
è stato distribuito da giovani di tut­
to il moncd.o ai presenti. L'appello 
cade in un momento molto partico­
lare per la città e il territorio lom­
bardo in cui si levano voci contra­
rie al dialogo e all'accettazione del­
le minoranze e della loro necessità 
di spazi religiosi (vedi il problema 
della Moschea a Lodi) che possono 
essere precursori di più gravi atteg­
giamenti razzisti e persecutori. Un 
appello come quello proposto. e 
sottoscritto è un monito a ricordare 
che "tutti siamo impegnati a una 
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concreta azione a favore di una cul­
tura dell'accoglienza che si alimenti 
in uno spirito di giustizia e si fondi 
sulla conoscenza e il vicendevole ri­
spetto. Che ciascuno lasci cadere 
condizionamenti e discriminazioni 
e, aperti mente e cuore, si relazioni 
serenamente e costruttivamente con 
tutti, nel rispetto di ciò che caratte­
rizza le differenze". 
Alla fine, agape fraterno offerto dai 
frati: ottima cucina, ottimo dialogo 
tra la gente. E' un buon inizio. (maj) 

U.B.E. 
Unione 

Buddhista Europea 
-

Libertà di 
religiotl.e? 

Sembra impossibile che a poche 
centinaia di chilometri dall'Italia, in 
un paese che come il nostro fa par­
te dell'Unione Europea, ancora oggi 
ci siano delle gravi discriminazioni e 
persecuzioni a causa dell'apparte­
nenza religiosa. 
Siamo in Grecia, nel giugno di que­
st'anno Hara Kalomiri è stata con­
dannata dalla corte di Salonicco a 
due mesi di prigione - con sospen­
sione della pena per tre anni - per 
aver permesso che tra il settembre 
1994 e il marzo 1995 si praticasse in 
una casa un culto senza la preventi­
va autorizzazione. Il verdetto si rife­
risce al Karma Rik Drol Ling Center, 
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un centro buddhista di Trapezi nel­
la penisola Calcidica vicino a Salo­
nicco e al Monte Athos di cui Hara 
era amministratrice fino al 1995. La 
corte ha ritenuto che l'edificio fosse 
"un tempio di culto buddhista".  Già 
nel 1996, Hara era stata condannata 
a tre mesi di prigione, convertibili in 
un'ammenda, successivamente la 
corte di appello aveva ridotto la pe­
na a due mesi. Il 20 marzo del 1998 
la corte suprema aveva rinviato il 
caso alla corte di appello di Salonic­
co, che in questo giugno ha emesso 
di nuovo la sua sentenza. 
Considerare la meditazione come 
un atto di culto inammissibile è 
certamente una grave violazione 
della libertà di espressione e di re­
ligione e Hara Kalomiri, musicista e 
praticante vajarayana, non ha alcu­
na intenzione di mollare. Ha deciso 
di non arrendersi anche se le sa­
rebbe molto più facile venire a un 
patteggiamento. Cercherà di utiliz­
zare tutti i mezzi a sua disposizione 
in Grecia fino a portare il suo caso 
alla Corte Europea dei Diritti uma­
ni per denunciare lo stato di viola­
zione degli elementari diritti di li­
bertà di culto in cui in questo pae­
se versano i praticanti non legati al­
la tradizione dominante cristiana 
ortodossa, che siano essi musulma­
ni, cristiani, ebrei, testimoni di 
Geova o buddhisti. E' una lotta per 
i fondamentali diritti della persona 
sanciti di nuovo per l'Europa a Niz­
za quest'anno ma ancora disattesi 
nella stessa Europa, in uno degli 
stati di più antica civiltà. 

Per saperne di più: 
Greek Helsinki Monitor 
P.O. Box 60820 GR-15304 
Glyka Nera, Greece 
Tel. +30-1-347.22.59; 
Fax +30-1-601 .87.60 
e-mail: office@greekhelsinki.gr 



Indirizzi Internet: 
Balkan Human Rights Web Pages: 
ht t p ; /  /www. g r e e k h e l s i nk i . gr 
The· Balkan Human Rights List: . 
http://www.egroups.com/group/bal 
kanhr/fullinfo. html 
The Greek i-Iuman Rights List : . 
http:/ /www.egroups.com/group/gr 
eekhr/fullinfo.html 
Dikaiomatika! 
[rivista mensile sui diritti umani in 
Grecia] : 
http:/ /www.egroups.com/group/di­
kaiomatika/fullinfo.html 
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Nuova libertà 
religiosa in Italia 

L' 11 settembre scorso anc.llt: .in..-. ltalia si .è fatto un 
passo avanti per $ dii:ittì !.i.1'ii4n.i. :W stat.ò ir\ifa:tti àp­
provato dalla I Cotrunissione Permanente Affari fo­
stituzionali, della Presidenza del éonsiglio e lnterni della Camera dei Deputati i1 _nuov-o testo deyllà' legge 
sulle Norme sulla Lib�rtà r�)igi6sà cbè dr;a. andrà ai 
vaglio dell'Aula. Si p:atta: di un l;ést6 èhe rimète: in 
ordìne la materia rispetto � tratta�entp delle realtà 
religiose presenti ìn Italia, eh.è ancora devono sottb­
stare alle norme delle leggi del 19�9' sui tultf am­
messi. E' una legge complessa e ·a.tt&iì:li . ai èari:ibia­
men� del fenomeJi() Feiigioso nél.�(is.t.fo ·paesè e()• 
me s1 nota dall'art:�·che stabilisce-CJ;Yè "tà' lib0rtà di 
coscienz

_
a e dì rellgione comp�emd� ii dit.ttfto di p��­

fessare liberamente la propria f�de .i:elil:�osa 0 '(;tè­
d�nza in qualsias! fo1:ma indivi.duale o ��otr�t{l; ' di 
diffonderla .e farn� pr�paganda,· cH 6��©'rVité �� tftf ·� 
di eserc�tare il �ulr� 'Yi priv.�t0 J� là pLu;'fz&1ico., ç0;ro.� 
prende moltre 1l d1�tto q1 ':rrn.itàre · feligiòfie 6 ère­
denza o di non aveme· .a1·ç�nà", Nel te'S:tO c6.n0 pie� 
senti norme per tµfebr�' le associaiiotù ·iè]:g!l!)se é 1· 
ministri

.
di �ulto. �o�d ·�antenuti inohre. i <$$pò�tI\TI 

per la nch1esta di _ Iµtese. E à,proposìto di Tl.iltèse, è 
quella �on i �uddtµsy che fine ha fatiié{ D<JlJ?ò hp­
provaz10ne d1 questo testo dovrebbe essefe fa �olta 
delle intese siglate , d. ·aµgìtna:rl:ì0 é1)1;!'1a'. �Hmmtssiq: 
ne sia solerte e pr9s;e�à Ji!ZJ s\io;_,..sl�Z:itf�1ib;riò'V-a­
zione e di attenzi<;>nf al,t<'.);TIJJ.�ti� òli,fè:}'a�i�#è h©Ì µ,o-
stro Paese. · " , -' "· , , . 1 · • . • 

m ·Con:cqrs0 
p1et te:�i>çlt<_l��i�Zl; 

sul bùaàB1sffio'' 

"Premio 
Giuseppina 

Petti e 
Vincenzo 

Piga" 
fa Fu>nclaz{one Maitreya, Istituto 
di eultuta bucl.dhista, bandisce 
un i\iÒ1il:G.orsrJ>. per tesi di laurea 
su remi ·iFl.erenti al buddhismo 
con le seguenti modalità: 
1. possoao pa.rtecipare al còn­
corso tuttf i !laureati m Universi­tà.im:liane(statali, private o pon­
ttfioie) 8elil"�nno accademico 
1999-2000 o ne.i due a�ni pre­
c€<ilenti; 
2-. i. c-0neorrenti dovranno .invia� 
re �la '�®.ri:\tlazl,one Maillreya (via 
E:tll'ipitdc�,.4i!7 - 0012.5 Roma) 
una1dofl')�d.:t di partecipazione 
G©tredata'-Ol:ali certificato di 1au· 
rea co:m- V'Oto e tre copie della 
tesi entrt:Hil.'�� .gìugno 2001; 
à� & Pr.©mie verrà ass.�nato da 
Yna :C©fnl'ìÙ11sione formata da 
.tr€ zdoc�i.d scelti dalla F0rrda� 
ZfQfRe Mai..lil:eya entro marzo 
2002; 
4� l;a:.cl©twzioae del premi.o è di 
<ll1it€ :milioni di lire; 
'$� notiZie d�l concorso verram.­
.no date atti:averso la r.f:vista 
BHARMA· 
6. i:l pte�i'O verr� consegnàto 
durante 1a .ccleb»azione del VE­SAKnia21omae del 2001 orgaBiz­
zat{l; d�l�i'Gne IBaddhl.sta lta­
lì.oo�r:; · 
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H. ZIMMER 
Arte e tantra yoga 
tr. di V. Hefti, Como, Red, 1998, pp. 311  
Lire 54.000 
Questo lavoro, apparso a Berlino nel 1926, costituisce 
una delle opere più significative dell'illustre indologo te­
desco (1890-1943), uno dei protagonisti, tra il 1933 e il 
1940, di quell' irripetibile esperienza costituita dalle Con­
ferenze Eranos di Ascona promosse da Carl Gustav Jung, 
alle quali parteciparono tra gli altri M. Eliade, K. Kereny, 
D.T. Suzuki, G. Tucci, G. Scholem, H. Corbin, T. Izutsu. 
Nel 1938 si vide ritirare il permesso di insegnare all' Uni­
versità di Heidelberg e fu costretto a emigrare negli 
U.S.A., dove insegnò alla Columbia University di New 
York. 
L'opera è formata da due saggi: il primo, più breve, è in­
titolato "Yoga e forme figurative cultuali" , l'altro "Yoga 
e immagine cultuale lineare".  Già nelle poche pagine 
che li introducono si possono trovare alcune delle prin­
cipali linee portanti con cui Zimmer legge i significati 
delle immagini sacre indiane. In particolare, il confron­
to con i canoni della bellezza greca classica gli consen­
te di evidenziare la caratteristica peculiare dell'arte sacra 
indiana: essa produce opere che "non vogliono essere 
trovate belle" (p. 13). Perciò "l'opera d'arte indiana ri­
posa in sé, basta a se stessa" (p. 17), libera da ogni de­
siderio di attrarre l'attenzione, di commuovere, di entu­
siasmare. In tal modo ogni gesto rappresentato non è in­
dividuale né cerca il consenso degli individui, ma è uni­
versale, archetipico, e, quindi, sta nella testimonianza di 
un perfezione ideale: "Anche Shiva· danzatore non è vi­
sto in un dato momento della danza, ma rappresenta la 
personificazione della danza stessa" (p. 22). Già in que­
ste indicazioni preliminari si ràdica il senso della medi­
tazione con l'immagine sacra figurativa (pratima): essa 
non va contemplata in sé, ma è un mezzo di transizione 
verso l'esperienza di un'essenza spirituale priva di dua­
lismi e, quindi, al limite, nemmeno contemplabile, ché 
ogni contemplazione implica la distinzione tra soggetto 
contemplante e oggetto contemplato. L'efficacia massi­
ma dell'effigie sacra si ha quando il soggetto della con­
templazione svanisce e si fa uno con il contenuto del­
l'effigie stessa: questo perché "scopo dell'adorazione del 
Divino è diventare divini" (p.47). Ciò significa che, al li-
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mite, l'immagine sacra serve ad andare oltre se stessa: la 
contemplazione di un chakra (diagramma circolare), di 
uno yantra (diagramma geometrico), di un mandala 
(composizione ad anello) va praticata per condurre al di 
là di se stessa, in quella regione in cui non vigono più 
le distinzioni e le opposizioni che caratterizzano i nor­
mali processi percettivi e dove l'unità del Divino (Brah­
man) non semplicemente appare ma vive . 
Per comprendere a fondo questa originale dinamica del­
la rappresntazione sacra indiana, Zimmer mette in risal­
to la differenza tra visione interiore e visione esteriore: 
"lo sguardo rivolto verso l'esterno somiglia a una gran­
de lente con un piccolo punto focale: se desideriamo far 
diventare nitide le cose che ci si presentano in modo of­
fuscato, dobbiamo spostare incessantemente il fuoco (p. 
61). Al contrario, la visione interiore "non ha un punto 
focale da dirigere di volta in volta su una molteplicità di 
cose: lo spazio è interamente a fuoco e ciascun dettaglio 
risalta con la medesima evidenza"(p. 67) 
Casi specifici dove si può sperimentare il passaggio da 
una visione interiore a una esteriore sono quello di Bo­
robudur il più originale, se non il più famoso tempio bud­
dhista, situato nell'isola di Giava, che costituisce un vero 
e proprio mandala di pietra; e quello dello Shri Yantra, fi­
gura composta dall' incastro di quattro triangoli con la 
punta rivolta verso l'alto (vahn1) e cinque triangoli con la 
punta rivolta verso il basso (sha�ti). L'immenso tempio di 
Borobudur si articola in quattro enormi piattaforme so­
vrapposte di dimensioni degradanti verso l'alto, luhgo·le 
quali il pellegrino devoto passa gradualmente dalla visio­
ne di migliaia di raffigurazioni scolpite luhgo le pareti del­
la prima piattaforma alla contemplazione del vuoto vir­
tuale dello stupa sommitale. Analogamente, lo Shri Yan­
tra offre al devoto la possibilità di passare dalla focalizza­
zione 'esteriore' dei quattordici vertici periferici della 
composizione geometrica alla contemplazione 'interiore' 
del punto virtuale - ovvero dello spazio vuoto - che sta al 
centro della fiigura . .  In tal modo il passaggio dalla visione 
esteriore a quella interiore coincide col passaggio dalla vi­
sione della molteplicità empirica alla contemplazione del­
l'unità metempirica. Di qui una conclusione affatto co­
erente: "quanto meno l'atto di devozione è percettibile 
dai sensi e quanto più intensamente esso coinvolge l' in­
teriorità di colui che medita, tan!to più grande sarà il suo 
effetto"(p. 236). (Giangiorgio Pasqualotto) 

H. KEYSERLING 
Diario di viaggio di un filosofo. Cina, Giappone, America 
tr. it. di G. Gurisatti, Vicenza, Neri Pozza 1998, pp. 379 
Lire 38.000 
Si tratta del Il0 volume del Reisetagebuch del filosofo 
estone, di cui la Casa Editrice vicentina Neri Pozza ave­
va già presentato ai lettori il 1° volume dedicato all' In-
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dia, anch' esso ottimamente tradotto da Giovanni Guri­
satti. Anche qui si ritrovano le linee generali e le inten­
zioni di fondo che hanno guidato nelle sue peregrina­
zioni il fondatore della Schule der Weisheit, e che lo 
stesso Gurisatti illustra - in modo tanto sintetico quanto 
incisivo - sia nell' Introduzione al I0 volume, intitolata Il 
filosofo errante (pp.9-22), sia nella Nota a questo se­
condo volume (pp. 7-8). In definitiva, l'impresa di Key­
serling di parlare di sé e della vita illustrando i luoghi 
percorsi risponde a quell'idea tipicamente indiana "se­
condo cui la perfezione interiore è raggiungibile solo in 
virtù ·dell'attraversamento di tutte le esperienze vitali" ,  
per cui i l  suo viaggiare finisce per presentarsi come 
mezzo per poter architettare un grandioso progetto in­
tellettuale e culturale, dove "lo psichismo e la contem­
platività dell'India, la concretezza e la moralità sociale 
della Cina, la comprensione estetica della natura e la 
duttilità culturale giapponese, il pragmatismo e il pro­
gressismo americani, e infine la spiritualità europea, 
debbono giungere a comporsi in una 'sintesi dello spiri­
to'"(p. 8). 
Questa colossale operazione sintetica presenta, ovvia­
mente, dei rischi, che Keyserling sa affrontare con co­
raggio, spesso superandoli felicemente, talvolta aggiran­
doli abilmente, senza mai, tuttavia, eluderli. Uno dei ri­
schi maggiori e costantemente presente è quello di un' 
attitudine comparativa sempre in procinto di trasformar­
si in attività di giudizio vah.1tativo, per cui l'Autore è co­
stantemente attento a cogliere le peculiarità dei singoli 
paesi e delle civiltà che lo ospitano; ma scivola, di tan­
to in tanto, soprattutto a proposito della Cina, in giudizi 
che fanno poco onore alla sua intelligenza e al suo sen­
so di equilibrio, come quando afferma che "si può sen­
z'altro affermare che il cinese, essendo meno individua­
lizzato, occupa uno stadio naturale inferiore al nostro" 
(p. 1 37); simili scivolate appaiono peraltro bilanciate da 
osservazioni che sembrerebbero condurre a un giudizio 
di segno diverso se non opposto, come quando sostie­
ne che in Cina "la norma raggiunge assai spesso un gra­
do di perfezione superiore a quello che si realizza in 
qualsiasi altra parte del mondo" (p. 1 19). L 'altro rischio, 
anch'esso quasi sempre tenuto sotto controllo, è quello 
della genericità, per cui talvolta non solo si parla del 
'confuciano', ma addirittura del 'cinese', come se a que­
sti nomi gene;rici corrispondessero delle caratteristiche 
precise ed immutabili. D'altra parte questa stessa pas­
sione per una rappresentazione delle civiltà a 'grandi 
pennellate' conduce Keyserling a produrre immagini 
che, pur non essendo del tutto realistiche, colgono al­
cuni aspetti essenziali della verità e sono sicuramente as­
sai suggestive ed efficaci, come quando, sempre a pro­
posito della Cina, scrive che "il filosofare è in un certo 
qual modo innaturale per i cinesi, anche se essi condu­
cono la vita più filosofica di tutti gli uomini al mondo; 
la loro saggezza si esprime in ciò che rappresentano vi-
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La narrazione prosegue con le vicende di Suzuki abate -
non più piccolo monello, idealista e distratto, ma prete 
amato e rispettato - e con il periodo della guerra. Toc­
canti sono queste pagine, che fanno ben trasparire il 
problema, ancora oggi sentito, dell'appoggio allo sforzo 
bellico di una parte del clero buddhista zen. Ma ancora 
più toccanti sono i ca,pitoli successivi, che raccontano 
delle paure e delle ristrettezze post belliche e della tra­
gedia dell'assassinio della moglie di .Shw;iryu. 
Si giunge così al punto di svolta della vita di Suzuki: la 
partenza per l'America. Fin dall'inizio viene ben mostra­
to il desiderio di Shunryu di trasmettere lo zazen di Do­
gen agli stranieri , in quello spirito di apertura al qual.e 
era stato educato dal suo secondo ins.egnante, Ian Kis­
hizawa Roshi, considerato uno dei più grandi maestri 
Soto dell'epoc.a. Desiderio che si sostanzia con l'offerta 
di andare a prendersi cura della Congregazione di San 
Francisco, un incarico da altri disdegnato perché di po­
co prestigio e poco remunerativo. 
Si apre così la seconda part� del libro. Non più il Giap­
pone della restaurazione Meiji, ma la California degli 
anni Sessanta, colorat-a. dai pittori e dagli hippies, dai 
poeti e dagli scrittori beat, che trovano in Suzuki il mae­
stro Zen tanto sognato·. Ecco quindi il formarsi della pri­
ma comunità. I primi coraggiosi pionieri che, assieme al 
piccolo grande Roshi, cominciano a sedersi in zazen 
ogni mattina alle cinque e tre quarti, con quella "mente 
di principiante" che rende possibile la pratica. Con cu­
riosità si segue il crescere del gruppo, la nascita dello 
Zen Center, la nascita di Tassajara - il primo monastero 
di addestramento Zen in Occidente - le prime avventu­
re nei templi giapponesi degli ignari studenti americani. 
Si ha quasi la sensazione che la seconda parte del libro 
sia la biografia del San Francisco Zen Center, della su� 
comunità e dei suoi membri. Ma è bello che sia cosi, 
perché quel centro è stato effettivamente, ed è ancora, 
la Vita di Suzuki. Vita che si è spenta proprio tra quelle 
mura. Commoventi sono le pagine finali dedicate alla 
vecchiaia, malattia e morte di Shunryu Suzuki Roshi. Un 
cetriolo inutile e storto che è divenuto un impunito, bril­
lante, saggio patriarca dello Zen d'Occidente, che ha 
fondato centri e monasteri, e che ha insegnato a prati­
care con le montagne, gli alberi, le pietre . . .  e a trovare 
se stessi in questo grande, grande mondo. (Dario Giro­
/ami) 

ARNOID KOTLER 
Buddhismo impegnato 
trad. dì Dìana Petech, Neri Pozza, Vicenza 1999, pp. 303 
Lire 38.()()() . 

Come conciliare la responsabiiità e il dovere dell'impe­
gno sociale contro l'ingiustizia presente nelle società del 
nostro tempo con le con�ezioni buddhiste del non-at-



taocamento, del non sé o dell'impermanenza? Intorno a 
questa domanda, a volte esplicita, spesso sottesa, ruota­
no i saggi e le poesie, tratti dalle pubblicazioni che per 
dieci anni la Parallax Press, editrice religiosa americana, 
ha dedicato in vario modo al "buddhismo impegnato" e 
che ha antologizzato in questo libro. Nel quale possia­
mo trovare molteplici risposte lungo le grandi direttrici 
della compassione e dell'amore che hanno. portato mol­
ti buddhisti, dai primi anni cinquanta, a impegnarsi e a 
"esporsi" anche politicamente nell'azione sociale non­
violenta, in varie parti del mondo, contro guerre, pover­
tà e regimi ingiusti - il comportamento comprensivo e 

tollerante del Dalai Lama nei confronti dei cinesi, nono­
stante la violenta invasione del suo paese, è, su questo 
piano, eser.nplare. "Le qualità che sono state meno svi­
luppate nell'Asia premoderna, si possono realizzare ora 
che il buddhismo si espone all'influenza dell'Occidente, 
dove la sensibilità etica, l'attivismo sociale, l'egualitari­
smo trovano maggior rilievo",  sostiene Kennet Kraft nel 
suo saggio. 
L'opera curata da Kotler, alla quale forse si puo' muove­
re l'unico appunto di riunire un po' troppo materiale 
"monocorde",  è utile per comprendere quanto infonda­
ta sia la vulgata di un buddhismo solipsistico e passivo. 
D'altra parte, contribuisce efficacemente a far compren­
dere in tutti i suoi aspetti come tra meditazione, etica e 
saggia azione impegnata nel sociale non vi siano veri 
spartiacque o discontinuità. Nor.1 è, d'altra parte, quel1o 
del connubio di saggezza, azione e meditazJ.one, il mes­
saggio già contenuto nel Nobile Ottuplice Sentiero indi­
cato dal Buddha come via da percorrere per la libera­
zione dal dolore? Thich Nath Hanh, monaco zen vietna­
mita, attivo oppositore della guerra nel Vietnam, non 
manca di metterlo in rilievo: "Meditazione non significa 
fuggire dalla società, ma tornare a noi e vedere cosa sta 
accadendo. Una volta instaurata la visione, deve esserci 
l'azione. Grazie alla presenza mentale sappiamo cosa fa­
re e cosa non fare per un'azione efficace". 
La qualità che le parole di Thich Nath Hanh invitano, nei 
brani tratti dalle sue opere, a imprimere all'impegno e 
all'azione nella vita sociale, non meno che nella vita 
quotidiap.a, è sorretta da una totale innocenza e sponta­
neità. Tanto da farci venire in mente l'i,dea di aziom.e di 
Hanna Arendt che nel suo piccolo libro Lavoro, opera, 
azione, fornisce una definizione dell'agire legata al p;rin­
cipio di natalità del verbo greco archein: in cui è l'idea 
del movimento incontaminato" proprio dell'iniziare qual­
cosa. 
E' un concetto c;he, a nostro avviso, aiuta a comprende-· 
re meglio la concezione aperta e inclusiva di impegno 
sociale - non assimilabile ad alcuna forma di militanza 
settaria e non equanime - che è al centro dei brani di 
Buddhismo impegnato. 
Davvero toccante, tra i saggi contenuti nel libro, il rac­
conto di ·chan Khong sulla morte della sua compagna di 
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lotta Nhat Chi Mai, bruciatasi viva il 16 maggio 1967 per 
contribuire alla pace nel Vietnam: "il suo sacrificio ave­
va davvero toccato molti cuori e grazie ad esso il movi­
mento per la pace si gonfiò come il mare sotto un forte 
vento". (Emilio Simonettt) 

MARTINE BATCHELOR E KERRY BROWN 
Ecologia buddhista 
trad. di Luigi Dal Lago, Neri Pozza Editore, Vicenza 
2000, pp. 171  
Lire 27.000 

Dall'ego-centrismo all'eco-centrismo. Così possiamo sin­
tetizzare il percorso che ci propone questo libro curato 
da Martine Batchelor e Kerry Brown, ex monaca bud­
dhista, la prima, studiosa consulente di religioni del 
WWF, la seconda. 
Un percorso dagli insegnamenti del Buddha all'ecologi­
smo, consustanziale alla pratica del Dharma. Lo spiega­
no in vario modo i contributi raccolti intorno ai tre temi 
del libro: quello dei riferimenti dottrinali al rapporto con 
la natura, soprattutto nel Canone Pali; della pratica con­
creta di alcune esperienze nel Ladakh, nello Sri Lanka o 
in Giappone; e, infine, delle risposte generali che i bud­
dhisti danno alle sfide globali poste dalla crisi ambien- · 
tale. 
Nel leggere il libro si resta subito colpiti dalla levità del­
lo stile. Se chiara è l'ispirazione con cui gli argomenti so­
no trattati da autori come Thich Nhat Hanh, A.T. Ariya­
ratne, il Dalai Lama, chiaramente percepibile è anche 
quella di chi ha curato i testi. Si avverte una sorta di met­
ta (gentilezza amorosa) editoriale, se così puo' dirsi: so­
brietà e chiarezza dell'introduzione, note accurate, titoli 
ariosi come: "Anche le pietre sorridono", "Le colline in 
cui la mia anima si diletta".  Come non farsi trascinare 
dalla brezza lirica che spira già dall'indice di questo la­
voro? 
Ma cosa dicono i saggi raccolti? Dicono che le conce­
zioni buddhiste dell'illusorietà del sé, della "produzione 
condizionata" ,  dell'amore e compassione universali, for­
mulate già 2500 anni fa, portano facilmente a un istinti­
vo rispetto per la Natura (M. Batchelor); che c'è un rap­
porto simmetrico e strutturale tra l'inquinamento interio­
re prodotto dai tre "veleni" dell'avidità, dell'odio e d€l­
l'ignoranza di cui si parla nelle parabole e nei racconti 
delle scritture buddhiste e l'inquinamento pwdotto nel­
l'ecosistema (Lily de Silva); che l 'illusione, posta a base 
della sofferenza nella Seconda Nobile Verità, influenza il 
rapporto dell'uomo con i p.mcessi naturali - un uomo 
egocentrico perché illuso di essere "separato" dal mon­
do, non puo' uscire dalla crisi . ambientale per via tecno­
logica, se prima non ne esce per via etica; e qui il bud­
dhismo, dice Stephen Batchelor, offre non "qualche sta­
to mistico in cui si svelano visioni ultraterrene, ma una 



serie di risposte alla domanda: come devo vivere in que­
sto mondo?" .  Esempio concreto in questo senso viene 
dall'esperienza Sarvodaya nello Sri Lanka, dove questo 
movimento nonviolento di ispirazione buddhista svolge 
dai primi anni sessanta una concreta azione di promo­
zione, orgànizzazione e autosviluppo popolare in più di 
4:000 città e villaggi (A.T. Ariyaratne). 
Risposta, quella buddhista, quindi pratica e spirituale, 
che Peter Timmerman qualifica come "atto geo-politico", 
nel suo saggio storico sui rapporti tra romanticismo, 
buddhismo e movimento ecologico. Perché geo-politi­
co? Perché "ognuno dei nostri atti aggiunge o toglie 
qualcosa dal fardello dei problemi umani che gravano 
sulla terra [. . . ] anche perché data la continua inclinazio­
ne al consumismo, una delle azioni più radicali che pos­
siamo compiere nella nostra società è di consumare me­
no, di sedere silenziosamente meditando in una stanza, 
oppure cercare di pensare con chiarezza a quello che 
pensiamo di essere" .  
Forse proprio qui è l'essenza "ecologica" del buddhismo. 
E' stato detto che in un mondo interconnesso come il 
nostro il battito d'ali di una farfalla in Amazzonia può 
provocare un cambiamento climatico nell'altra parte del 
mondo. La domanda che ci sollecita questo libro, di 
fronte ad una società globalizzata e sempre più interdi­
pendente, sembra essere allora: cosa puo' provocare sul 
clima "dell'altra parte" del mondo (naturale e sociale), il 
battito d'ali di uria coscienza che si risveglia all'idea bud­
dhista di un sé illusorio e indiviso dalla Natura? (E.S.) 

Brunetto Salvarani 
Per amore di Babilonia. Religioni in dialogo alla fine 
della cristianità 
Edizioni Diabasis, Reggio Emilia, pp. 1 36 
Ltre 18. 000 
In questi giorni in cui grandi preoccupazioni agitano il 
mondo cattolico, in cui i concetti di base del Concilio 
Vaticano II vengono messi in discussione nella loro ap­
plicazione pratica, questo libro si presenta con un titolo 
e sottotitolo che fa pensare ad un nuovo inizio dopo la 
fine di un'era, quella cristiana. 
Dalla catena verso la negatività, Babilonia Babele 
confusione divisione tra i popoli, è nata la considerazio­
ne dell'amore di Babilonia, "l'altro, il nemico, il babilo­
nese, il nomade, lo straniero, il diverso è il migliore dei 
maestri possibili sulla scena; è .colui che ci permette di 
capire chi siamo davvero; . . . .  " (pag. 119). 
Ecco qui l'impronta condensata di questa chiara, lucida 
ed appassionata disanima della situazione odierna della 
cristianità; situazione che già era paventata dal card. Rat­
zinger il 4 dicembre 1999 " . .  ed al termine del secondo 
millennio il cristianesimo si trova, proprio nel territorio 
della sua espansione originaria, l'Europa, in una crisi 
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profonda, basata suula crisi della sua pretesa alla verità" 
Cpag. 15) e la cui soluzione, dal punto di vista cattolico, 
è recentemente stata avanzata dallo stesso cardinale con 
un intervento squisitamente politico che tutti conosco­
no. 
Opposta la situazione che Salvarani, in questo libro, pre­
senta, come prima detto, e la propone ricollegandosi al­
le origini: "Nessuna rinuncia alla propria identità, dun­
que, anzi: piuttosto operare al fine di decostruirla sa­
pientemente, recuperandone alcune caratteristiche anti­
che che . . .  sono state trascurate, se non volutamente di­
menticate. "  (pag. 84). 
Arrivando a condividere l'analisi di Paolo Ricca della Let­
tera ai Romani di Paolo (3,21-30) che ha definito "Solo 
Dio è veramente ecumenico, perché Egli solo è, nelle 
profondità del suo essere e del suo agire, . .  '' (pag. 106). 
E se questa è Verità, che venga applicata, nella vita quo­
tidiana, nelle vie, nel contatto con l'intera umanità, e nel 
contempo si abbandonino i settarismi, gli interessi di 
parte, i concetti assunti dal potere cristiano nei secoli 
passati in cui il diverso era sempre un nemico, concetti 
che ancora oggi purtroppo circolano, vedasi "la•penosu 
uscita di don Pierino Gelmini, fondatore delle Comunità 
Incontro, il 4 marzo 2000: "Un tempo i musulmani veni­
vano a depredare le nostre città, oggi tra loro c'è una pa­
rola d'ordine: sposare le donne cattoliche per conv.evtir­
le. Bisogna cercare di bloccare questo germe, tra un po' 
saranno il 10, 15 per cento, metteranno a rischio la pu­
rezza dei nostri valori . . .  " (pag. 122) (Leopoldo Sentinelli). 

MASSIMO DUSI 
La fuga del piccolo Buddha 
Marsilio editore, Venezia 2000, pp. 139 
Lire 18. 000 

Nato sulla scia della fuga dal Tibet occupato dai cinesi 
del giovane Karmapa Orgyen Trinley Dorje, avvenuta al­
l'inizio dell'anno, il libro racconta in modo vivace e ra­
pido le fasi che hanno portato a tale gesto e alla sua pie­
na riuscita. L'autore, da tempo in collegamento con la 
tradizione kagyupa in Tibet, aveva conosciuto il giova­
ne profugo diversi anni fa e ne aveva ammirato la forza 
e la determinazione. Accorso in Nepal all'indomani del­
la notizia della fuga, ha redatto questo testo interessan­
te in cui tiene storicamente delineata la figura del Kar­
mapa, importante nell'ambito vajrayana, e del suo gesto 
coraggioso. In appendice al libro si trova un testo della 
stessa tradizione, Preghiera e aspirazione a Mahamudra 
del III Karmapa, tradotto dal Tibetano e commentato da 
Renato Mazzonetto. 
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