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L,4 NUOVA 'COPERTINA 

La nostra nuova copertina richiede qualche commento. Il Buddha 
vi è rappresentato in atteggiamento di meditazione, con la mano destra 
che chiama la terra a testimone del proprio Risveglio. Il disegno è solo 
un progetto, inserito nel reticolo grafico usato da tempi antichi in India 
e in Tibet per guidare l'artista a completare l'immagine nel rispetto 
delle proporzioni, che sono state fissate da rigide norme tradizionali e 
sono cariche di significati simbolici. Si · tratta della cosidetta « tecnica 
iconometrica », usata anche nell'arte grafica occidentale. 

Perché abbiamo scelto una figura allo stato di progetto, al posto 
della precedente immagine compiuta? Tenendo conto che ne.l Buddhismo 
l'arte è una pratica densa di valenze spirituali e non solo estetiche, questa 
scelta intende proporre qualche riflessione ai lettori e rimarcare alcune 
·caratteristiche del nostro impegno. 

La traccia iconometrica, abbiamo detto, guida l'artista a realizzare 
la propria pittura o scultura nel rispetto di regole tradizionali, ma anche 
secondo il gusto personale. Analogamente, il Buddha deve considerarsi 
una guida - non certo un Messia o un Profeta e meno che mai una 
Divinità -, che aiuta i praticanti a percorrere il Sentiero verso l'Ilumi­
nazione nella integralità della sùa ottuplice struttura tradfaionale, ma 
anche in aderenza alle singole specificità psico-somatiche, cioè, se prefe­
rite, ai condizionamenti karmici. 

La traccia iconometrica è base comune per l'iconografia delle diverse 
scuole buddhiste, che si è andata evolvendo in una pluralità di soluzioni 
cromatiche, prospettiche, ecc. Così le Quattro Nobili Verità, essenza 
dell'insegnamento buddhista (il cosidetto Buddha-Dharma) sono una 
base comune nel pluralismo delle varie scuole tradizionali, fra cui il 
praticante farà la propria scelta, privilegiandone, in armonia con la 
propria personalità, gli aspetti filosofici, etici, devozionali, psicologici, ecc. 
e financo, in certi casi, nella. coesistenza con eventuali credenze in altre 
tradizioni spirituali. 

Riteniamo infine che una traccia schematica possa esprimere meglio 
che una immagine compiuta l'impegno di P ARAMJT A, che è quello d.i 
proporre la struttura di base di un progetto di evoluzione della mente, 
affidando al lettore/ praticante il compito di completarlo e realizzar/o 
in se stesso e da se stesso, con lo sviluppo delle funzioni più elevate 
della propria mente, cioè, se preferite, con il riconoscimento e la realiz­
zazione della propria buddhità. In questo « lavoro interiore » (come ama 
definirlo Corrado Pensa) si potranno rivivere senza difficoltà le espe­
rienze di altre epoche e di altri paesi; ma ci sono lettori/ praticanti {:he . 
avvertono l'esigenza di adattare tali esperienze alle caratteristiche del 
nostro ambiente e del nostro tempo. E quindi PARAMIT A ritiene neçes­
sario affiancare all'impegno conoscitivo e divulgativo un lavoro di ricerca, 
dove è inevitabile mettere in conto anche la possibilità di errori; Si 
tratta di inoltrarsi in zone ancora poco o punto esplorate e di riscoprire 
l'autenticità essenziale del Dharma, per unirla in un amplesso fecondo 
alla realtà culturale ed esistenziale del mondo in cui viviamo. 
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Testa del Buddha. Stucco dipinto di arte gandhariCa (Museo Nazionale d'Arte Orientale, Roma). 
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Buddha, come 

oggetto di Rifugio 

Dopo aver brevemente visto nel numero 
precedente il significato che per un bud­
dhista ha il prendere rifugio nei Tre Gioiel· 
li, passiamo ora ad analizzare più da vicino 
la natura e i vari aspetti del primo dei tre 
oggetti del Rifugio: il Buddha. 

« Il Beato è proprio così, Egli è 
· perfetto, pienamente illuminato pos­

siede la chiara visione e una con­
dotta virtuosa, è sublime, conoseii· 
tore dei mondi, la guida incompa· 
rabile degli uomini che devono 
essere corretti, il maestro degli dei 
e degli uomini, illuminato e beato » 

(M I, 37). 

Ed il Buddha in persona dice di sé: 

« Cfo che dQveva essere diretta­
mente conosciuto è direttamente 
conosciuto, ciò che doveva essere 
sviluppato è stato sviluppato, ciò 
che doveva essere abbandonato è 
stato abbandonato, ecco perché, 
brahmano, io sqno iJluminato (Bud­
dha) » (Sn 558) . 

« Prendiamo rifugio nel Buddha - dice 
Trungpa - non come se avessimo fiducia 
in un saggio, non pensando di aver trovato 
qualcuno che ci dia sicurezza, ma prendia­
mo rifugio nel Buddha come esempio, come 
qualcuno che possiamo emulare. E' l 'esem­
pio di un ordinario essere umano che 
ha visto gli inganni della vita del sam­
sara. Il Buddha ha trovato lo stato di risve­
glio della mente entrando in relazione con 
le situazioni che esistevano intorno a lui: 
confusione, caos, malattia. E' stato capace 
di guardare a quelle situazioni molto chia­
ramente e con precisione. Il suo addestra­
mento è consistito nel lavorare sulla mente 
che è la fonte di ogni caos e confilsiorte. Ha 
lavorato su se stesso e ha ottenuto ciò che 
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è conosciuto come bodhi, illuminazione ed 
ha iniziato ad insegnare e lavorare con gli 
esseri senzienti. L'esempio del Buddha è 
applicabile in quanto il Buddha è partito 
dallo stesso tipo di vita che noi conducia­
mo, con la stessa confusione. Ma ad un 
certo punto ha rinunciato a quella vita per 
ricercarè la verità. Ha sperimentato molti 
tipi di religioni induiste, poi invece di ri­
cercare la soluzione dal di fuori, ha comin­
ciato a lavorare su se stesso. . .  Così pren­
dere rifugio nel Buddha come esempio è 
comprendere che la nostra storia personale 
è completamente paragonabile alla sua e 
quindi decidere di seguire il suo esempio, 
di fare ciò che ha fatto ». 

Prendere rifugio nel Buddha non signi­
fica prendere rifugio in quello che è stato 
il Buddha storico, nell'uomo Gotama Sakya� 
muni vissuto in India duemilacinquecento 
anni fa, ma in quello che questo essere uma­
no ha rappresentato con la sua vita, la sua 
pratica e il risveglio. 

« Questo è assolutamente impos· 
sibile: raggiungere viaggiando la 
fine del mondo. Ma non c'è fuga 
dal dolore finché la fine del mondo 
samsaricQ non è stata raggiunta. E' 
un saggio chi conosce i mondi, chi 
arriva alla fine del samsara ed è 
colui la cui Vita Divina è trascorsa· 
fino al suo termine. E' in pace e 
b_e_ato chi ha conosciuto la fine del 
samsara e non spera né in questo 
mondo né in un mondo ulteriore » 

(S I ,  62). 

Nei sutra spesso c'è il richiamo affinché 
il discepolo scelga coscientemente e attiva­
mente quale insegnamento seguire. Compiu­
ta tale scelta, la via da percorrere va fatta 
da soli, il maestro indica la strada ma non 
può fare il percorso al nostro posto. 

1. 



Ricordiamo qui il famoso discorso fatto 
dal Buddha ai Kalama che, dopo aver ascol­
tato molti maestri, non sapevano più quale 
dottrina seguire: 

« Giusto, Kalama, è giusto che 
voi abbiate dubbi e perplessità, per­
ché sonQ dubbi relativi ad argo­
menti controversi. . Ora, ascoltate, 
Kalama, non . fatevi guidare dalla 
autorità dei testi religiosi né solo 
dalla logica e dall'inferenza, né 
dalla considerazione delle apparen­
ze, né dal piacere della speculazfo. 
ne, né dalla verosimiglianza, né 
dall'idea "questo è il nostro mae­
stro". Ma Kalama,. quando capite 
da soli che certe cose sono non sa­
lutari, sbagliate e cattive, allora ab­
bandonatele.. .  e quando capite da 
soli che certe cose sono salutari e 
buone, allora accettatele e seguite­
le » (A, 1 15). 

« La posizione dell'uomo, secondo il Bud­
dhismo, è suprema. L'uomo è padrone di 
se stesso e non esiste alcun essere o potere 
più alto che ne decida il destino. Il Buddha 
ammonì i suoi discepoli di "essere un rifu­
gio per se stessi" e di non cercare mai aiu-

. ço da qualcun altro. Egli insegnò, incorag­
giò e stimolò ogni uomo a svilupparsi da 
solo e a lavorare per la propria emancipa­
;z;ione, perché l'uomo ha il potere di liberarsi 
da tutti gli impedimenti per mezzo del suo 
sforzo personale e della sua intelligenza. Il 
Buddha dice: 

« Spetta a voi compiere il vostro lavoro, 
perché i Tathagata insegnano solo la via » 
(Dhp'. XX 4). · 

« Se dobbiamo considerare il Buddha co­
me uµ "salvatore", lo è solo nel senso che 
ha scoperto e mostrato il sentiero che con­
duc� alla Liberazione, al Nirvana. Ma noi 
do9biamo percorrere il Sentiero da soli » 
(W. Rahula, L'insegnamento del Buddha, 
Roma· 1984, pg. 17). 

Il Buddha si è liberato, ha eliminato tutti 
i veli, gli ostacoli che oscurano la cono­
scenza, è al di là di essi ed è quindi capace 
di guidare noi, uomini comuni, che siamo 
ancora impauriti. Il Buddha ha insegnato 
il metodo per giungere alla Liberazione aven­
do grande compassione per tutti gli esseri 
che soffrono perché legati al samsara. Per 
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capire l'amore compassionevole del Buddha 
verso gli esseri senzienti, come dice Dagpo 
Rimpoce, possiamo paragonarlo a quello 
che ognuno di noi nutre nei confronti di 
se stesso, all'attaccamento con cui ci ag­
grappiamo al mondo e al nostro piccolo io. 
Questa compassione imparziale del Buddha 
verso tutti si esplica nel suo insegnamento 
e nell'aiuto che ci dà il suo esempio. Il Bud­
dha, che ha vinto tutte le paure, è il rifugio 
più sicuro, dice la tradizione. 

« In· ultima analisi, il rifugio per il mon­
do è solo il Buddha (la sola Buddhità). Per­
ché il Buddha è in grado di essere il rifugio 
ultimo? ·Perché il saggio possiede il Dhar­
makaya e perché i· devoti trovano in Lui il 
loro compimento. 

Il Saggio (o Buddha) è senza inizio né 
fine, è purificato e privo di desiderio. Egli 
è il rifugio ultimo perché possiede il Dhar­
makaya e i devoti delle Tre Vie trovano 
anch'essi il loro compimento in Lui otte- . 
nendo il puro Dharmakaya finale ... e il mae­
stro Thogs-med (Asanga) ha detto: I rifu­
gi autentici, inesauribili, eterni, duraturi so­
no uno e lo stesso, cioè i Tathagata, gli 
Arhant e i Samyaksambuddha. 

Tuttavia, se voi foste in procinto di con­
trobattere che questo è in contraddizione 
con la triade dei rifugi, fareste meglio a ri­
cordare che i tre rifugi non sono che il 
mezzo per attrarre coloro che devono esse­
re ·educati. Come si dichiara nel Thar.pa 
chen.po mdo, in breve, il rifugio è uno 
solo, il mezzo è triplice » (Gampopa, Il 
prezioso ornamento di Liberazione, trad. it. 
1978, p. 1 13) . 

Nel corso dei secoli il rifugio nel Bud­
dha portò a una venerazione del Maestro, 
in primo luogo del Buddha storico. La figu­
ra storica del Buddha Sakyamuni elevata al 
piano sovrumano comportò da parte dei suoi 
discepoli un simultaneo rafforzamento ed ap­
profondimento della fede fiduciosa nella 
sua persona. Molti titoli vennero dati al 
Buddha storico, come quelli che per esem­
pio possiamo trovare commentati nel V i­
suddhi Magga (La via della purificazione), 
opera di ambiente theravada, composta da 
Buddhaghosa nel V sec. d.C. Questi titoli 
come il Perfetto (arahanta), il Totalmente 
Illuminato (sammasambuddha), il Sublime, 
l'Eccelso ( sugata), il Maestro ( satthar), il 
Beato (bhagavant) ecc. mettono in rilievo 



la sua grandezza sovrumana e la sua ve­
nerabilità e attestano la fede di quei <lisce-

. poli che di queste rappresentazioni furono 
autori. Si formò così, circa trecento anni 
dopo la morte del Buddha storico, un'ico­
nograifia del Maestro dapprima legata a sim­
boli - l'albero, le impronte dei suoi piedi, 
lo stupa - che portò all'elaborazione di 
tutta un'arte iconografica con grande svi­
luppo soprattutto nel Buddhismo mahayana. 
Il mondo del Buddhismo che si dischiude al 
seguace del mahayana abbraccia numerosi 
Buddha e Bodhisattva, i quali assolvono ad 
una loro specifica funzione per alcuni pra­
ticanti buddhisti che procedono sul Sentie­
ro dell'Illuminazione e che hanno spesso bi­
sogno di aver un aiuto esterno fatto anche 
di atti di venerazione ed offerte ad un par­
ticolare aspetto del Buddha. Ognuno ha la 
« sua » via personale. 

Se si è convinti che l'insegnamento del 
Buddha sia quello che possa aiutarci per 
raggiungere la Liberazione, allora non pos­
siamo far altro che seguire il suo esempio. 
« Uno dei punti più grandi dello sviluppo 
del Buddha è stato il suo convincimento 
che non c'è alcuna ragione in cui dobbiamo 
credere, non c'è niente di più grande del­
l'aspirazione di base che già esiste dentro 
di noi. Questa è una tradizione non teistica: 
il Buddha abbandonò l'idea di far assegna­
mento su un qualche tipo di principio divi­
no che· potesse discendere in lui e risolvere 
i suoi problemi. Pertanto prendere rifugio 
nel Buddha in nessun modo significa guar­
dare al Buddha come a un Dio. Egli esem­
plifica una persona che ha praticato, lavo­
rato, studiato e sperimentato le cose per­
sonalmente . . .  Poiché possiedi in te stesso 
quella che è la natura di Buddha, l'intelli­
genza illuminata, non devi cercare che in te, 
nella tua mente» (Trungpa, Gamda V.). 

« Se i seguaci dello Zen non riescono a 
trovare il Buddha - dice il maestro Huang 
po - è perché non riescono a trovare la loro 
mente. Cercandola verso l'esterno, iniziano 
tutti gli esercizi che sperano di imparare 
per gradi e li eseguono per tempi lunghissi­
mi. Ma non raggiungono l'Illuminazione». 

Molto suggestivo a questo riguardo è 
il Canto della Meditazione di Hakuin 
(maestro giapponese del XVII I  secolo, pa­
dre del moderno zen rinzai) che ribadisce 
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questo concetto: la natura di Buddha è in 
noi, è dentro di noi che va cercata la Li­
berazione: « Gli esseri senzienti sono in 
origine tutti Buddha; è come il ghiaccio e 
l'acqua: separato dall'acqua il ghiaccio non 
può esistere; al di fuori degli esseri sen­
zienti, dove· possiamo trovare i Buddha? 
Non sapendo com'è vicina la Verità, la gen­
te la cerca lontano: che peccato! Sono co­
me chi, in mezzo all'acqua, grida implo­
rando di avere sete; . sono come il figlio 
di un uomo ricco che se ne va tra i poveri. 
Noi trasmigriamo nei sei mondi perché ci 
perdiamo nel buio dell'ignoranza; uscendo 
sempre più fuori strada ed entrando nel 
buio, come possiamo liberarci dalla nascita 
e morte?... Chi riflette dentro se stesso e 
testimonia la vera natura del Sé, la verità 
che la natura del Sé è una non-natura, giun­
ge al di là della conoscenza basata sui sofi­
smi. Per lui si aprono le porte dell'unità di 
causa ed effetto e diritto scorre il sentiero 
della non-dualità e della non-trinità. Dimo­
rando nel non-particolare, va e torna, ma 
resta sempre fermo; impossessandosi del 
non-pensiero che si trova nei pensieri, in 
ogni sua azione ascolta la voce della verità. 
Com'è infinito il cielo del samadhi senza 
ostacoli! Com'è trasparente la perfetta luce 
della luna delle quattro saggezze! Poiché 
la verità eternamente calma è sempre mani­
festa, questa stessa terra è la Terra di Loto 
della Purezza e questo corpo è il corpo del 
Buddha». 

« L'Illuminazione non ha niente a che fa­
re con i concetti e le acquisizioni - trovia­
mo anche in Tarthan Tulku, L'apertura del­
la mente, trad. it., Roma 1980 -. Il vero 
abbandono dell'ego avviene quando vedia­
mo che non c'è nessuna differenza fra 
"interiore" ed "esteriore", quando troviamo 
la saggezza del Buddha in noi stessi. Al no­
stro livello samsarico, possiamo supporre 
che il Buddha abbia scoperto una saggezza 
straordinaria che possiamo ricavare dagli 
insegnamenti da lui lasciati. Ma il Buddha­
dharma non è questo tipo di insegnamento. 
Ciò che il Buddha realizzò secoli fa è nella 
coscienza stessa; non c'è nulla nella sua rea­
lizzazione che non gli appartenessi;.)! carat­
tere dell'Illuminazione è sempre presente, 
sempre accessibile ». 

Maria Angela Falà 



I due stadi 

del 
• 

sentiero 
• 

tantrico 

(intervista a Kalu Rimpoce) 

Kalu Rimpoce è il detentore del lignaggio di 
Buddhismo tibetano Shampa-kagyu ed uno dei 
maggiori maestri viventi della tradizione Vajraya­
na. E' un tulku, vale a dire un'emanazione di un 
principio spirituale che ciclicamente è presente 
nel mondo per essere d'aiuto a tutti gli esseri 
senzienti e che si manifesta attraverso una serie 
di successive reincarnazioni. La linea di tulku a 
cui appartiene Kalu Rimpoce annovera grandi fi­
gure di maestri buddhisti tra cui: Ananda, V airo­
ciana, Kyempo Naljor, f amgon Kontrul ed altri 
ancora. 

Nell'anno del bue serpente (1904-1905) nella 
zona di Horko (più o meno nella regione tibetana 
del Kham) Kalu Rimpoce nacque in una famiglia 
di discepoli del Buddhadharma e venne ricono­
sciuto come un'incarnazione di Jamgon Kontrul. 
Dopo aver ricevuto i primi precetti spirituali dal 
padre (che a sua volta era un maestro rinomato e 
tulku), Kalu Rimpoce entra nel monastero kagyu­
pa di Pelpung, dove viene ordinato monaco dal­
l'undicesimo Situ Rimpoche. 

A Pelpung compie studi approfonditi sui vari 
aspetti del Buddhismo e può ricevere la trasmis­
sione completa di alcuni testi fondamentali della 
tradizione kagyu-Pa tra cui: I Tesori dei Mantra 
agyu, Il Senso Interiore Profondo, Il Tantra di 
Hevajra, Il Trattato della Natura Immutabile, Il 
Trattato della Coscienza Individuale e della Co­
scienza Primordiale, Il Trattato della Natura Po­
tenziale e del Risveglio. 

Ad. appena 16 anni, Kalu Rimpoce compie il 
tradizionale ritiro di tre anni, tre mesi e tre gior­
ni ed è in quel periodo che incontra il suo lama­
radice, Norbu Tendrup; terminato questo ritiro 
si reca in pellegrinaggio in alcuni dei luoghi più 
sacri del Tibet seguendo una consuetudine molto 
diffusa all'epoca. A 25 anni si reca a meditare 
nelle grotte della zona chiamata Tza-Dza-Rimt­
chen- Dra e vi rimane per circa dodici anni, al 
termine dei quali Situ Rimpoce lo prega di tor­
nare al monastero di Pelpung per assumere la 
carica di Drupon (Maestro di ritiro) ed in questa 
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veste Kalu Rimpoce darà un grande sviluppo alla 
tradizione meditativa di Pelpung. 

All'epoca dell'invasione cinese del Tibet si tra­
sferisce dapprima in Bhutan e poi in India; Tri­
ciang Rimpoce, uno dei due tutori di S.S. il XIV 
Datai Lama, gli dona un monastero a Sonada, un 
piccolo villaggio nella regione di · Darjeeling, che 
diviene il sito principale di Kalu Rimpoce. Dalla 
fine degli anni Sessanta alterna le permanenze a 
Sonada a lunghi viaggi in tutto il mondo e fonda, 

. particolarmente negli Stati Uniti e in Europa, mo­
nasteri e centri di meditazione. Dall'aprile al 
settembre del 1983 Kalu Rimpoce ha trasmesso 
a Sonada (presenti alcuni dei principali maestri 
di tutte le scuole del Buddhismo tibetano e più 
di quaranta tulku) gli insegnamenti e le inizia­
zioni del Rinchen Terdzod, una famosa e impor­
tante raccolta di terma pubblicata nel dicianovesi­
mo secolo da famgon Kontrul e Khyentse Wangpo. 

Nell'estate del 1984 Kalu Rimpoce ha compiuto 
un lungo viaggio in Europa, durante il quale ha 
dato numerosi insegnamenti ed iniziazioni tra cui 
quella di Kalaciakra. Dal 24 al 26 dicembre è 

stato ospite del suo centro italiano di Pinerolo, 
intitolato a Milarepa, dove ha tenuto un inse­
gnamento sulla « Natura della mente » e ha con­
ferito le trasmissioni di potere di «Tara Verde» 
e « Mahakala Bianco». In occasione della sua 
permanenza a Pinerolo, Kalu Rimpoce mi ha gen­
tilmente concesso questa intervista, realizzata con 
la collaborazione di Elio Guarisco. (p. v.)) 

Durante il corso, Rimpoce ha accennato 
alle due divisioni del sentiero tantrico: ge­
nerazione e completamento. Potrebbe par­
larcene brevemente? 

Lo scopo principale dello stadio di ge­
nerazione (tibetano Kyerim), la sua caratte­
ristica, è quella di essere diretto alla rimo­
zione della concezione che afferra le appa­
renze ordinarie ... la concezione che vede le 



apparenze come realmente esistenti... le ap­
parenze del mondo esterno e cioè anche gli 

. oggetti che noi percepiamo... gli oggetti 
che sono percepiti dai cinque sensi... gli 
oggetti visivi, che a livello ordinario vengo­
no concepiti come realmente esistenti. Seb­
bene p ossiamo ritenere che questi oggetti 
non esistono in quel modo, nell'esperienza 
concreta non riusciamo a vederli che in un 
modo ordinario. Quindi le tecniche che 
sono illustrate nel sentiero di generazione 
del tantra sono tecniche rivolte a eliminare 
la concezione ordinaria delle cose. 

Parlando dello stadio del completamen­
to, Rimpoce lo ha diviso in due parti: con 
segno e senza segno. Il primo si riferisce 
ai Sei Yoga di Naropa e il secondo alla Ma­
hamudra: ci può spiegare le differenze tra 
questi due aspetti dello stadio di completa­
mento? 

Quando si parla di stadio di completa­
mento (Dzogrim) non dobbiamo intendere 
qualcosa di esterno... quando si parla di 
stadio di completamento ci riferiamo alla 

mente ... lo stadio di completamento che me­
dita per realizzare la vacuità, per realizza­
re Mahamudra. Comunque, se vogliamo 
parlare delle differenze tra lo stadio di 
completamento con segno e senza segno, pos­
siamo dire che il primo utilizza dei partico· 
lari riferimenti, degli oggetti particolari... 
un particolare riferimento meditativo al fi­
ne di pervenir.e alla comprensione di M aha­
mudra. Invece il secondo, lo stadio di com­
pletamento senza segno, non utilizza questi 
particolari riferimenti ... 
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Cosa intende precisamente con « partico­
lari riferimenti» ? 

Le tecniche di visualizzazione, ad esem­
pio. Dunque, riprendendo il discorso, lo 
stadio di completamento s·enza segno non 
utilizza questi particolari riferimenti per 
arrivare alla realizzazione del significato 
di Mahamudra. 

R impoce ha detto che dopo aver esegui­
to le Pratiche Preliminari, prima di arrivare 
alla Mahamudra vera e propria si passa 
attraverso la pratica di Ciakrasamvara e 
Vajravarahi. Ci può spiegare questo punto? 

La meditazione su Ciakrasamvara e Vaj­
ravarahi è quella illustrata nei tantra par­
ticolari di queste due deità ... per fare que­
ste pratiche si deve eseguire il rituale atti­
nente a queste deità, rituale che è troppo 
complesso per poterlo spiegare adesso ... In 
ogni caso si tratta delle tradizionali prati­
che meditative di queste deità. Ma si deve 
tener presente che a quel punto della pra­
tica la meditazione sugli Yidam di Ciakra­
samvara e Vajravarahi è principalmente le­
gata allo stadio di generazione ... solo in se­
guito vkne la pratica dello Dzogrim, lo sta­
dio di completamento. 

Ci può riassumere in forma sintetica cosa 
è Mahamudra? 

In genere quando si parla dello stadio di 
completamento lo si fa come se questo fos­
se in relazione alle apparenze, mentre in­
vece lo stadio di completamento è in rela­
zione alla completa mancanza delle appa­
renze. Mahamudra in tibetano si dice «Cha­
kya Chenpo»; quando si dice «cha» si in­
tende affermare che i fenomeni sono privi 
di una natura propria. «Kya» vuol dire «SÌ"' 
gillo»... il limite entro il quale qualcosa 
esiste. Per fare un esempio, possiamo dire 
che «kya» potrebbe essere un recinto in 
cui si tengono dei 'Cervi o una cosa del 
genere. Dunque «kya» si rilferisce al limite 
entro cui i fenomeni esistono ... in altri ter­
mini i fenomeni esistono nella natura della 
vacuità e la vacuità è il loro sigillo ... i fe­
nomeni non vanno oltre la vacuità ... ·essa è 
il loro limite, il loro sigillo. Possiamo dire 
che Mahamudra è lo stadio finale del com-



pletamento. . .  quando si ·comprende Maha­
mudra, si comprende la natura ultima dei 
fenomeni . . .  Forse quando ne parla il Mae­
stro può sembrare facile realizzarla, in real­
tà si tratta di un cammino complesso. Si può 
dire che Mahamudra è la vacuità della pro­
pria mente, qualcosa che esiste già dentro 
di noi... non la vediamo perché c'è ignoran­
za, confusione, emozioni negative. . .  tutto 
questo porta a non comprendere la natura 
vacua della mente . . .  essa ·esiste in sé come 
vuota e chiara ma è difficile da vedere con 
chiarezza. . .  Mahamudra è la natura stessa 
della mente. 

Rimpoce, durante gli insegnamenti, ha 
fatto una sorta di analogia tra lo Dzog-chen 
e Mahamudra ... 

Sì... nonostante ci siano in proposito dif­
ferenti opinioni e alcuni lama dicano che 
si tratta di due cose diverse, in realtà quan- · 
do si comprende M ahamudra si comprende 
la vacuità... si comprende il significato di 
tutti i fenomeni e questo significato è com­
pleto nella realizzazione di Mahamudra e 
così si parla anche di Dzog-pa-chen-po, di 
Grande Completamento ... 

. (intervista a cura di Piero Verni) 

UN ITALIANO AL RITIRO DI 3 ANNI 

Il 23 gennaio di quest'anno, per la prima volta, 
un praticante di un Centro di Dharma italiano 
ha intrapreso il tradizionale « Ritiro di tre anni » 
de4la Scuola Kagyupa del Buddhismo tibetano. 

�zio Guglielmino, prima di iniziare questo riti­
ro, è stato presidente del Centro Milarepa di Pi­
nerolo e traduttore di Lama Gian Ciub, il Lama 
residente al Centro dal 1982. 

In Tibet, come ora in India ed in Occidente, 
la via all'insegnamento del Dharma ·e la « consa­
crazione » al ruolo di Lama avveniva ed avviene 
dopo un periodo di ritiro della duratq « canonica » 

di tre anni, tre mesi e tre giorni. 
Il ritiro in questo caso si svolge nella regione 

francese della Savoia, presso il Centro di ritiro 
di .Karma Ling, sotto l'autorità spirituale del Ven. 
Kdlu Rimpoce e la guida del Drupon (Maestro 
di ritiro) Lama Denis Tondrup. 

Questo avvenimento, a suo modo « storico », è 
il '$Uggello al reale e profondo interesse verso la 
dottrina e la pratica buddhista da parte degli 
occidentali e offre pure una garanz.ia che l'inse­
gnamento dei Lama tibetani non si estingua con 
la scomparsa di questi ultimi,. ma possa perpe­
tuarsi in un contesto culturale anche diverso da 
quello d'origine. 

Nell'approccio buddhista, l'essenza della pratica 
è il lavoro che si fa sulla propria mente. Si tratta 
di disciplinarla, di purificarla,· di eliminare i mol­
teplici veli che la oscurano abitualmente e così, a 
poco a poco, arrivare al risveglio. Quest'ultimo è 
la liberazione da ogni forma di sofferenza e di 
condizionamento, è lo stato ultimo di felicità, la 
piena realizzazione di tutte le qualità inerenti la 
mente pura, nella nostra natura di Buddha. Un 
lungo ritiro è un metodo molto efficace per rea­
lizzare la Buddhità. 
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Ezio Gug!ielmino, del centro Milarepa di Pinerolo, 
nella cella dove ha iniziato il ritiro di 3 anni, 3 
mesi e 3 giorni, presso il centro Karma Ling della 
Chartreuse de Saint Hugon ad Arvillard (Francia). 



Y antra yoga, 

lo 
• 

yoga tantrico 

Il termine « yoga » è oggi entrato nella 
lingua comune e, per chi ne sa di più, è 
quasi sempre sinonimo di Hatha Yoga e del 
sistema di Patanjali. Su questo Yoga esisto­
no parecchie pubblicazioni e molti sono 
quelli che lo praticano, chi in una forma 
chi in un'altra, non riuscendo, spesso, a com­
prenderne l'ideale di fondo. Esso sembra 
aver séguito anche nei centri buddhisti, per­
sino in quelli che si rifanno alle scuole 
tibetane. La stranezza è che queste scuole 
si presentano come le dirette continuatrici 
della tradizione dei Siddha, famosi per le 
loro realizzazioni yogiche, e quindi dovreb­
bero possedere un proprio sistema di Yoga 
anche fisico: se questo sistema esistesse e 
venisse insegnato, non si ricorrerebbe più 
ad un metodo, l 'Hatha Yoga, la cui finalità 
è estranea all'orizzonte ideologico del tan­
trismo buddhista. 

Nello Hathapradipika (1), un testo fon­
damentale dello Hatha Yoga, la meta della 
pratica, il samadhi, viene fatta consistere nel 
dissolvimento dell'energia vitale e nella ces­
sazione dell'attività mentale, uno stato nel 
quale lo yogin è privo di concetti e sensa­
zioni. Vediamo qui riproposta la dottrina 
degli Yoga-sutra di Patanjali (2): « Yoga 
è la cessazione delle funzioni mentali ». La 
motivazione che è alla base di questa nota 
definizione dello Yoga potrebbe essere così 
sintetizzata: qualunque stato di coscienza è 
il frutto di una confusione fondamentale per 
la quale si crede attivo lo Spirito (Purusa) 
che è, invece, pura coscienza, immota ed 
autoluminosa (3); per dissolvere tale igno­
ranza si deve isolare lo Spirito della N atu­
ra (Prakrti), che, incosciente, possiede la po­
tenzialità dell'azione (4). 

Si può così comprendere il senso di una 
via che, fondamentalmente, insegna la rimo­
zione degli impulsi derivati dal corpo, dal 
respiro, dai sensi e dalla mente attraverso 
un graduale processo di neutralizzazione di 
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quei piani dell'esistenza. Definirei, quindi, 
lo yoga di Patanjali come un metodo di rea­
lizzazione che persegue la completa cessa­
zione di ogni funzione psico-fisica in una 
condizione di scissione del puro soggetto 
dall'oggetto. 

Se questo ideale può presentare delle ana­
logie con alcune correnti del Buddhismo 
Hinayana, è certamente molto distante dal­
la prospettiva propria dello Yoga che carat­
terizza il Buddhismo tantrico o Vajrayana. 
A fondamento del metodo degli Anuttara 
Yoga Tantra vi è il riconoscimento della 
sostanziale unità (sahaja) della condizione 
relativa e di quella assoluta; l'originalità 
del contributo tantrico, rispetto all'insegna­
mento dei Sutra buddhisti, risiede nel­
l'implicazione « pratica » di questa dot­
trina. Mentre nei Sutra si guarda all'Asso­
luto = Vacuità come ad un obiettivo 
da realizzare tramite l'emancipazione dal­
la condizione relativa (vedi l'ideale del 
Vinaya e delle Paramita), nei Tantra si 
parte dalla consapevolezza della Vacuità di 
tutti i fenomeni per integrare in essa il rela­
tivo; così attraverso un processo di trasfor­
mazione; ogni aspetto dell'esistenza viene ri­
condotto alla sua origine trascendente e, a 
questo fine, tutto diventa un mezzo per la 
realizzazione della condizione assoluta: il 
relativo non deve più essere abbandonato 
in quanto non è né sostanzialmente diverso 
dall'Assoluto (Yoga-sutra), né un ostacolo 
alla sua realizzazione (Sutra buddhisti). Di 
conseguenza, per il praticante degli Anutta­
ra Tantra ogni esperienza viene ad assume­
re lo stesso identico sapore nel superamento 
completo di ogni forma di dualità. Si po­
trebbe quindi definire lo Yoga Vajrayana un 
metodo di realizzazione che ha come meta 
la totale pienezza nella non dualità. 

Nonostante queste differenti prospettive e 
vie, è interessante notare come nello Hatha­
pradipika si ritrovino termini chiave della 



spiritualità dell'integrazione Vajrayana co­
me Saha;a e Samarasa, collegati a metodi (il 
Laya Yoga) che sono pure impiegati nel pro­
cesso di perfezionamento della pratica degli 
Anuttara Yoga Tantra. Dal momento che 
quelle pratiche ed i t·ermini ad esse connes­
si hanno senso in un discorso di integrazio­
ne, è possibile che stiano a testimoniare l'in­
contro di due spiritualità: quella della « ces­
sazione », fissata negli Yoga-sutra di Pata­
njali, e quella della « integrazione », diffu­
sa dai Siddha ed impostasi con il tantrismo. 
E' stato notato che l'Hatha Yoga ed il Vaj­
rayana condividono alcuni dei loro Padri; è 

· quindi possibile che questi Siddha, maestri 
dell'integrazione, non curanti delle divisioni 
ideologiche che contrapoonevano i maestri 
delle varie scuole, abbiano introdotto il loro 
insegnamento anche in ambienti, come quel­
lo sottinteso dallo Hatha Yoga, estranei a 
quel genere di spiritualità (di qui, forse, 
l'interpretazione successiva di Ha-Tha come 
Sole-Luna, poli dell'integrazione e non del­
scissione) . 

Esiste, allòra, nel. Vajrayana uno Yoga fi­
sico che non sia lo Hatha? Certamente. Pe­
rò, dal momento che è consuetudine che 
i metodi tantrici vengano trasmessi per via 
iniziatica, esso rientra in quella sfera eso­
terica alla quale non vi è libero accesso. Il 
metodo si chiama Yantra Yoga ed è oggi 
diffuso esclusivamente all'interno della tra­
dizione tibetana come l'unica forma di Yoga 
fisico accettato . Non ha nulla a che vedere 
con lo Y antra Yoga, puramente immagina­
rio, di cui parla Evans-Wentz (5). E' un 
sistema strutturato in una maniera comple­
tamente diversa dallo Hatha Yoga. 

Innanzi tutto, anche qui, conviene com­
prendere il principio e, a tal fine, può es­
sere utile notare come i Maestri tibetani ab­
biano reso il termine « yoga » con rnal-byor, 
che evoca bene la spiritualità Vajrayana; è 
derivato dal sostantivo Rnal-ma che indica 
lo stato naturale, inalterato, intoccato, e dal 
verbo Byor-Ba, che significa « possedere»: 
Yoga è, per i Maestri del Vajrayana, un me­
todo per la realizzazione del proprio stato 
naturale, nel quale il corpo, la voce e la 
mente sono totalmente presenti (e non neu­
tralizzati o bloccati nelle loro funzioni) co­
me qualificazioni della condizione assoluta. 
Ci troviamo nel cuore della dottrina tantri­
ca: dovendo percepire tutta l'esistenza come 
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energia della V acuità, poiché la natura del­
l'energia è il movimento, è proprio attra­
verso il movimento del corpo, del respiro 
e della mente che si può realizzare l'unità di 
fondo dello stato naturale; yantra non è 
altro che un movimento fisico come mezzo 
per l'integrazione del corpo, della voce­
energia e della mente nella condizione as-
soluta. · 

Lo Yantra Yoga consiste, essenzialmente, 
in una serie di movimenti del corpo associa­
ti a determinati atti respiratori. I movimenti 
hanno la funzione di indirizzare la respira­
zione in modo che essa possa, a sua volta, 
eq\lilibrare la funzione dell'energia. Dato 
lo stretto rapporto di dipendenza che inter­
corre tra la funzione dell'energia e quella 
della mente, la coordinazione della prima ge­
nera l'equilibrio della seconda; così lo stato 
naturale sorge spontaneamente, gli ostacoli 
si dissolvono e le virtù si accrescono. E' su 
questa base che il praticante del Vajrayana 
può seguire con sicurezza il processo di 
perfezionamento verso la totale reintegrazio­
ne di ogni .fenomeno nel puro e perfetto spa­
zio dell'Assoluto. 

Questa, in sintesi, 1è la funzione dello 
Y antra Yoga. Con il prossimo numero ri­
tornerò sull'argomento presentando l'inse­
gnamento di Y antra Yoga che il grande 
Maestro tibetano Vairocana ricevette da 
Padmasambhava e sul quale non è impresso 
il sigillo della segretezza. 

Giuseppe Baroetto 

(1) SWATMARAMA: Hathapradipika, La chia­
ra lanterna dello Hatha Yoga, Edizioni Savitry, 
Torino, 1978. 

(2) PATANJALI : Gli aforismi sullo Yoga (Yo­
gasutra), Boringhieri, Torino, 1962, Cfr. I.K. 
T AIMNI: La scienza dello Yoga, commento agli 
Y ogasutra di Pataniali alla luce del pensiero mo­
derno, Ubaldini Editore, Roma 1970. 

(3) PATANJALI, op. cit., II,  17-24. 

(4) Op. cit., II, 25-26. 

(5) M.Y. EVANS-WENTZ: Lo Yoga tibetano · 
e le Dottrine segrete, ovvero i Sette Libri di Sag­
gezza del grande Sentiero, Ubaldini Editore, Roma, 
1973, pagg. 39 sgg. (Anche pagg. 213-215, dove 
l'Autore presenta, senza riconoscerlo come tale, 
un testo di Yantra Yoga; evidentemente gli sfuggi­
va anche la corrispondenza linguistica Yantra/ 
Phrul-Khor). 



·Zen e Dzog-chen 

a. confronto 

Ho avuto la possibilità ed ho tuttora l'abi­
tudine di frequentare sia centri di Dharma 
di tradizione tibetana, sia centri di pratiche 
zen e in qualche caso mi è accaduto di ascol­
tare commenti negativi nei confronti delle 
altre tradizioni buddhiste: qualche pratican­
te zen dimostra di considerare il sentiero 
del Tantra fuori del vero insegnamento del 
Buddha e lo stesso pensano e dicono dello 
Zen alcuni praticanti vairayana. Credo che 
questi « campanilismi » siano da abbando­
nare e sia invece più utile incrementare il 
dialogo tra le diverse tradizioni buddhiste 
con maturità e serietà, come ci suggeriscono 
tutti i grandi maestri. 

Vorrei tracciare qui un confronto fra le 
tradizioni zen e le tradizioni tibetane, con 
particolare riferimento agli insegnamenti 
dzogchen, che, secondo il maestro tibetano 
Sogyal Rimpoce, rappresentano la crema del 
Tantra buddhista e sono molto venerati dal 
Dalai Lama. 

Negli ultimi anni alcuni famosi maestri 
tibetani (Sogyal Rimpoce, Tarthang Tulku, 
Chogyam Trungpa) si sono avvicinati alla 
pratica zen con sincero interesse e hanno 
trovato in questo insegnamento grandi ri­
spondenze· con la loro tradizione. Il libro 
«Mente Zen, Mente di principiante», del 
maestro zen Shunryu Suzuki (v. PARAMI­
T A. 4) viene spesso utilizzato da quei mae� 
stri tantrici come testo-radice, su cui lavo­
rare · durante ritiri di meditazione. Questo 
testo, che racchiude la purezza dello Zen, 
parla, per chi sa leggere tra le righe, di 
Mahamudra e Dzogçhen, pur senza menzio-
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narli esplicitamente, a conferma che l'es­
senza è sempre la stessa, in tutte le pratiche 
del Buddhismo. 

La pratica di meditazione della scuola 
Mahamudra è molto simile alla meditazione 
Zen, cioè allo Zazen e l'insegnamento Maha­
Ati dello Dzogchen ha una forte somiglian­
za con la mente zen. Lo Dzogchen ha avuto 
come primo maestro Garab Dorje, il cui 
principale discepolo, Irsina, si dice sia stato 
uno dei quattro Patriarchi zen e proprio per 
questo troviamo in entrambe le tradizioni 
un approccio diretto verso l'Illuminazione. 
Con il trascorrere del tempo, emersero alcu­
ne differenze nella pratica meditativa e per 
questo si usa dire che lo Zen appartiene alla 
scuola filosofica Y ogachara (dottrina della 
«Mente sola», cioè di idealismo soggetti­
vo, fondata in India nel quarto secolo dai 
fratelli Asanga e Vasubandhu, conosciuta in 
Giappone come scuola Hosso), mentre lo 
Dzogchen è della scuola Madhyamika (dot­
trina della «Via di Mezzo» tra eternalismo 
e nichilismo, fondata in India da Nagar;una 
nel secondo secolo d.C.; v. PARAMIT A 7). 
In realtà, dove c'è un grande maestro, ci 
troviamo di fronte a insegnamenti che supe­
rano i· limiti delle scuole e raggiungono il 
cuore del Dharma. 

La differenza tra Zen e Dzogchen è es­
senzialmente nell'enfasi con cui si accentua­
no alcuni aspetti, piuttosto che altri. C'è 
più flessibilità e creatività nello Dzogchen, 
mentre lo Zen enfatizza la -semplicità; lo 
Dzogchen mantiene un approccio più colo­
rito al Dharma nel quadro della tradizione 



tantrica, lo Zen ha un approccio più severo. 
Shunryu Suzuki afferma che la « mente 
zen >> è una mente da principiante; nella 
mente di un principiante ci sono molte pos­
sibilità, in quella dell'esperto poche, nel sen­
so che solo una mente aperta, pronta, fre­
sca è disponibile alla pratica, è disponibile 
ad andare al di là del dualismo. Ma Dzog­
chen si può tradurre come « completezza » 

e allora « mente zen » e « mente dzogchen » 

sono la stessa cosa. 
Credo sia importante superare settarismi 

sterili . e aprirsi agli insegnamenti dei mae­
stri, che non hanno mai istigato alla divisio­
ne. In Tibet negli ultimi decenni precedenti 
l'invasione cinese, due eccezionali maestri, 
Giamiang Kientsze Cioki Lodro e Giamiang 
Kongtrul, avevano promosso e animato il 
movimento Rim.é, che aveva lo scopo di 
riunire le varie scuole del Buddhismo tibe­
tano, non per costruire una specie di sincre-

. tismo, ma per favorire il dialogo e lo scam­
bio tra le diverse tradizioni ed esperienze. 

E' importante che in Occidente sia rac­
colto questo messaggio e ogni gruppo di pra­
ticanti, sènza snaturare la propria tradizio­
ne, sappia e dimostri di apprezzare giusta­
mente anche le altre tradizioni. Il grande 
maestro zen Deshimaru, dopo un incontro 
con il Karmapa, che era la massima autorità 
della scuola tibetana karghiupa, disse che il 
Karmapa possedeva indubbiamente il puro 
Dharma. Sogyal Rimpoce e Chogyam Trung­
pa sono soliti invitare maestri zen nei loro 
centri, per affidare loro la guida di medita­
zioni e di corsi. C'è già un dialogo aperto, 
che deve continuare e sfociare in un ampio 
movimento buddhista internazionale, per 
aiutare tutte le tradizioni e tutti i lignaggi 
a tramandarsi ed estendersi. 

Noi occidentali, tuttora influenzati dalle 
numerose scissioni delle chiese cristiane, ri­
schiamo di introdurre un atteggiamento set­
tario anche nella pratica buddhista, che si 
è sempre caratterizzata per la sua tolleran­
za. E' tempo oramai che i nostri praticanti 
di tradizione tìpetana possano entrare in un 
Dojo Zen senza prevenzioni, assumendovi 
la perfetta posizione zazen; mentre i prati­
canti zen potranno partecipare agli insegna­
menti dei Lama e alle Puje, senza imbaraz­
zo verso i colori delle tanke o verso le of­
ferte sull'altare. 

Marco Valli 
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Vita 
profana 

Quando · i compassionevoli nemici 

ci offendono e più stretti si serrano 

i nodi ai chakra, 

forte sorge il Rifugio Interiore. 

A che prò condurre una vita profana? 

Quando il forte vento del desiderio 

sconvolge i nostri lung ( 1 )  

e d  autosussistente appare l'oggetto, 

forte brucia la atung (2) all'ombelico. 

A che prò condurre una vita profana? 

Quando il chiacchericcio interno 

ed esterno ci fa vagare nella 

non consapevolezza, 

forte è l'unione della Madre col Figlio . 

A che prò condurre una vita profana? 

Quando la consapevolezza della meditazione 

ci estranea <lal turbinio fenomenico 

e il samadhi focalizza su un punto, 

forte sorge la Non-Meditazione. 

A �he prò condurre una vita profana? 

Roberto Luccioli 

( 1 )  Parola tibetana che corrisponde al sanscrito 
prana, da intendere come: aria, respiro, soffio vi­
tale. 

(2) Parola tibetana per designare la vocale « a » 

lunga, che viene visualizzata sotto /'ombelico nel- ' 
la pratica tantrica del tummo (calore vitale). 



I MAESTRI 

U Ba l(hin 

Ringraziamo A. Solè Leris che ci ha messo a disposizione il suo libro Meditation 
budista (La meditazione buddhista), da poco pubblicato in edizione spagnola, 
da cui è stato liberamente tratto il seguente articolo sul maestro birmano Thray 
Sithu Sayagyi U Ba Khin. Il metodo di meditazione insegnato da U Ba Khin, di 
ispirazione theravada, tramite i suoi allievi - tra cui ricordiamo S.N. Goenka, (v. 
PARAMITA 7) e J.  Coleman (v. PARAMITA 10 e 1 1 )  - si è diffuso dalla Birmania 

in molti altri paesi orientali, in Europa e negli Stati Uniti. 

U Ba Khin, riconosciuto come uno dei 
più grandi maestri di meditazione vipassa­
na del nostro tempo, è ,  stato uno dei più 
aNivi promotori di una tradizione laica di 
meditazione distinta da quella monastica. 

Nato a Rangoon nel 1899 da famiglia di 
modeste condizioni economiche, mostrò sin 
dalla giovinezza una notevole intelligenza 
riuscendo ad ottenere varie borse di studio 
che gli permisero di avere una buona edu­
cazione di tipo inglese, fatto molto impor­
tante allora per una eventuale carriera negli 
uffici pubblici, in quanto che la Birmania si 
trovava sotto il dominio britannico. Iniziò 
presto a lavorare come contabile nella Ra­
gioneria Generale della Birmania in un tem­
po in cui solo pochi locali potevano entrare 
in questo servizio. La sua carriera fu piena 
di successi e fu promosso a ricoprire posti 
con una responsabilità via via crescente. 
Quando la Birmania nel 1 948 ottenne l'in­
dipendenza, fu immediatamente nominato 
Ragioniere Generale, un posto di particola­
re responsabilità in una nazione da poco 
indipendente. Nel 1953 si ritirò dal servizio, 
ma non gli riuscì di dedicarsi completamen­
te all'insegnamento della meditazione, come 
aveva sperato. Infatti, a causa della scarsità 
di personale qualificato, anche oggi acuta­
mente sentita nei paesi del terzo mondo, gli 
fu immediatamente richiesto di ritornare nel 
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servzzio pubblico con mansioni d i  grande 
responsabilità, trovandosi così più impegna­
to di prima. 

Accanto a queste molteplici attività pro­
fessionali, U Ba Khin ebbe anche una vita 
privata molto piena. Si sposò giovane, se­
condo la tradizione del suo paese, ed ebbe 
sei figli. Non sentì alcuna incompatibilità 
tra una vita professionale e familiare molto 
intensa, la pratica e, in misura sempre cre­
scente, l'insegnamento della meditazione vi­
passana. Al contrario, ripeteva spesso: « la 
meditazione buddhista è un serbatoio di 
calma e di energia stabile » .  

U Ba Khin iniziò la meditazione vipassana 
nel 1 937. Il suo primo incontro con questa 
tecnica fu grazie a un discepolo del birma­
no Saya Thet Gyi, grande maestro di medi­
tazione, che, ospite nel.la sua casa, gli spie­
gò la meditazione sulla consapevolezza del 
respiro (anapanasati) incoraggiandolo a pra­
ticare. U Ba Khin fu molto colpito da que­
sta esperienza e decise di andare di persona 
presso Saya Thet Gyi, seguendo l'esempio 
di molti altri laici che, avendo conosciuto 
i grandi benefici portati dalla vipassana, se­
guivano presso questo maestro brevi ritiri 
per poi tornare in famiglia e praticare nella 
vita quotidiana. 

U Ba Khin, incoraggiato da un monaco 
che era stato impressionato dal suo grado 



di consapevolezza, iniziò ad insegnare nel 
1941 .  Insegnava a persone singole o pic­
coli gruppi come e quando poteva, nei ri­
tagli di tempo lasciatigli dal suo impegnativo 
lavoro, ma solo dal 1950 si impegnò più 
ampiamente. Quando divenne Ragioniere 
Generale deJla Birmania, si offerse di inse­
segnare in classi di meditazione per quelli 
del suo staff che ne fossero interessati. Ini­
ziò a condurre gruppi sulla consapevolezza 
del respiro e sulla vipassana, dapprima nel 
suo stesso ufficio alla fine della giornata di 
Javoro e poi, a causa del numero sempre 
crescente di interessati, in una stanza che 
riservò a questo scopo nel medesimo edifi­
cio. Fondò così nel luglio del 1950 l'Asso­
ciazione Vipassana dell'Ufficio della Ragio­
neria Generale dedicata all'insegnamento 
della meditazione per laici da parte di laici. 

Come ricorda uno dei suoi primi seguaci, 
Saya U Tint Y ee, ora presidente nel Centro 
di Meditazione Internazionale di Rangoon, 
in quei primi anni « non c'erano ritiri com­
pleti di dieci giorni e noi meditavamo nelle 
nostre case e nella stanza per la meditazione 
del nostro ufficio, prima e dopo le ore di 
lavoro ». Ma, a causa della crescente richie­
sta, si sentì la necessità di un centro orga­
nizzato per corsi intensivi, sul!' esempio di 
quello del maestfo Saya Thet Gyi. Nel 1952 
U Ba Khin, con l'aiuto di molti sostenitori, 
fondò il Centro di Meditazione Internazio­
nale a Rangoon, una istituzione che conti­
nua a prosperare anche oggi. Poté così ini­
ziare corsi intensivi di dieèi giorni ad im­
mersione totale per i laici interessati, il cui 
numero si era moltiplicato in breve tempo. 
In questo centro si sono f armati anche 
nuovi insegnanti che lo hanno aiutato a 
istruire il crescente numero di studenti e 
che portano avanti la sua opera in Birma­
nia e in altre parti del mondo. U Ba Khin 
morì nel 1971. 

Il metodo di U Ba Khin ha le sue radici 
nell'antica tradizione buddhista, basata sul­
la pratica dei quattro f andamenti della con­
sapevolezza (satipatthana) . I suoi ritiri, che 
durano sempre solo dieci giorni, sono molto 
intensi, ad immersione totale. Egli accen­
tuava molto l'aspetto pratico e concreto del 
lavoro meditativo, limitando al minimo le 
spiegazioni teoriche o dottrinali. Il suo sco­
po era, ed è, vivere il Dharma come espe­
rienza personale (e questa è di sicuro l'es-
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Il  Maestro birmano U Ba Khin ( 1 898-197 1 ) .  

senza dell'insegnamento del Buddha), appli­
cando un metodo pratico, diretto e intenso. 

In breve, il metodo consiste nel concen­
trare la mente, all'inizio, con la pratica del­
la consapevolezza sul respiro e poi volgere 
l'attenzione concentrata, che così è stata 
raggiunta, alle varie parti del corpo per 
sviluppare una crescente, completa e sottile 
attenzione a tutte le sensazioni che sorgo­
no. Lo scopo è di percepire con chiarezza 
tutte le sensazioni, comprese quelle che 
normalmente sono sotto la soglia della no­
stra attenzione non concentrata e - per 
mezzo di questa percezione - sviluppare 
una crescente e penetrante consapevolezza 
del continuo sorgere e sparire dei fenomeni 
fisici e mentali, di cui le sensazioni sono 
la manifestazione. Questa è chiaramente la 
contemplazione del corpo e delle sensazio­
ni, ossia i primi due dei quattro fondamenti 
della consapevolezza (satipatthana). Allo 
stesso modo tutti i pensieri, le emozioni, le 
riflessioni ecc. che sorgono durante la prati­
ca devono essere notati quando appaiono; 
questa è un'applicazione degli altri due fon­
damenti della consapevolezza (la contempla­
zione della mente e degli oggetti mentali), 
ma solo fino al punto necessario per man­
tenere la continuità dell'attenzione. Una vol­
ta presa nota del pensiero ecc. si deve subito 
ritornare alla contemplazione del corpo e 
delle sensazioni, che è l'essenza stessa di 
questo metodo. Come ha detto il Buddha: 
« E' per mezzo di questo corpo con le sue 
percezioni e la sua mente che conosco il 



mondo, ìl sorgere del mondo, l'estinzione del 
mondo e il sentiero che conduce all'estinzio­
ne del mondo ». 

Man mano che la percezione dei processi 
fisici diviene più sottile e più precisa, il me­
ditante sviluppa una crescente consapevolez­
za del fatto che essi sono instabili e transi­
tori. Questa è l'esperienza dell'anicca, la ra­
dicale impermanenza delle cose. Nella ter­
minologia di U Ba Khin, questa esperienza 
è descritta come una « attivazione di anic­
ca » ed è questa attivazione, ossia la speri­
mentata consapevolezza dell'impermanenza, 
che, aumentando via via, gradualmente pu­
rifica la mente dai desideri, dall'attaccamen­
to, dagli adii, dalle ansietà, dalle paure, dal­
le speranze ecc. da cui siamo continuamen­
te assaliti. Questa è una mutazione, un rior­
dinamento della psiche umana, i cui effetti 
si estendono anche aw organismo fisico e che 
spesso allevia molte sofferenze di natura psi­
co-somatica. U Ba Khin ha descritto il modo 
di liberazione con l'esperienza come nibba­
na dhatu, che letteralmente significa « ele­
mento del nirvana ». Nel senso tradizionale, 
questo termine è un sinonimo di nibbana 
puro e semplice: quando nel canone ci si ri­
ferisce al nibbana dhatu si parla dell'espe­
rienza vivente del nibbana. Nell'uso che ne 
fa U Ba Khin, il termine chiarifica la natura 
d iprocesso dinamico dell'esperienza del nir­
vana. Come al solito, qui si cade nella diffi­
coltà di descrivere in termini concettuali 
qualcosa che non può essere appreso in que­
sti termini. Molto schematicamente, si po­
trebbe dire che man mano che il meditante 
penetra sempre più profondamente nella 
reale natura dei fenomeni per mezzo di una 
crescente consapevolezza dell'anicca (o, me­
glio, attraverso una visione ancor più pene­
trante della loro impermanenza), si arriva 
ad un momento in cui sorge una esperienza 
particolare, che ha l'effetto di eliminare de­
sideri, odio, attaccamento e tutto il resto. 
Per aiutare a capire di cosa si tratta, si po­
trebbe dire che la psiche è gradualmente li­
berata dalle nevrosi che formano il tessuto 
di quella che definiamo la nostra personali­
tà: viene dissolto l'attaccamento a questa 
« personalità » e al suo mondo. « Allo stesso 
modo in cui un combustibile si brucia com­
pletamente una volta acceso, le forze negati­
ve interne (impurità e veleni) sono eliminate 
una volta sperimentato il nibbana dhatu, che 
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i l  praticante genera con la vera consapevolez­
za dell'anioca nel corso della sua meditazio­
ne », era solito dire U Ba Khin. Ed accen­
tuava questo concetto ancora di più: « La 
esperienza dell'anicca, quando è sviluppata 
in modo corretto, colpisce alle radici le ma­
lattie fisiche e mentali di un uomo e gra­
dualmente rimuove ciò che c'è di cattivo 
in lui, ossia le cause di queste malattie fisi­
che e mentali. Questa esperienza non è riser­
vata a uomini che hanno rinunciato al mon­
do per vivere come asceti, è anche per il lai­
co comune. A dispetto delle continue diffi­
coltà che rendono i laici agitati ed inquieti, 
un maestro competente o una guida può aiu­
tare uno studente a ottenere l'esperienza 
dell'anicca attivata in un tempo relativa­
mente breve. Una volta che l'ha attivata, 
tutto quello che è necessario per lui è cerca­
re di preservarla ». E, naturalmente, di svi­
lupparla. Per questo motivo è essenziale, do­
po aver completato un corso, praticare re­
golarmente a casa propria. U Ba Khin, tut­
tavia, poiché era un uomo eminentemente 
pratico, non chiedeva ad un laico molto 
indaffarato di fare l'impossibile: « Non c'è 
alcun bisogno per lui di attivare l'esperienza 
di anicca continuamente. Sarebbe sufficiente 
che questa potesse essere limitata a un pe­
riodo, o periodi, della giornata destinati a 
questo scopo. In questo tempo determinato, 
si deve tentare di focalizzare l'attenzione 
sul corpo, con la consapevolezza rivolta 
esclusivamente all'anicca. La consapevolez­
za dovrebbe procedere momento per momen­
to in modo così continuo da non permettere 
l'intromissione di pensieri discorsivi o di­
straenti, che sono dannosi per ogni pro-

, gresso ulteriore ».  E, parlando con l'autori­
tà che gli derivava dalla sua stessa esperien­
za, concludeva: « Non ho alcun dubbio che 
risultati definiti arriveranno per quelli che 
vorranno seguire con la mente sinceramente 
aperta un corso di addestramento sotto la 
guida di un maestro competente. Risultati 
che li porteranno a vivere in modo buono, 
concreto, sentito, e sempre presente qui ed 
ora, in uno stato di benessere e felicità » .  
« Io, essendo un uomo pratico, non amo la 
propaganda - diceva U Ba Khin - e poi 
la meditazione è così sottile e delicata che 
meno ne parliamo e migliori risultati otte­
niamo ».  

(a cura di M.A.F. l 



ARTE 

L'epopea di Sri Lanka 

Anuradhapura è stata, secondo il Ma­
havamsa (la cronaca singalese redatta da 
monaci buddhisti), capitale del regno di 
Ceylon, oggi Sri Lanka, dal 300 avanti Cri­
sto fino all'800 dopo Cristo. Palazzi, mona­
steri e stupa vi sono rimasti sepolti per se­
coli dalla giungla e furono riscoperti dagli 
ultimi invasori, gli inglesi. Ma, per chi ami 
l'arte e le tradizioni nelle loro espressioni 
più autentiche, il declino e la scomparsa di 
questa città non ha mancato di produrre 
anche un risultato positivo, perché ora si 
dispone di reperti archeologici imponenti e 
numerosi, che, pur rovinati dal tempo, si 
sono salvati da quei restauri che spesso, con 
criteri estetici di dubbio gusto, trasfigurano 
irrimediabilmente monumenti nati e conce­
piti molti secoli prima. 

La storia di Ceylon è la storia del Bud­
dhismo Theravada, che pose le radici in 
questa isola nel 250 a.C., quando il re india­
no Asofw vi mandò il proprio figlio Mahin­
da-Thera come ambasciatore e apostolo del 
Dharma. Mahinda convertì dapprima il re 
Devanam-Piyatissa (247-207 a.C.) ed in se­
guito tutta la corte e gran parte de.Ua popo­
lazione, da cui numerosi uscirono i giovani 
per diventare monaci. Di fronte alle richie­
ste di alcune donne di entrare nell'Ordine, 
in mancanza di un sangha femminile, venne 
invitata nell'isola la sorella di Mahinda, che 
era abbadessa di Pataliputra, capitale del-

' '  l'impero Maurya. Essa portò con sé un ra­
mo dell'albero sotto cui Buddha Sakyamuni 
aveva ottenuto l'illuminazione nei pressi del­
l'odierna città indiana di Gaya nel Bihar. 
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Il ramo fu  piantato ad Anuradhapura, dan­
do origine al famoso albero del Bo o Pipa!, 
che nonostante le guerre e le conseguenti 
devastazioni è giunto fino a noi e con la 
bella età di 2.250 anni è l'albero storica­
mente documentato più antico del mondo. 
Esso è oggi meta di incessanti pellegrinaggi 
da tutta l'Asia buddhista e con un suo ramo 
è stato ripiantato 150 anni fa l'albero della 
Bodhi a Boghgaya: un botanico pagato dal 
governo è adibito espressamente alla sua 
cura. 

Come detto, la tradizione buddhista del­
l'isola è quella Theravada, scuola che si ri­
collega agli Sthavira, che nel concilio di 
Pataliputra si separarono dall'altra corrente, 
i Mahasanghika, da cui in seguito ebbe ori­
gine il Mahayana. I Theravada, o « anzia­
ni », si considerano i reali interpreti del 
verbo originale del Buddha storico; il loro 
canone, il Tipitaka, scritto in pali, un'antica 
lingua originaria del Nord dell'India, in 
molte sue parti è simile ad altri canoni del 
Nord, giunti fino a noi nelle versioni cinesi 
e tibetane. Differisce tuttavia nell' Abhidham­
mapitaka, nel quale tutto il materiale dei 
sutta o discorsi venne interpretato e classi­
ficato da brillanti commentatori, primo fra 
tutti Buddhaghosa, attivo ad Anuradhapura 
nel IV sec. d.C., la cui opera principale, il 
Visuddhimagga, resta una pietra miliare 
per uno studio dell'esegesi e della filosofia 
buddhiste. 

Anuradhapura è famosa per diversi stu­
pa, che, secondo il Mahavamsa, vennero 
eretti in gran parte durante il regno del già 



ricordato Devanam-Piyatissa. Nello stupa 
Thuparama, « che si erge intatto ed elegante 
in una radura fra gli antichi stupendi alberi 
dei giardini di Mahamega, offrendo uno dei 
panorami più suggestivi di Anuradhapura » 

(W. Swaan, Città scomparse dell'Asia), sono 
contenute, secondo la tradizione, la clavicola 
e la ciotola da elemosine del Buddha. Lo 
stupa, anche se non è di proporzioni mae­
stose, con le sue forme aggraziate da sem­
pre ha attirato su di sé l'attenzione di visi­
tatori e studiosi, anche perché è nel suo 
genere il monumento più antico che si sia 
conservato nella sua struttura originale. 
Quando le reliquie stavano per esservi col­
locate « dalla schiena dell'elefante, si solleva­
rono nell'aria sino a 220 metri e produssero 
il miracolo della doppia apparizione, ema­
nando torrenti d'acqua e di fuoco, che illu­
minarono e inondarono tutta la terra di Lan­
ka ... e fecero rizzare i capelli ai presenti ». 

Questo passo del Mahavamsa dà un'idea del­
l'atmosfera di grande sacralità che regnava 
al momento della deposizione delle reliquie 
nello stupa, momento chiave per la sacraliz­
zazione del luogo e per l'acquisto di « meri­
ti » da parte del re e di conseguenza di tutti 
i suoi sudditi. 

Uno dei più grandi stupa della città e 
dell'intera isola è il Ruvanveli dagaba, co­
struito per ordine del re Duttha Gamani 
(161-137 a.C.); è di 76 metri di diametro 
e 54 metri di altezza, ma in origine si eleva­
va fino a 90 metri. 

Il Ruvanveli colpì a tal punto l'immagi­
nazione dei singalesi che, anche se venne 
superato in grandezza da altri, continuò ad 
essere chiamato il Mahatupa (grande stupa). 
La posa della prima pietra richiamò digni­
tari e legazioni dalle parti più lontane del 
mondo buddhista. Il re compì con la massi­
ma cura la preparazione della cerimonia e 
nello stupa venne messa una riproduzione 
dell'albero Bo con il tronco d'argento puro, 
le foglie verdi decorate di gemme, le foglie 
appassite d'oro, frutti di corallo e fiori di 
ogni genere di pietre preziose. Il re l:ZOn so­
pravvisse alla costruzione e, morente, volle 
vederla per l'ultima volta e ne affidò la con­
clusione al fratello. 

Lo stupa venne distrutto e ricostruito di­
verse volte, tanto che all'inizio del nostro 
secolo si presentava come un cumulo di ter­
ra, coperto di arbusti. Con pa_zienza e tena­
cia venne restaurato ed oggi risplende bian-

ANURADHAPURA (Sri Lanka) : Lo stupa Ruvanveli, costruito nel II sec. a.C.; ha un diametro di 76 
metri ed è alto 54 metri, come un palazzo di 15 piani (ma l'altezza era in origine di 90 metri) . Ha subito 

varie distruzioni e l'ultima ricostruzione risale all'inizio .del nostro secolo. 
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POLONNARUWA (Sri Lanka) : colossale soultura 
rupestre di Ananda, nel trattenuto dolore per la 
morte del Buddha. E' scolpita nella viva roccia 

ed è alta quasi 7 metri. 

co e maestoso, quasi simbolo della rinascita 
del Buddhismo nell'Asia meridionale. 

Tra · i più famosi e antichi monumenti ad 
�nuradhapura vi .è il monastero Lohapasada 
o « palazzo di rame » costruito da Duttha 
Qamani. Sfortunatamente, tutto ciò che re­
sta sono solo le fondamenta che consistono 
di circa 1 .600 pilastri di granito, sparsi in 
un'area tanto vasta da sembrare una vera 
e 

'
propria foresta di pietra. Il palazzo, ori­

ginariamente d.i nove piani, dà un'idea dello 
;p{endore e della ricchezza della città in 
quel periodo e soprattutto della forza anche 
politica che il Buddhismo aveva ormai rag-

. giunto ne.lla vita dell'isola. 
Sotto la diga Tissawewa, il più grande 

bacino di Anuradhapura, si trova il vihara 
(monastero) Isurumuniya, architettura rupe­
stre fatta costruire dal re omonimo. « Qui da 
un blocco di granito con forte pendenza si 
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staccano numerose sporgenze: un piccolo 
portico degno di un "piantatore coloniale", 
scale, ringhiere, terrazze, un belvedere. Uno 
stagno con i bordi di pietra e costellato di fio­
ri di loto, uno scorcio del candido stupa cir­
condato da alti palmizi e, più sopra, un cam­
panile intonacato di bianco, che non stone­
rebbe in un paesaggio mediterraneo, comple­
tano lo straordinario e delizioso panorama » 

(Swaan, op. cit.). Riscoperto alla fine del 
XIX secolo, il tempio è diventato meta di 
pellegrinaggi. 

Tra le rovine della città si possono ammi­
rare notevoli esempi di scultura decorativa, 
tra questi le famose « pietre di luna » 

(moonstones) . Si tratta di lastre semicirco­
lari collocate ai piedi delle scale con fun­
zioni sia ornamentale che simbolica. In cia­
scuna è rappresentata una teoria di animali: 
cavalli, elefanti, buoi e leoni, che richia­
mano alla memoria il capitello di Sarnath 
in India del periodo di Asoka. I quadrupedi 
si muovono tutti da sinistra verso destra e 
simboleggiano i quattro continenti nei quali 
si espande il Dharma. Il movimento da sini­
stra a destra era considerato il movimento 
del sole e alcuni studiosi occidentali hanno 
quindi collegato queste « pietre lunari » ad 
un culto solare e cosmogonico del Buddha. 
Invece per gli studiosi singalesi esse « non 
sono solo un simbolo cosmico, del tempo e 
del mondo, ma anche un ricordo delle mise­
rie e dei pericoli del samsara, che il devoto 
deve superare nel suo cammino verso la ve­
rità, rappresentata dal santuario principale » 

(S. Paranivatana, The Significance of Sinhal­
lese Moonstone) . 

Restano da citare ancora i due enormi stu­
pa Abhayagiri e Jetavana: il primo eretto 
da Vattagamini raggiunse un'altezza di 85 
metri; l'altro eretto da Mahasena, l'ultimo 
re ricordato nel Mahavamsa, è il più grande 
stupa di Ceylon, un vero e proprio colosso 
con un diametro di 99 metri, un basamento 
di 30.000 metriquadri e la guglia che rag­
giungeva 122 metri in altezza. Entrambi non 
sono restaurati. 

Nell'VIII sec. d.C. Anuradhapura, dopo 
l'ennesimo saccheggio ad opera di popola­
zioni Tamil dell'India meridionale, fu defi­
nitivamente abbandonata e la capitale fu 
spostata più a Sud a Polonnaruwa, posta in 
una zona più facilmente difendibile. Il re 
Parakrama Bahu (1 157-1186 d.C.) ne fece . 



una splendida città ricca di monumenti, al­
cuni dei quali possono essere ammirati an­
cora oggi. Ricordiamo qui per brevità di 
spazio solo il Gal Vihara famoso per la sta­
tua del Buddha disteso in Parinirvana, im­
magine particolarmente venerata nell'isola, 
dato che la leggenda fa coincidere l'arrivo 
del primo re mitico del.la dinastia di Lanka 
con la data del Parinirvana del Buddha. Di 
fronte al Buddha disteso si erge una meravi­
gliosa statua in altorilievo · di Ananda, il di­
scepolo prediletto del Buddha, che piange 
la scomparsa del maestro. Thomas Merton 
visitò il santuario e così ne scrisse: 

« Guardando queste figure, mi sono sen­
tito catapultare fuori dall'abituale e non 
ancora del tutto libera visiÒne delle cose, 
e mi sono manifestate, lampanti, quasi esplo­
dessero dalle rocce stesse, una chiarezza, 
un'intima limpidezza del tutto naturali. La 
strana "evidenza" della figura coricata, il 
sorriso, il sorriso triste di Ananda in piedi 
con le braccia incrociate ( ... ). Non so che 
cos'altro rimane oltre quello che ho visto 
ora ed ho intuito al di là della superficie 
ed ho penetrato al di là delle ombre e del 
camuffamento. Questa è l'Asia in tutta la sua 
purezza, non ricoperta da immondizie asia­
tiche, europee o americane, ed è limpida, 
pura, completa » (T. Merton, Diario Asia­
tico) . 

E forse questo che vollero raggiungere 

gli artisti singalesi? Anche attraverso l'arte 
è possibile raggiungere per un attimo l'espe­
rienza del samadhi, mostrare con un tocco di 
pennello, un gesto, un sorriso l'esperienza' 
ineffabile del Nirvana? E' difficile rispon­
dere, ma non è possibile negare l'esistenza 
di un impegno alla realizzazione delle bel­
lezze estetiche, anche al di là di rigide esi­
genze religiose, in una terra, come l'isola di 
Ceylon, culla di una tradizione buddhisià 
caratterizzata dalla più stretta osservanza 
delle regole di semplicità e austerità. Comè 
Anuradhapura anche Polonnaruwa scompar­
ve: vennero nuovi invasori, portoghesi, olan: 
desi e infine gli inglesi, ma il Buddhismo 
nella terra del sacro albero Bo resistette · è  
rifiorì non appena le condizioni tornarono' 
ad essere propizie. Oggi esso è di nuovo in 
crescita e l'Università buddhista di Kandy; 
con i suoi docenti ed i suoi corsi di studi' 
qualificati, ne è la prova più evidente. Con7' 
eludiamo con le parole del grande poeta 
cileno Neruda, che come ambasciatore del, 
suo paese a Ceylon poté ammirarne le scuF. 
ture: « ... e quel sorriso di dolcissima pietra, 
quella maestà imponderabile, fatta però di 
pietra dura, perpetua, a chi sorridono, a chi; 
sulla terra insanguinata? ». Queste ispirat?, 
frasi sono tuttora attuali, per un paese al 
quale auguriamo di ritrovare prosperità · e 
concordia. 

Aldo Mastroianni 

Il saluto dell'Ambasciatore 
Continuando la pubblicazione di in­

terventi al congresso internazionale sul 
Buddhismo in Europa, che si è svolto 
a Torino lo scorso settembre, ospitiamo 
il discorso non certo di circostanza che 
ha pronunciato l'ambasciatore di Sri 
Lanka in Italia, Sua Eccellenza M.A. 
Piyasekera. 

« Mi dà grande piacere il fatto di essere 
presente qui, oggi, a questo Congresso dei 
Buddhisti Europei per inaugurarne i lavori. 
Questo Congresso si riunisce a breve sca­
denza dalla quattordicesima conferenza bien­
nale dell'Associazione Buddhista Mondiale 
che si è tenuta a Sri Lanka e sono assai 
lieto di vedere la presenza oggi del suo Se-
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gretario Generale, Dott. Ananda Guruge. 
Sono altresì contento di constatare che nu­
merosi paesi europei sono rappresentati a 
questo Congresso. Il tema del Congresso è 
« L'Insegnamento e la Pratica del Buddhì, 
smo in Europa ».  Sono certo che i .Signori 
delegati che parleranno più tardi porteran­
no dei contributi molto importanti su questo 
tema. Per questo motivo desidero limitarmi 
a delle semplici note introduttive. 

Subito dopo l'ordinazione dei primi ino­
naci, il Buddha disse loro: « Andate monaci 
e insegnate la verità per il bene di tutti gli 
esseri ». Obbedendo a questo desiderio, i 
monaci missionari si sono sparsi per quasi 
tutti i paesi dell'Asia nel corso dei secoli 



successivi, predicando il · Dhamma. Tra que­
sti grandi missionari vi era Mahinda a Sri 
Lanka, Padmasambhava nel Tibet e Bodhi­
dharma in Cina. In questi paesi essi vengono 
venerati come apostoli del Buddhismo. Han­
no predicato il Dhamma nella lingua di quei 
popoli, hanno tradotto i sacri testi e hanno 
fondato dei monasteri. L'insegnamento e la 
sua pratica vennero introdotti allo stesso 
tempo. 

Gli insegnamenti del Buddha, invece, ven­
nero conosciuti in Europa per la prima volta 
non attraverso gli sforzi dei missionari bud­
dhisti praticanti ma attraverso l'opera di 
studiosi e di esploratori, circa due secoli fa. 
I primi studiosi europei del Buddhismo co­
me Burnouf, Upham, Spence Hardy, Fau­
sboll, per citarne solo alcuni, hanno effettua­
to una preziosa ricerca sul Buddhismo e han­
no tradotto i testi b°'ddhisti nelle varie lin­
gue europee. La loro opera ebbe un'influenza 
germinale sun pensiero di alcuni filosofi eu­
ropei, come per esempio Schopenhauer. Ciò 
nonostante, in Europa il Buddhismo rimase 
materia di puro interesse accademico. 

Fu soltanto all'inizio di questo secolo, con 
l'ordinazione dei primi monaci europei, che 
il Buddhismo venne trapiantato dal vivaio 
dell'accademismo nella terra fertile dell'Eu­
ropa. In connessione a ciò possiamo ricor­
dare i nomi dei pionieri tra i monaci bud­
dhisti dell'Europa, come il Ven. Ananda 
Metteyya ed il Ven. Silacara in Gran Breta­
gna, il Ven. Nyanatiloka in Germania ed il 
Ven. Lokanatha in Italia. La principale dif­
ficoltà che essi hanno dovuto affrontare è 
stata la mancanza di un ambiente laico ab­
bastanza vasto che potesse appoggiarli. 
Adesso le cose sono molto migliorate, come 
è dimostrato chiaramente da questo Con­
gresso. Attualmente vi è un maggior nume­
ro di monaci europei ed un pubblico laico 
più vasto che li appoggia. Oserei dire che 
soltanto quando il « Sangha » europeo sarà 
ben stabilito nei monasteri potremo dire che 
il Buddhismo ha messo le radici anche in 
Europa. 

Il Buddhismo in Asia, durante la sua lun-

ga storia di oltre 2SOO anni, ha saputo adat­
tarsi alle esigenze del tempo e del luogo. 
Infatti, possiamo trovare la forma Thera­
vada del Buddhismo a Sri Lanka e nei paesi 
del Sud-Est asiatico come la Birmania, la 
Thailandia, la Cambogia ed il Laos. Invece 
nella parte centrale dell'Asia, cioè nel Tibet, 
nella Mongolia e nei regni himalayani del 
Nepal e del Bhutan, prevale la forma tan­
trica o tibetana del Buddhismo. Nei paesi 
dell'Estremo Oriente, come la Cina, il Giap­
pone e la Corea, si pratica invece il Bud­
dhismo Mahayana. E' possibile che il Bud­
dhismo europeo tragga ispirazione da tutte 
queste tradizioni e si evolva in modo auto­
nomo, aggiungendo un'altra dimensione al 
ricco e variegato tessuto del pensiero e del­
la pratica buddhiste. 

La filosofia buddhista è come un palazzo 
dalle molte sale. Molti hanno trovato la 
gioia nelle intuizioni analitiche della filoso­
fia Abhidhamma o nel misticismo del Bud-

. dhismo tantrico oppure negli splendori della 
dialettica Madhyamika. Essa è, soprattutto, 
più un modo di vita che una filosofia per il 
soddisfacimento della curiosità intellettuale. 

Signor Presidente, desidero concludere 
questo breve indirizzo di saluto narrando 
una storia che illustra l'importanza della 
pratica in modo distinto dalla conoscenza 
del Dhamma. La cito dall'introduzione alla 
nuova edizione in lingua italiana del volu­
me intitolato L'insegnamento del Buddha, 
dell'Eminente monaco di Sri Lanka, Ven. 
Rabula. 

- Una volta un grande imperatore cinese 
andò a far visita a un famoso monaco bud­
dhista e gli chiese di dirgli in poche parole 
l'essenza dell'insegnamento del Buddha. I l  
monaco rispose: « Non fare i l  male, fare il 
bene e purificarsi la mente ». Sconcertato da 
questa risposta semplice, piana e chiara, 
l'imperatore fece notare che anche un bam­
bino di sei anni poteva comprenderlo. « Si, 
vostra maestà imperiale - aggiunse il vec­
chio saggio - ma anche un uomo di ses­
sant'anni troverà difficile seguirlo e prati­
carlo ! » .  

L a  prossima Assemblea plenaria dell'Unione Buddhista d'Europa s i  terrà a Stoccarda 
dal 6 all'8 settembre prossimo, organizzata dall'Unione Buddhista Tedesca. E' già previsto 
che f Assemblea plenaria del 1986 si terrà a Barcellona, a cura della locale associazione 
Nalanda. Per informaziQni, rivolgersi al vice-Presidente dell'UBE Bruno Portigliatti, via 
Pio Rolla, 7 1 . - Giaveno (To) . 
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Desiderio e sofferenza : 

riflessioni psicologiche 

e interreligiose 

di Corrado Pensa 

Questo articolo è il testo solo lievemente modificato di una relazione intitolata Ri­
flessioni psicologiche e interreligiose sulla sofferenza, tenuta a Roma il 16 dicembre 
1984 al convegno « Mente e Universo '" promosso dal céntro Ghe-Pel-Ling di Milano. 

1 .  « L'amore comincia allorché la soffe. 
renza finisce . . .  Senonché voi alla sofferenza 
non vi avvicinate neppure. E non vi avvici­
nate alla sofferenza perché siete sempre in­
tenti a evitarla e a fuggirla. Ora il modo 
in cui ci si rivolge alla sofferenza è cosa 
di grande importanza . . .  Non riuscirete mai 
ad accostarvi ad essa se in voi c'è autocom­
patimento o se avete il desiderio di trovar­
ne in qualche modo la oausa, la spiegazione; 
questo è evitarla . . .  Ma se invece, giunti 
vicini alla sofferenza, voi la tenete, la guar­
date, non fuggite via, vedete quello che sta 
cercando di dirvi, vedete la sua profondità, 
la sua bellezza, la sua immensità, se voi ri­
manete così con essa, completamente, . . .  al­
lora la sofferenza finisce » ( 1 ) .  

Questo scritto nasce come tentativo di 
commentare questo passo di Krishnamurti, 
che è bello e, al tempo stesso, molto denso. 
Tanto da domandarsi se non v·alga appunto 
la pena, per tentare di apprezzarlo meglio, 
di scioglierlo un poco. 

A pensarci bene, oggi ci troviamo in una 
situazione curiosa e un po' paradossale. 
Infatti da un lato osserviamo un'attenzione 
crescente per la psicologia dinamica, ossia 
per le scoperte di Freud e per le varie ela­
borazioni, applicazioni e derivazioni che di 
esse si sono avute a tutt'oggi; dall'altro ve­
diamo un risveglio di interesse per l'interio­
rità, che spesso si traduce in interesse per 
le scuole contemplative d'Oriente e d'Occi­
dente. D'ora in avanti per semplificare po-

21  

tremo riferirei a queste scuole col termine 
« religione » e alla psicologia dinamica con 
H termine « psicologia »». Ebbene il para­
dosso sta in questo, che la spiegazione del 
problema della sofferenza offerta dalla psi­
cologi a appare per molti versi opposta e 
contrastante rispetto alla spiegazione religio­
sa. Per sofferenza intendiamo qui soprat­
tutto sofferenza psicologica ed esistenziale, 
come quella che è più primaria, dato che 
resta anche quando siano superate forme 
più oggettive di sofferenza, per esempio ma­
lattie, sventure, emarginazione sociale. In­
fatti, in due parole, la religione vede una 
causa importante della sofferenza nel desi­
derio, mentre la psicologia, tutto al contra­
rio, la ravvisa nel blocco e nella paralisi del 
desiderio. Ricorderemo, in proposito, le ana­
lisi magistrali del Buddhismo circa la rela­
zione tra infelicità e desiderio e ricordere­
mo anche le analisi, non meno cogenti; del­
la psicologia sul rapporto tra il desiderio 
avvilito e la vita agra. Sembrerebbe dunque 
che il desiderio faccia male sia da vivo, che 
da morto. E a suffragio di questa conclusio­
ne sorprendente aibbiamo un corpus dottri­
nario secolare sul versante religioso e un 
corpus scientifico più giovane ma sempre più 
autorevole sul versante psicologico . Per oui 
sarebbe per lo meno azzardato cercare di 
eliminare una delle due parti, nel tentativo 
di giungere a una conclusione più lineare e 
meno paradossale. Soprattutto oggi che si 
comincia a guardare con maggior rispetto 



e conoscenza agli itinerari contemplativi 1n­
vece di ignorarli o sfigurarli come avveniva 
in epoche di furori positivisti . 

Anche se non possiamo, purtroppo, dedi­
care troppo spazio a questo punto che de­
finire profondo è poco, tuttavia è necessario 
considerare la questione più da presso e 
vedere in che misura il contrasto tra psico­
logia e religione sia reale e in quale misu­
ra, invece, sia dovuto a ipersemplificazioni 
e ad equivoci. 1 

2 .  La psicologia, come è sempre meglio 
noto, ritiene che il desiderio che non cir­
cola liberamente nell'individuo e che invece 
rimane occluso e variamente impedito è 
causa di un crescente attrito con l'esisten­
za (2) . Questo attrito è penoso giacché 
produce difficoltà e incapacità a esprimere 
e a realizzare se stessi, cioè a incarnare H 
più completamente possibile ciò che siamo. 
l,)a tale blocco proviene frustrazione, la 
quale è responsabile di numerosi focolai 
dolorosi, quali l'ansia, l'aggressività, la de­
pressione, la colpa, il risentimento, etc., 
tutti reciprocamente intrecciati nelle loro 
molteplici varietà. Ed è inutile dire quanto 
e quanto brutalmente tutto ciò scacci gioia 
e piacere dalle nostre vite. Nevrosi significa 
incapacità di godere; la maturità, invece, 
è segnata, tra l'altro, dalla capacità di go­
dimento e .dunque da più gioia. Da notare 
che Io schiacciamento del desiderio causa 
µna cecità o confusione conoscitiva. Infatti, 
al di là del livello semplice di desiderio 
ploccato, che si ha allorché ci sentiamo im­
potenti a fare e a dire ciò che desideriamo, 
esistono livelli più complessi, profondi e 
dolenti di blocco e cioè il desiderare senza 
ben sapere che cosa desideriamo, o il riu­
sdre a desiderare solo ciò che è distruttivo. 
Dunque una circolazione strozzata del desi­
derio (come dire un desiderio impaurito e 
irritato) impedisce il piacere, ovviamente 
da non identificare riduttivamente con que­
sto o quel piacere particolare. E' chiaro, in­
fatti, ohe un'idea riduttiva del piacere non 
può che essere già essa segno di un desi­
d�rio angusto e incapsulato. Ora, una ·vita 
senza piacere, gioia, soddisfazione, sarà una 
vita- sfiduciata. E una vita sfiduciata, costi­
tuzionalmente, o non può dare alcunché a 
sé e agli altri oppure darà, sì, ma mai gra­
tuitamente: risultando in tal modo incapa-
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citata in uno dei piaceri più profondi. E 
questo, mi pare, è uno dei circoli viziosi che 
più conviene sottolineare: la difficoltà di 
desiderare produce la mancanza di piacere, 
questa produce la sfiducia, la sfiducia l'inca­
pacità di dare, quest'ultima rinforza la diffi­
coltà di desiderare, e il circolo continua. 

Ora la psicologia ritiene che una corret­
ta educazione o, nel caso frequente che essa 
sia mancata, una qualche forma di rieduca­
zione successiva (ad esempio la psicotera­
pia) abbia il compito di instaurare o restau­
rare la circolazione del desiderio nella sua 
pienezza e nella sua vitalità animatrice, con 
tutte le conseguenze costruttive che si pos­
sono immaginare, dall'espressione dei propri 
talenti, alla capacità di godere e di gioire, 
alla fiducia, a un dare e a un darsi più gra­
tuito. Dunque l'educazione come sapiente 
liberazione del desiderio, il quale, a un cer­
to punto, desidererà gli stessi principi etici 
che lo regolano e li vorrà con la stessa na­
turalezza con la quale vuole il gioco; laddo­
ve se il desiderio non desidera organica­
mente quei principi, ossia · se è incapace 
di desiderare il bene non immediato, allora 
sarà ancora desiderio impastoiato e cieco. 
Perciò, desiderio più libero significa, oltre 
a una maggiore capacità di godimento, mag­
giore capacità di inteHigenza, dato che il 
desiderio sepolto porta a distorcere la per­
cezione; significa, infine, maggiore capacità 
di solidarietà, giacché quando il desiderio 
si dilata comincerà a desiderare anche per 
gli altri e non soltanto per sé. Per conclu­
dere: la psicologia addita nell'incomprensio­
ne delle potenzialità del desiderio una cau­
sa maggiore di sofferenza esistenziale non 
necessaria. 

3. Se ci volgiamo ora alla religione, os­
sia alla religiosità contemplativa, ci trovia­
mo davanti, per quanto riguarda la questio­
ne del desiderio, a un quadro diverso, so­
prattutto se abbiamo a che fare con espres­
sioni contemplative tradizionali, non anco­
ra influenzate dalla psicologia moderna. In 
esse l'accento non cade in alcun modo su11a 
circolazione del desiderio bensl cade, piut­
tosto, su quello che possiamo definire il de­
siderio maggiore, chiamato desiderio di il­
luminazione in alcune religioni, desiderio di 
Dio in altre. Il desiderio maggiore è consi­
derato il fattore trasformante per eccellen-



za. Mentre l'insieme degli altri desideri, che 
si possono raccogliere sotto il nome di de-

. siderio minore, sono visti come impedimen­
ti al desiderio maggiore. Oltre tutto la pre­
senza di un serio desiderio verticale o mag­
giore è l'unica garanzia convincente che un 
desiderio di auto-sacrificio a beneficio altrui 
non sia sottilmente egocentrico . Dunque, se 
è vero, come vuole la psicologia, che il buon 
funzionamento del desiderio minore mi svin­
cola da uno stato di frustrazione e di infeli­
cità, è anche vero, tuttavia, che la felicità 
che ciò può elargirmi è molto inferiore alla 
misura di felicità che, secondo la religione, 
mi è possibile in quanto essere umano . E, 
dicono le dottrine contemplative, per appro­
dare a questa felicità più grande è assoluta­
mente necessario che il desiderio minore 
receda e che il desiderio maggiore prenda 
il sopravvento. 

Su questa illustrazione più che schemati­
ca possiamo fare alcune osservazioni : (a) 
Anzitutto notiamo che, contrariamente a un 
certo intendimento corrente della religione, 
anche in essa come in tutte le imprese uma­
ne, il desiderio occupa un posto cruciale. 
Senza desiderio non può nascere alcunché 
e il nascere alla luce non fa eccezione. In­
fatti, chi ha familiarità con la letteratura 
contemplativa, sa che ciò su cui variamente 
si insiste è la purificazione del desiderio 
(o purificazione del cuore) , non già l'am­
putazione del desiderio, la quale, posto che 
fosse possibile, ci precluderebbe il deside­
rio maggiore e dunque sarebbe la fine del 
nostro cammino interiore. (b) Tale purifica­
cazione, che è concordemente giudicata la 
via regia per l'attraversamento della soffe­
renza, consiste nel graduale superamento 
della dipendenza dal desiderio, · ossia nella 
disidentificazione o spossessamento dai de­
sideri visti sempre più come. fenomeni tran­
sitori e sempre meno come espressioni du­
rature di noi stessi. Le dottrine spirituali 
sostengono che nella misura in cui io sono 
meno ipnotizzato dai miei desideri, in tale 
misura libererò energia che andrà a con­
fluire nel fuoco del desiderio maggiore. (e) 
Pertanto la riflessione religiosa sul deside­
rio più che opposta alla teoria psicologica 
si colloca, piuttosto, su un piano diverso: 
infatti c'è diversità di fini, H fine della psi­
cologia essendo l'autorealizzazione, quello 
della religione l'autotrascendimento. E dun-
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que la psicologia parla del desiderio in fun­
zione dell'autorealizzazione, mentre la re­
ligione ne tratta in funzione dell'autotrascen­
dimento: sono due piani diversi. Una volta 
compreso ciò, la soluzione del problema, per 
per lo meno in via di principio, è semplice : 
il livello psicologico e quello religioso non 
vanno contrapposti, bensì vanno collocati in 
successione, cioè sono da disporsi conse­
cutivamente, essendo non opposti, bensì 
complementari . Come dire che, poiché la 
psicologia si occupa soprattutto di ciò che 
accade quando non si sa ancora desiderare, 
e poiché la contemplazione si occupa di ciò 
che può accadere quando si sa già desidera­
re, allora il livello psicologico dell'autorea­
lizzazione dovrà venire prima e rappresen­
terà il fondamento; senza questo fondamen­
to non potrà prender corpo il secondo li­
vello, quello religioso dell'autotrascendi­
mento. Naturalmente questo inquadramen­
to consecutivo non è rigido. Per cui una 
sincera ricerca di autotrascendimento può 
benissimo fruttare anche sul piano dell'auto­
realizzazione, quasi come effetto laterale. A 
patto però ·che ci sia stata una certa auto­
realizzazione di base. A partire dalle intui­
zioni fondamentali di C.G. Jung, A .  Maslow, 
G. Allport, R. Assagioli (3) e, più di recen­
te, in virtù degli importanti studi di K. 
WHber (4), questa visione complementare 
dei due livelli si è via via affermata e ap­
profondita. 

4. Tuttavia, se tale VlSIOne s1 e conso­
lidata nel campo degli studi , non possiamo 
davvero dire che essa sia praticamente en­
trata in circolo e diventata di comune do­
minio tra coloro che aspirano alla trasfor­
mazione interiore. E ciò è molto rilevante in 
un discorso circa la sofferenza in rapporto 
a psicologia e religione oggi. Infatti molta 
sofferenza è stata ed è generata daHa con­
fusione dei due livelli . Allorché la religione 
demonizza, come si dice, il desiderio, pre­
sentandomelo come il male, può succedere 
che io, che ero preoccupato per il fatto di 
sentire poco desiderio nella vita e per avere 
anche paura di quel poco, adesso che sto 
per intraprendere una via religiosa mi tran­
quillizzerò, giudicando addirittura di esse­
re avvantaggiato e di avere già fatto buona 
parte del lavoro . E non penso, perché non 
sempre mi viene detto che, allo scopo di 



desiderare in grande, di desiderare l'assolu­
to, i meccanismi del desiderio di base, cioè 
del desiderio e del piacere quotidiani non 
d�bbono essere inceppati. Perché nel caso 
che lo siano, l'unico vero cambiamento che 
.avrà luogo nella mia vita sarà un cambia­
mento di frustrazioni : dal mondo delle fru­
strazioni laiche passerò al mondo delle fru­
strazioni religiose. Ricordiamo gli studi re­
_centissimi di J .  Engler (5) sulla pratica in­
tensiva della meditazione buddhista intra­
presa da individui privi di un certo grado 
di integrazione e di organizzazione della 
personalità e cioè con un desiderio parti­
colarmente frammentario e conflittuale: i ri­
sultati della meditazione sono tutt'altro che 
liberanti. Infatti la consegna a distaccarsi, 
tipica della meditazione, qualora venga re­
cepita da chi non ha ancora sviluppato una 
.solida capacità di attaccamento, non farà che 
rincrudire l'isolamento dell'individuo. Co­
me dire che l'ingiunzione di ridirigere il de­
siderio presuppone già un desiderio ben cir­
colante, altrimenti causerà soltanto un ulte­
riore e penoso blocco dd desiderio. Ricor­
diamo anche, in ambito cristiano, gli studi 
del Rulla (6) circa il rilevante grado di in­
.consistenza psicologica nelle vocazioni reli­
giose, ossia i voti di castità, povertà e ob­
.bedienza usati inconsdamente come strate­
.gie difensive in tre aree particolarmente cru­
ciali psicologicamente e cioè rapporti con gli 
altri, con il lavoro, con 1'autorità. 

Sul versante psicologico, d'altra parte, do­
vrebbe essere evidente quanta sofferenza pos­
sa produrre in chi è dotato di una aspira­
zione religiosa la brutale negazione della 
possibilità di autotrascendimento, negazione 
,tipica di psicologie riduzioniste. O, più sot­
tilmente, quanta frustrazione possa proveni­
ve da un riconoscimento solo teorico del li­
veHo religioso. Infatti è difficile non essere 
toccati da certe belle descrizioni della matu­
rità interiore fatte da alcuni psicologi. Se­
nonché livelli così elevati di trasformazione, 
salvo eccezioni, · richiedono in genere nulla 
di meno che l'impegno e l'ascesi di una vita. 
Se questo non viene detto, si finisce, anche 
se in massima buona fede, con il confonde­
re le persone, propiziando l'insorgere di sen­
timenti di disillusione e di cinismo - e 
dunque spargendo sofferenza - riguardo al­
le possihilità effettive di trasformazione in­
teriore. Perciò io credo che sia da salutare 
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con speciale favore un atteggiamento diver­
so che, benché ancora raro, si nota tuttavia 
oggi più di un tempo. Ossia l'atteggiamento 
di chi, psicologo o comunque interessato 
alla psicologia, preso atto che certe forme 
di maturità interiore non possono che esse­
re lo sbocco di decenni di lavoro intenso, si  
mette umilmente alla scuola delle grandi tra­
dizioni contemplative. E l'umiltà, infallibil­
mente, riduce la sofferenza. 

5. Il discorso fatto fin qui si è ripropo­
sto una prima puntualizzazione circa la que­
stione della sofferenza in relazione al desi­
derio. Si è visto che, a un primo livello di 
sviluppo (che si può convenire di chiamare 
psicologico) , la disfunzione del desiderio 
nell'esistenza causa sofferenza, mentre la sua 
armoniosa attivazione e circolazione cura la 
sofferenza. E si  è visto che a un secondo 
livello di sviluppo (che possiamo convenire 
di chiamare religioso) la circolazione del 
desiderio, pur essendo stata una conquista 
cruciafo, si dimostra in parte insoddisfacente 
e non più appagante. A questo livello la 
cura dell'insoddisfazione o sofferenza si  tro­
va nella disidentifrcazione dal desiderio, os­
sia nel modificare gradualmente la nostra 
relazione con il desideri o. Questa operazio­
ne in progresso di tempo renderà più tangi­
bile la presenza sullo sfondo, diciamo, del 
desiderio maggiore, cioè del desiderio di 
libertà-unità. Quest'ultimo, variamente chia­
mato nelle religioni (desiderio di illumina­
zione, di Dio) , è un fattore complesso : in­
fatti da un lato esso era oscurato dalla no­
stra identificazione con gli altri desideri, cioè 
dalla nostra dipendenza nei confronti della 
pluralità dei desideri; dall'altro lato possia­
mo però dire che il desiderio maggiore già 
premeva nell'oscurità. Altrimenti, senza la 
sua spinta, come avremmo potuto desiderare 
di disidentificarci dal desiderio? Insomma 
se non ci barluma la possibilità di un oriz­
zonte più vasto, di una felicità più grande, 
da desiderare concretamente, ci basterà 
l 'orizzonte che abbiamo e ci parrà insensato 
qualsiasi discorso spirituale . 

Compiute queste precisazioni, torniamo 
ora al brano di Krishnamurti dal quale ab­
biamo preso le mosse. In esso l'Autore ci 
fa osservare la nostra inclinazione a schiva­
re qualsiasi forma di confronto con la soffe­
renza. Si può notare, in proposito, che se sia-



mo irrigiditi dalla sofferenza, magari incon­
sapevole, fatta di continua e forte tensione, 
non possiamo aspettarci da noi stessi tale ca­
pacità di dialogo con la sofferenza. Sempli­
cemente, non possiamo farcela, ci manca la 
necessaria flessibilità interiore. Mentre non 
c'è dubbio che se invece siamo dotati di un 
certo rilassamento e di una certa fiducia, pos­
seduti per via naturale o raggiunti mercé 
un itinerario psicologico, disponiamo dei 
presupposti di fondo per quell'incontro con 
la sofferenza auspicato da KrishnamurtL 
I nfatti la presenza di rilassamento e fiducia 
indica, si è visto, che il desiderio non è in­
gorgato e che la capacità di godimento non 
è un evento episodico; quanto a dire che 
rilassamento, desiderio circolante e piacere 
si implicano vicendevolmente e poiché si 
tratta di qualità interiori, esse possono esse­
re presenti anche in vite non particolarmente 
visitate da eventi piacevoli. E dal momento 
in cui dispongo di questa base, non prima, 
io posso pensare seriamente a contemplare 
l'insoddisfazione e la sofferenza. Ma, a �me­
no che io non sia un individuo di tempra 
religiosa spiccatissima, avrò bisogno di una 
altra cosa ancora e cioè di una disciplina 
di raccoglimento che mi aiuti a non sottrar­
mi al confronto con lo spiacevole. E certo la 
prassi del raccoglimento (meditazione, ora­
zione) favorisce grandemente tale confron­
to . In che modo? Anzitutto rafforzando i 
presupposti di partenza, cioè rilassamento e . 
fiducia, rendendomi così più atto a capire . 
Quindi conducendomi gradualmente a veri­
ficare ·di persona alcune importanti dottrine 
spirituali. 

6. ·La verità della onnipervadenza della 
sofferenza è una di queste verifiche cui, pri­
ma o poi, la prassi del raccoglimento ci por­
ta. E' come se il raccoglimento meditativo, 
col tempo, ci dotasse di una lente di ingran­
dimento sempre più potente capace di mo­
strarci il carattere in ultima analisi insoddi­
sfacente e dunque doloroso non solo di pen­
sieri e sentimenti negativi, ma anche di tanti 
moti mentali che eravamo abituati a consi­
derare positivi, e, parimenti, di vari movi­
menti psichici dei quali, prima di avere la 
�ente del raccoglimento, ignoravamo l'esi­
stenza. Il processo fin qui non è stato dissi­
mile da ciò che in psicoterapia va sotto il 
nome di scoperta dell'ombra. Dove invece 
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l'itinerario meditativo comincia a divenire 
più specificamente religioso è nel momento 
in cui, in virtù di un netto approfondimen­
to, la percezione della dolorosità dei feno­
meni mentali si modifica, a causa di un 
nuovo fattore emergente, che è il distacco. 
Ciò significa che adesso se io per esempio 
ho un pensiero depressivo, questo pensiero 
avrà una realtà e una densità minore di pri­
ma, allorché il fattore distacco non era an­
cora spuntato. In termini buddhisti, la svol­
ta cruciale di cui stiamo parlando e che 
segna l'inizio . della contemplazione vera e 
propria si può descrivere come la co-perce­
zione di dolorosità, impermanenza e inso­
stanzialità; ossia come la percezione simul­
tanea e unitaria di questi tre aspetti. E su 
questo punto di primaria importanza si in­
gannano non soltanto quelle viete descrizio­
ni del Buddhismo in chiave di pessimismo, 
ma si ingannano anche quei meditanti che 
ritengono di aver avuto un'esperienza di 
duhkha o sofferenza per il fatto di essere 
entrati in contatto con loro difficoltà inter­
ne. Tale contatto è oertamente prezioso, ma 
quando nel Buddhismo si parla di vera 
esperienza di duhkha universale si parla di 
un'esperienza che veda insieme, fittamente 
contessuti, i tre aspetti di sofferenza, imper­
manenza e insostanzialità. Che è un modo 
più: analitico e completo di parlare di distac­
co . Ora se io adesso vedo la mia depressio­
ne non solo come dolorosa, ma anche come 
impermanente e insostanziale è chiaro che, 
rispetto a prima, la mia percezione della de­
pressione è parecchio alterata e, in una 
parola, io sono più libero dalla mia depres­
sione. Se invece continuo a sentirla come 
una realtà salda ·e schiacciante, io sono evi­
dentemente ancora lontano dalla percezione 
dell'impermanenza e dell'insostanzialità. Ed 
è la mancanza di una dose, magari modesta, 
ma autentica di questa percezione che lascia 
il praticante invischiato nelle propri·e diffi­
coltà psicologiche. La vischiosità può dimi­
nuire e cedere il posto alla fluidità solo se 
l'intuizione dell'impermanenza e dell'inso­
stanzialità diventa fatto vissuto e non epi­
sodica associazione di idee. E ciò, è bene 
ripeterlo, è liberante. Perché la dottrina 
buddhista della sofferenza addita non sol­
tanto la grande ampiezza deHa sofferenza, 
ma anche, insieme, il carattere fondamental­
mente effimero e insostanziale della soff e-



renza così come, in genere, di tutti i pro­
dotti mentali. A me non sembra ozioso chie­
dersi come ma� questa comprensione avven­
ga per lo più dopo molta pratica meditati­
va. E certamente mi pare che una ragione 
debba essere questa, che in virtù appunto 
dellungo lavoro fatto, nasce nel praticante, 
in modi non necessariamente consci ed espli­
citi, una specie di presentimento di qualco­
sa di più vero e soddisfacente del nostro 
film mentale, quasi uno sfondo chiaro per 
effetto del quale le cose prendono a sfumar­
ci in mano, per dir così, ossia si relatiyjzza­
no inesorabilmente alla luce, appunto, di 
quello sfondo. Insomma i nostri stati d'ani­
mo, sofferenti o non, visti control,uce, si 
rivelano più trasparenti e inconsistenti di 
quanto invece eravamo abituati a conside­
rarli. In termini di dottrina del satipatthana 
buddhista, questo sfondo più solido nel mez­
zo dell'impermanenza e dell'insoddisfazione 
può essere visto come l'irraggiamento, pic­
colo o grande, dei fattori dell'illuminazione 
(con.centrazione, consapevolezza, energia ,  
gioia, investigazione, equanimità, calma) : 
piccolo se si sono appena cominciati a for­
mare, grande se il loro respiro è già pieno 
e -coordinato. Ripetendo ancora: grazie al 
costituirsi di questo sfondo stabile ci divie­
ne possibile, non essendo più sopraffatti dal­
la sofferenza, di percepirla altrimenti dal­
l'usato e di esserne più liberi . 

7 .  Questo modo, sostanzialmente bud� 
dhista, di presentare la fase iniziale del rac­
coglimento e del confronto con la sofferen­
za non è naturalmente . l'unico possibile. 
Un'altra maniera di concettualizzare tale 
processo può essere la seguente :  lo sfondo 
stabile che gradualmente si .  pone in essere 
rappresenta il costituirsi della fede radicale 
o primaria, intesa come forza di fìducia­
aspirazione nei riguardi del bene; forza 
sempre più indefettibile, sempre più viva, e 
sempre più aperta, ossia disidentificata da 
qualsiasi contenuto dottrinario. Perché se 
fosse invee� identificata con questo o quello 
sarebbe solo credenza, non fede; e in quan­
to solo credenza, cioè opinione-sentimento­
attaccamento, mancherebbe di quella forza 
radicale viva e aperta che la costituisce, ap­
punto, in sfondo stabile e sarebbe invece un 
vettore egoico tra i tanti, precario, separati­
vo e creatore di sofferenza. Inutile dire che 
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qualora il modello ·buddhista sopraesposto 
ruotasse intorno a un'idea bigotta ed esclu­
sivistica del Dharma, come può succedere, 
saremmo anche qui di fronte a sola creden­
za, con un preciso effetto limitante e oscu­
rante sui fattori di illuminazione. 

Personalmente i due modeHi - e nel se­
condo si può avvertire il sapore di un certo 
misticismo radicale, sia cristiano, sia orien­
tale - mi sembrano due diverse formula­
zioni o interpretazioni di fatti spirituali per 
lo meno molto simili. E non solo non mi 
paiono contrastanti ma, al contrario, ritengo 
che il praticante non possa che profìttar',e 
dal tenerli entrambi presenti, a patto, s'in­
tende, che nel suo cammino interiore egli 
abbia ormai doppiato l'esitazione. H primo 
modello, quello tendenzialmente buddhista, 
è più analitico riguardo ai meccanismi della 
sofferenza e favorisce, in virtù della tecnica 
della consapevolezza, cioè di un discerni­
mento minuto e preciso, la passione per la 
conoscenza discriminativa. Il secondo mo­
dello, quello centrato sulla fede vuota e vi­
va, è più sintetico riguardo all'ispezione del 
dolore e, grazie all'enfasi sull'abbandono, 
sul soffrire con abbandono, favorisce la 
passione per l'accettazione. Ciò che si co­
glie nelle forme più avvertite della spiritua­
lità dell'abbandono è l 'invito ad abbando­
narsi non già a un Dio-concetto o a un 
Dio-immagine, ossia a un idolo, bensì pro­
prio · a  quel desiderio di assoluto di cui si 
è detto all'inizio di questo discorso, che 
è solo un altro nome per la fede primaria 
o radicale. Infatti, come potrebbe darsi de­
siderio forte di assoluto se non ci fosse im­
plicita in esso una oscura fiducia che l'asso­
luto è talmente reale da essere la cosa più 
desiderabile? E se non ci fosse anche il 
sospetto che il desiderio-fede riguardo al­
l'assoluto, pur non essendo la realizzazione 
dell'assoluto, ne rappresenta tuttavia il pri­
mo rivoluzionario annuncio nella vita di un 
indiyiduo? . 

Ci si può chiedere, a questo punto, quan­
to sia legittimo, nel confronto con la nostra 
mente e con la sua sofferenza, non solo in­
vocare il doppio binario della psicologia e 
della religione ma anche, all'interno della 
contemplazione, coniugare più modelli re­
ligiosi. Circa la necessità, più che legitti­
mità, della psicologia si è già detto e a me 
pare di evidenza immediata. Quanto alla 



possibilità di non ancorarsi rigidamente a 
una sola tradizione contemplativa, questo, 
pur non essendo necessario e fermi restan­
do indubbi rischi di eclettismo inconclu­
dente, mi sembra tuttavia legittimo e impor­
tante. In sostanza, è una forma di dialogo 
interreligioso applicato e incarnato, messo 
concretamente in atto e in pratica. E forse 
va anche oltre, perché è un invito alle reli­
gioni a donarsi reciprocamente, invece che 
a difendersi reciprocamente o invece che a 
compiacersi narcisisticamente ciascuna di 
se stessa o invece che ad ascoltarsi recipro­
cramente, che è molto, ma non abbastanza. 
Nel fondato sospetto che nessuna d elle reli­
gioni sia sufficiente e adeguata espressione 
della « cosa che non nasce e che non muo­
re » ma che ciascuna, piuttosto, abbia un 
ovvio bisogno dell'apporto delle altre. Inol­
tre non è solo questione dell'interscambio 
tra modelli contemplativi ma, per lo meno 
altrettanto importante, è in ballo la sempli­
ficazione e l'essenzializzazione di tali mo_:: 
delli. Un Buddhismo troppo buddhista, un 
Cristianesimo troppo attaccato al Cristiane­
simo non credo siano fecondi: nel senso 
che mostrano, così facendo, di preoccuparsi 
soprattutto della protezione de;Ha istituzio­
ne. Ma è dubbio che questo giovi al messag­
gio originario e lo renda più capace di pe­
netrare nel mondo moderno . Da notare che 
un modeHo contemplativo semplificato, non 
sarebbe affatto un accomodamento al mon­
do moderno allo scopo di rendersi più ac­
cettabile. Al contrario : poiché tale modello 
è fondato su un impegno esistenziale e una 
dedizione interiore totali (altrimenti non si 
può parlare di contemplazione) , siamo lon­
tani, a dir poco, da accomodamenti di ogni 
sorta. E invece ci avviciniamo, probabi lmen­
te, al « siate sempre consapevoli » del Bud­
dha (7) e al « pregare sempre, senza stan­
carsi » del Cristo (8) . Ora a me sembra che 
un messaggio che sia estremamente sempli­
ficato dottrinariamente e, insieme, piuttosto 
esigente dal punto di vista della prassi in­
teriore, non possa che raccogliere rispetto 
e attenzione da parte del mondo contempo­
raneo. Il perché è complesso: da una parte, 
infatti, c'è grande stanchezza dell'ideologia, 
laica e religiosa, stanchezza non nata a caso, 
che rende guardinghi verso le teologie; dal­
l'altra c'è crescente sfiducia nei miti mate­
rialistici, desiderio di trascendere l 'angoscia 
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montante e c'è la consapevolezza più diffusa, 
dovuta anche agli studi della psicologia, che 
i sistemi contemplativi contengono un pro­
getto di cura integrale, una ricerca di un 
livello più profondo di sanità, che è poi un 
modo laico di parlare di religione. 

Riepilogando, si è auspicato : (a) un inter­
scambio generoso o donazione reciproca tra 
religioni cioè una interreligiosità applica­
ta; (b) un'enfasi speciale sulla prassi con­
templativa; (ç) una essenzializzazione delle 
dottrine religiose. Quest'ultimo punto avreb­
be il duplice effetto di facilitare l'interscam­
bio tra religioni e insieme di agevolare il 
contatto e l'impatto della dimensione reli­
giosa con il mondo moderno, il quale se da 
un lato produce molta sofferenza, dall'altro 
appare anche sempre più interessato alla 
cura. 

8. Ma, avvicinandosi il momento di con­
cludere, ci conviene volgerci di nuovo al 
rapporto tra sofferenza e pratica del racco­
glimento. Abbiamo visto che per un con­
fronto fertile con la sofferenza è necessario 
che si strutturi in noi quello che si è con­
venuto di chiamare lo sfondo stabile. Tale 
sfondo è paradossale, costituito com'è di 
desiderio e di distacco al tempo stesso . Os­
sia : desiderio-fede nei confronti di una di­
mensione liberata, distacco nei riguardi di 
ciò che, invece, ostacola. La ragione per 
cui lo sfondo ci consente di rapportarci util­
mente alla sofferenza è questa, che esso ci 
dà la possibilità, appunto perché ancorag­
gio stabile, per un verso di penetrare e ca­
pire la sofferenza, per l'altro di addestrarci 
all'abbandono. Passione di conoscenza e 
passione di accettazione, si è detto. Dun­
que, grazie allo sfondo riusciamo a stare 
più fermi, nella nostra meditazione, davanti 
allo svariare di piccole e grandi sofferenze. 
Ora occorre tener presente che dire sofferen­
za significa dire sensibilità; ossia, la capa­
cità di soffrire è la misura della sensibilità 
umana. Questo è importante, perché vuol 
dire che il tentativo di calarmi meditativa­
mente nella mia sofferenza equivale a cer­
çare di entrare nella mia sensibilità. Non 
già di subire passivamente gli effetti della 
mia sensibilità, bensì, invece, di discendere 
attivamente nel centro di questa preziosa 
prerogativa umana. Diciamo che scendere 
nella sofferenza è scendere nel cuore, è im-



boccare una precisa via d'accesso al cuore. 
Accesso, come ognuno sa, tutt'altro che fa­
cile. Forse . quando Eckhart, insieme con 
tanti spiriti religiosi, dice che « Dio è sem­
pre · con chi soffre » (9) , allude a qùesto. 
Dunque scendere nella sensibilità attraver­
so l'esperienza non elusa della sofferenza 
grande o piccola: è la discesa nella nostra 
area più interna e delicata. I l  nucleo della 
nostra relazione con la vita sta qui, la qua­
lità della nostra vita è la qualità della nostra 
sensibilità. Io credo che quando comincia­
mo ad accorgerci che la sofferenza in noi 
e negli altri è la risposta di questa enorme 
delicatezza, tenerezza e vulnerabilità che 
ci abita, allora comincia anche a cambiare 
sia il nostro modo di soffrire, sia il nostro 
modo di porci davanti alfa sofferenza altrui. 
Allora, e allora soltanto, possiamo afferrare 
un poco cosa intende Krishnamurti quando 
parla di bellezza, profondità e imme:p.sità 
della sofferenza. Osserviamo ancora questo. 
Nell'uso corrente le parole « sensibile » e 
« s·ensibilità » possono indicare due cose: 
la perspicacia e l'emotività. Dicendo che 
una persona è sensibile possiamo intendere 
o che è facilmente preda della propria emo­
tività, oppure che è una persona capace di 
capire più e meglio degli altri. Ossia il me­
desimo vocabolo è stato scelto a designare 
sia l'aspetto emotivo-affettivo sia quello co­
noscitivo. Ora la virtù di quella che abbiamo 
chiamato la discesa nella sensibilità attra­
verso la stagionatura meditativa sembra es­
sere questa: che da un lato viene approfon­
dito e acuito l 'aspetto percettivo e conosci­
tivo della sensibilità, dall'altro viene come 
alleggerito, diffuso e sparso all'esterno l'ele­
mento affettivo-emotivo, che sarà così schio­
dato dalla fascinazione egoica e reso dispo-
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nibHe per gli altri. ·Questa fruttuosa volati­
lizzazione della sensibilità, risultante nella 
miracolosa metamorfosi del cruccio confu­
so in sollecitudine illuminata avviene se, in­
invece di lasciare disabitata e sola la nostra 
sensibilità, impariamo a prendervi dimora 
fermamente, a occhi aperti e a mani vuote. 
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. (2) Piuttosto fino su circolazione del desiderio 
e fiducia, Y. PRIGENT, L 'expérience dépressìve, 
Paris, Desclée de Brouwer, 1 978. In generale si 
può vedere di G. DACQUINO, Religiosità e psi­
coanalisi, Torino, SEI, 1 980 e Vivere il piacere, 
ivi, 1984. 

(3) Tutta l'opera di questi quattro autori è 
percorsa dal terna che ci interessa, ma talora la 
necessità dell'autorealizzazione come base del­
l'autotrascendimento è messa a fuoco in modo 
specialmente chiaro e profondo. E' il caso dello 
Psychological Commentary on Kundalini Yoga di 
C. G. JUNG, pubblicato in Spring 1975, pp. 1-32 e 

Spring 1976, pp. 1-3 1 .  
(4) V .  in particolare Dal non-egoico al trans­

egoico, « Paramita » 1 2  ( 1 984), 32-34; The Pre / 
Trans Fallacy, Revision, 3 ( 1 980), 5 1-72; The 
Atman Project, London, Quest, 1980. 

(5) J. ENGLER, Therapeutic aims in psychothe­
rapy and meditation Developmental stages in the 
representation of self, /ournal of Transpersonal 
Psychology, 16 ( 1 984), 25-62. 

(6) L.M. RULLA, Psicologia del profondo e 
vocazione: Le persone, Torino, Marietti, 1 975; 
Psicologia del profondo e vocazione: Le istituzio­
ni, ivi, 1 976; L.M. RULLA, F. IMODA, J. RI­
DICK, Struttura psicologica e vocazione, ivi, 1977. 

(7) V. il Satipatthanasutta nel Majjhimanikaya. 
(8) Luca 1 8, 1 .  
(9) ECKHART, sermone 104, ed. F. Pfeiffer, 

trad. inglese C. de B . . Evans, London 1956, p. 
262. 



Dharma e Vangeli 

· Il medico Augusto Mazzuca, specialista in Bioingegneria e Igiene all'Ospedale 
· Malpighi di Bologna, accosta in questo articolo alcuni passi dei Vangeli .all'oriz­
zonte buddhista. L'operazione, per quanto solo abbozzata, sottolineando una lettura 
diversa dei testi evangelici, può incoraggiare ad un dialogo più ravvicinato. 

Nel corso degli ultimi anni vi è stato un 
crescente interesse per gli studi comparativi 
fra le varie religioni .  Spesso si è preferito 
enfatizzare le somiglianze, senza tener conto 
che i vari senti-eri hanno anche lo scopo di 
andare incontro a bisogni ed aspirazioni di 
individui spesso assai div·ersi tra loro . Tut­
tavia, per quanti sono portati a trascendere, 
nel rispetto delle differenze, la relatività del 
condizionamento socio-culturale nel quale si 
sviluppa una data religione, le diverse affi­
nità tra la religione cristiana e quella bud­
dhista permettono uno scambio di vedute 
molto stimolante e di estremo interesse. 

In questa sede proverò a riassumere quel­
li che mi sembrano i punti salienti della 
religione buddhista e, a ciascuno di essi, farò 
seguire una o più frasi attribuite a Gesù nei 
Vangeli. Oltre ai quattro Vangeli canonici 
farò uso anche del Vangelo di Tommaso 
perché, come è ampiamente riconosciuto dal­
la critica moderna, si tratta di un testò di 
estremo interesse per una ricostruzione veri­
tiera del1e parole di Gesù (L. Moraldi, I 
vangeli apocrifi, ed. Utet) . 

Punto fermo e di estrema importanza nel 
Buddhismo è la comprensione della propria 
vera natura. Infatti, solo la conoscenza di 
noi stessi ci potrà permettere di acquisire 
quel tipo di saggezza che distruggerà il mon­
do illusorio delle nostre proiezioni mentali 
e ci consentirà di poter compiere su noi 
stessi lo sforzo necessario per migliorare e 
riconoscere, infine, che la nostra vera natu-
ra è quella di Buddha. 

. 

« Quando vi conoscerete, allora sarete 
conosciuti e saprete che voi siete i figli del 
Padre che vive. Ma se voi non vi conoscere­
te, allora sarete nella povertà » (Tommaso 3) .  

« Di qui a poco il mondo non mi vedrà 
più, ma voi mi vedrete perché io sono il 
Vivente di cui voi vivrete. In quel giorno 
conoscerete che io sono nel Padre e che voi 
siete in me perché io sono in voi » (Gv. 14, 
1 9-20) . 

. 

Tale conoscenza non è tuttavia uno sterile 
ed astratto evento intellettuale. Si tratta piut­
tosto di un modo di conoscere, che si realiz­
za solo in un clima di amore senza il quale 
la coscienza umana non riuscirà mai ad 
avere una chiara conoscenza della verità tra­
scendente. 

« Padre giusto, il mondo non ti ha cono­
sciuto, ma io ti h o  conosciuto e questi han­
n o  conosciuto che tu mi hai mandato. lo 
ho fatto conoscere loro il tuo nome e ancora 
lo farò. conoscere affinché l'Amore col quale 
mi hai amato e io stesso siamo in loro » 
(Gv. 17,  25-26) . 

Affinché questa conoscenza si faccia stra­
da, è necessario che maturi la consapevolez­
za di ciò che avviene in noi attraverso il 
« raggiungimento del puro oggetto » ossia 
una registrazione· dei fatti e degli oggetti 
osservati, in cui essi . vengono conosciuti co­
me sono nella realtà, sènza la preoccupazio­
ne di giudicarli e trattarli dal punto di vista 
del nostro interesse. 

Di qui la necessità di mantenere la mente 
in uno stato profondamente attento e recet­
tivo, evitando futili sogni ad occhi aperti, 
ma rivolgendo l'attenzione a11e cose che so­
no davanti a noi. · 

« Siano sempre cinti i vostri fianchi e le 
vostre lampade accese e siate simili a uomi­
ni che aspettano il loro padrone quando ri" 
torna da nozze, per aprirgli subito la porta 

1 quando arriva e bussa. Beati quei servi che 
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il padrone al suo arrivo troverà vigilanti » 
(Le. 12,  35-36) . 

Conseguenza del coltivare questa pura at­
tenzione è la consapevolezza della relatività 
e complementarietà di tutti gli opposti. Ap­
pare una nuova realtà, nella quale il mon­
do del linguaggio e del pensiero è trasceso. 
Al di là delle distinzioni intellettuali tutti 
gli opposti appaiono come una unità dina­
mica che poi diventa esperienza viva. 

« Gli domandarono: se noi saremo bimbi 
entreremo nel Regno? Gesù rispose: allor­
ché di due ne farete uno, allorché farete la 
parte interna come l'esterna, .la parte supe­
riore come l'inferiore, allorché del maschio 
e della femmina farete un unico essere sic­
ché non vi sia né femmina né maschio . . .  al­
lora entrete nel Regno » (Tommaso, 22) . 

:Parallelamente a ciò, si verifica il conse­
guimento della propria unità interiore. Si 
tratta di un particolare momento, nel quale 
si svuota la propria mente da una moltitudi­
ne di attaccamenti e di identificazioni ed il 
proprio cuore da falsi desideri e preoccupa­
zioni; ma il vuoto che ne deriva è qualcosa 
di estremamente produttivo, perché ci per­
mette di essere aperti e riverenti verso la 
esistenza e verso l'ordine fondamentale del­
le cose e di ricevere i doni dell'illumina­
zione. 

« Perciò io dico quando uno è uguale 
sarà riempito di luce, ma quando è diviso 
sarà riempito di tenebre » (Tommaso, 16).  

« Guardate gli uccelli del cielo: non se­
minano, non mietono, né raccolgono nei gra­
nai, eppure . . .  Considerate come crescono i 
gigli del campo: non si affaticano, non fila­
no . . .  Non vi preoccupate dunque dicendo 
cosa mangeremo, cosa berremo e come ci 
vestiremo. Cercate innanzitutto il Regno di 
Dio e la sua giustizia e tutte queste cose vi 
saranno date in aggiunta » (Mt. 6, 26-28) . 

Così la mente viene a trovarsi in uno stato 
di interezza e comincia a funzionare più li­
beramente e agevolmente senza l'impressio­
ne di una seconda mente e ego che la so­
vrasti. Tale capacità di lasciare la mente a 
se stessa, in preda alla sola spontaneità, è 
tipica dei bambini. 

Dice Chuang-Tzù: « Il bambino si im­
merge nel,le cose che lo attorniano e procede 
insieme cori esse: questi sono i principi del­
l'igiene mentale » .  
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« Egli allora chiamò a sé un fanciullo, lo 
pose in mezzo a loro e disse: In verità vi di­
co: se non cambiate e diventate come fan­
ciulli, certamente non entrerete nel regno 
dei cieli. Chi dunque si farà piccolo come 
questo fanciullo, quegli è il più grande nel 
regno dei cieli » (Mt. 18, 6) . 

« In verità vi dico:' chi non accoglie il 
regno di Dio come un bambino non vi entre­
rà affatto » (Le., 18, 16) .  · 

Questa capacità che ha la mente di fun­
zionare in modo integrale e spontaneo rende 
possibile il progredire verso la conoscenza 
e verso il reale e ciò spinge sempre più la 
persona ad essere responsabile, a vivere 
nell'altruismo e a crescere nell'amore uni­
versale e nella compassione per tutti gli 
esseri viventi. Coltivare l'equanimità, elimi­
nare quella cura esclusiva che abbiamo di 
noi stessi, desiderare ardentemente il bene 
e la felicità degli altri, ripagare con la gen­
tHezza le persone che ci odiano e con la pa­
zienza quelle che ci fanno del male: sono 
questi i cardini della pratica superiore del 
Bodhisattva. 

« Ama tuo fratello come l'anima tua; cu­
stodiscilo come la pupilla del tuo occhio » 
(Tommaso 25) . 

« Amate i vostri nemici e fate del bene 
a quelli che vi odiano. Benedite coloro che 
vi maledicono. Pregate per coloro che vi 
calunniano » (Le. 6, 27) . 

Andando oltre i propri desideri e le pro­
prie paure, l'uomo realizza, trascendendo il 
proprio io, un nuovo e più alto livello di 
esistenza. Si manifesta qui uno dei cosiddet­
ti paradossi della religione buddhista : una 
persona realizza fa propria individualità 
quando, oltrepassando i confini della pro­
pria soddisfazione ego-centrica, va al di là 
del proprio io ed entra in comunione con 
gli altri. 

. .« Chi vuol venire dietro di me, rinneghi 
se stesso, prenda la sua croce e mi segua . .  
Chi infatti vorrà salvare la propria vita la 
perderà e chi avrà perso la sua vita per cau­
sa mia la salverà » (Mt. 8, 35) . 

Con l'amore e la conoscenza, intesi ap­
. punto come atti di trascendenza di sé, la per­
sona va oltre se stessa ed entra nel mondo 
dell'essere; 

Secondo il Mahayana, l'insegnamento del 
Buddha non si esaurisce nelle antiche scrit-

' 



ture, perché prima di apparire sulla scena 
dell'esistenza come persona storica condizio­
nata da un dato tempo e da un dato luogo, 
il Buddha è la realtà stessa delle cose; egli 
è l'essenza stessa delle leggi dell'universo. 

La seguente dichiarazione del Buddha, co­
me è riportata nel Sutra del Loto, potrà me­
glio chiarire quésto punto: « Potreste cre­
dere che la mia illuminazione si verificò an­
ni fa sotto l'albero della Bodhi e che io pas­
serò al Nirvana tra un certo numero di anni. 
Ma questo modo di pensare è completamente 
erroneo, perché la mia illuminazione si ve­
rificò innumerevoli anni fa; invero persino 
prima della formazione del mondo. Riguar­
do al mio entrare nel Nirvana, non vi sarà 
niente di simile, perché io continuerò a te­
nere sermoni per voi fino alla _ fine dei tem­
pi ». 

« Gli dicono allora i giudei: non hai an­
cora cinquant'anni ed hai veduto Abramo? 
Rispose loro Gesù: in verità in verità vi 
dico, prima che Abramo fosse, io sono » . 
(Gv. 8, 3 1 ) .  

« Io sono la resurrezione
-

e la vita; chi 
crede in me anche se sia "morto vivrà, chiun­
que vive e crede in me non morirà in eter­
no » (Gv. 1 1 , 25-26).  

« Ed ecco io sono con voi tutti i giorni fi­
no alla fine del mondo » (Mt. 28, 20) . 

Questo mondo spirituale dell'essere non 
è tuttavia qualcosa da raggiungere. Il Ma­
hayana insiste molto sul fatto che la nostra 
prigionia nella ruota del · samsara è solo 
apparenza, che noi siamo già nel Nirvana. 
Ciò che ci manca è solo la capacità di rico­
noscere questa realtà, riconoscimento che 
avviene solo al culmine della propria auto­
trascendenza. _ 

« Interrogato dai farisei su quando do­
vesse venire il Regno di Dio, rispose loro: 
Il Regno di Dio non viene palesemente, né 
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s i  potrà dire eccolo qua, oppure eccolo là. 
Ecco infatti il Regno di Dio è tra voi » (Le. 
17 ,  20-2 1 ) .  

« Il Regno di Dio è dentro di voi e fuori 
di voi. Il Regno del Padre è diffuso in tutta 
la terra e gli uomini non lo vedono » (Tom­
masu 3, 5 1 ) .  

Questa · potenzialità di pieno risveglio 
della coscienza umana ha la sua corrispon­
denza nella consapevolezza che un Buddha 
(nella tradizione amidista) ha effettivamen­
te i poteri per salvare tutti gli esseri e che 
quindi egli è il nostro unico rifugio e pos­
siamo veramente affidarci a Lui . In tal modo 
ognuno di noi può diventare a sua volta sor­
gente di bene e valori per gli altri. 

« Gesù disse: venite a me perché il mio 
giogo è dolce e mite è la mia dominazione 
e troverete per voi un riposo » (Tommaso 
90) . 

« Chi beve dell'acqÙa che gli darò non 
avrà più sete, ma l'acqua che io gli darò 
diventerà in lui una sorgente di acqua zam­
pillante v.erso la vita eterna » (Gv 4, 4) . 

Sospendo qui questo piccolo esperimen­
to, che risponde all'unico desiderio di far 
partecipi i lettori di P ARAMIT A di queste 
mie prime esperienze, già da altri del resto 
portate avanti in libri ormai famosi .  Nel 
nostro intimo, dove il messaggio buddhista 
inevitabilmente incontra strati profondi _di 
educazione e tradizione cristiana, questa 
individuazione di analogie e le conseguenti 
ipotesi di complementarietà possono aiutar­
ci a superare dubbi e a verificare certezze. 

Si può concludere osservando che per i 
cristiani e per i buddhisti avvicinarsi reci­
procamente può essere utile per approfondi­
re la propria intima vocazione ed accrescere 
la rivelazione dell'universalità della propria 
religione . 

Augusto Mazzuca 



AVUTA L'OCCASS IONE DI UDIRE L' INSEGNAME NTO OELL' IHUMINATO, DECISE DI ABBANDONARE IL MONDO ED ENTRO' NEL SANQ'HA . 
E88E DAL BUDDHA UN OCiCiEJTO .. . IL MIO CORPO 
DI MEDITAZIONE E'  STATO ALLEVATO CON 
6U CVI CONCENTRARS� MA, TROPPE DELICATEZZE; 
NONOSTANTE GRANDE IMPE'CJNq \ PER REALIZZARE 
LA CONCENTRAZIONE LA CONCENTRAZIONE, 
NON GLI RJUSCIVA, DEVO TORTURARE 

QUESTO CORPO ... 

SI MISE ALLORA COSI' DURAMENTE NELLA PRATICA DEUE DISCIPLINE, 
SOPRATUlTO CON LA MEDITAZIONE CAMMINANDO AVANTI E INDIET�O, 

CHE Al SUOI PIEDI APPARVERO "' NON HO LA CAPACITA' 
PIAGHE DOLOROSE DI REALIZZARE 
E SANGUI NANTI. NE' LA VIA, NE' IL FRV11"0, 
TU1TOR,� INCAPACE A CHE SERVE PER ME 
DI CONCENTRARSI, PfRçf LA VITA NE L SANaHA ? 
LA FIDUCIA IN  SE STESSO, . . TORNf RO' 

Al BASSO MONDOn, 
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L' ILLU MINATO SI RESE CONTO DELLO STATO D'ANIMO Dl SONA, 

11• FIGLIO MIO, RICORDI QUANDO 
NELLE TUE CASE SUONAVI L 'ARPA � 
LE CORDE NON DOVEVA NO ESSERE TROPPO TESE, 
NE '  TROPPO LENTE E TU LE REGOLAVI 
IN MODO GIUSTO PER 
TRARNE DOLCEZZA DI SUONI, 
LA PRATICA DEL DHARMA RICHIEDE; COME 
LE CORDE DI . UN'ARPA, UNA TENSIONE Ci/USTA : 
NON PUOI RAGGIUNGE RE LA CONCENTRAZIONE 
SE LE CORDE DELLA TUA MENTE SONO 

, TROPPO LENTE, MA NEMMENO SE SONO 
� TROPPO TESE. DEVI DUNGUE COLTIVARE 

L'AlrE NZIONE E AalR.E CON SAQ QEZZA u  .. 

SONA TRASSE GIOVA MENTO DAL CONSIGLIO E, CONTEMPERANDO 
CAL MA ED ENERGIA, SEPPE RAuCilUNGE RE L' ILLUMI NAZION E, . 
--------------F---lllllmMfillll ............... ._--..!�� 
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Esicasmo, 

lo 
• • 

yoga cr1st1ano 

« Siedi in una cella tranquilla ed appar­
tata . . .  , eleva il tuo spirito al di sopra di 
ogni oggetto vano e temporale; poi, appog­
giando sul petto la parte inferiore della ma­
scella, cioè il mento, e rivolgendo l'occhio 
corporale con tutto lo spirito al centro del 
ventre, cioè all'ombelico, trattieni un poco 
il respiro . . .  per trattenervi la mente, e con 
questa esplora il luogo del cuore dove si 
trovano tutte le facoltà dell'anima e ripeti 
il nome di Gesù, . . .  d'ora in avanti lo spirito 
scaccia ed annienta ogni pensiero che si pre­
senti » ( 1). 

Così il grande mistico Simeone (m. 1 .022) 
descriveva la preghiera esicasta, caratteristi­
ca dell'ascetica bizantina, e già in questi 
brevi tratti è possibile ritrovare le analogie 
che la legano alle pratiche meditative orien­
tali dello Yoga e del Buddhismo: « ricerca 
di una posizione rilassata del corpo; . . .  respi­
razione controllata, con precisi ritmi di ina­
lazione e di espirazione; . . .  polarizzazione 
dell'attenzione mentale in uno o più centri 
sottili del corpo; . . .  recitazione, vocale o men­
tale, di una parola sacra, mantra, Yapa per 
gli indiani, nome divino per gli ebrei e mt.f,­
sulmani, nome di Gesù per la preghiera esi­
casta cristiana » (2) . 

In realtà il monachesimo cristiano, che 
fiorì proprio nelle regioni orientali dell'Im­
pero Romano, non rimase immune da con­
tatti e da scambi con i gimnosofisti o « sa­
pienti nudi », come erano detti, ammirati per 
la loro sapienza e designati da alcuni autori 
greci col nome di Brachmanes, cioè Brah­
mani (3) .  

Nel 527 l'imperatore Giustiniano fondò 
nella penisola sinaitica il celebre monastero 
di S. Caterina, ancor oggi fiorente, creando 
in questo modo una fortezza cristiana tra 
il mondo mediterraneo e l'Asia, non distan-
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te dalle grandi vie carovaniere che arriva­
vano fino all'India e alla Cina. Proprio in 
questo monastero si può dire che nasce, con 
S. Giovanni Climaco (m. 649) che raccoglie 
in una elaborata sintesi l'eredità spirituale 
dei Padri del deserto, quella forma di me­
ditazione che più tardi si svilupperà col 
nome di esicasmo e che consiste nella ripe­
tizione di una formula, detta « preghiera di 
Gesù » o « Invocazione del Nome », fatta 
risalire agli Apostoli, che suona così: Kyrie 
Iesou Christé, Yié tou Theou, elèison me ton 
harmatolon (Signore Gesù Cristo, figlio di 
Dio, abbi pietà di me peccatore), la cui 
evocazione è unita ad una pratica di respi­
razione. 

Già nel IV secolo Evagrio Pontico con­
sigliava all'orante: « unisci ad ogni tuo re­
spiro una sobria invocazione del nome di 
Gesù, insieme al pensiero della morte, con 
umiltà. Questi due esercizi aiutano molto 
l'anima » ( 4) . Circa un secolo più tardi Dia­
doco di Fatica insisteva su questa pratica 
aggiungendo: « chi vuole portare il cuore a 
perfetta purificazione, lo infiammi costan­
temente con l'invocazione del Signore Ge­
sù, facendo di essa l'unica sua preoccupa­
zione e la sua pratica costante. Quando ci 
si vuole liberare dalla corruzione non basta 
pregare ogni tanto, è necessario essere sem­
pre impegnati nella preghiera mediante la 
vigilanza cosciente delle proprie forze men­
tali, anche quando si è lontani dalla casa 
riservata all'orazione » (5). 

Il termine esicasmo deriva da hesychia, 
che vuol dire tranquillità, quiete, nel senso 
che colui ché la pratica è completamente 
privo dei turbamenti dell'animo provocati 
dalle passioni e può raggiungere l' Illumi­
nazione attraverso l'esercizio richiesto. Ec­
co cosa raccomandava l'abate Filemone, 



vissuto in Egitto tra il VI ed il Vll secolo: 
« come l'occhio si muove verso gli oggetti 
sensibili ed è ammirato dalla loro vista, 
così anche l'intelletto puro si muove verso 
le realtà intelligibili, ed è spinto fuori di 
sé dalla contemplazione spirituale, e diviene 
difficile separarsi da essa, ed è fatto degno 
di tanta conoscenza quando, mediante l'esi­
chia, si spoglia delle passioni e si purifica. 
Ma allora l'intelletto è perfetto quando di­
sprezza la conoscenza degli esseri e si uni­
sce a Dio » (6) . 

S. Giovanni Climaco espone la sua teoria 
nel libro la Scala del Paradiso, che può es- . 
sere definito una summa della pietà sinai­
tica. In quest'opera egli spiega che per rag­
giungere la preghiera ideale bisogna trala­
sciare ogni elemento discorsivo (Joghismoi) 
per arrivare ad una sola parola (rnonologhia) 
che sintetizzi il tutto. « L'amico dell'esichia 
- egli scrive - è quello il cui pensiero, 
sempre pronto, si tiene con coraggio e in­
transigenza alla porta del cuore per distrug­
gere e respingere i pensieri che sopraggiun­
gono. Chiunque pratichi l'esichia con un 
sentimento del cuore capirà ciò che sto per 
dire; ma quello che è solo un bambino non 
ha l'esperienza e lo ignora. L'esicasta dotato 
di conoscenza non ha parola, perché è illu­
minato sui suoi atti da quello che voglio­
no dire le parole » (XXVII, 3). 

Qui troviamo l'anticipazione dello svi­
luppo dell'esicasmo, nel quale la recitazio­
ne di una formula è legata alla percezione 
dell'energia divina. La porta del cuore con­
duce a vedere « il divino sole dell'intelligen­
za e, in questo caso, il contemplativo vede 
se stesso luminoso » (7) .  Così S. Giovanni 
Climaco affermava: « che la memoria di 
Gesù sia unita ai tuo respiro e allora cono­
scerai l'esichia e la sua utilità » (XXVII, 
62) . Merito di questo celebre asceta è di 
aver avanzato l'idea che la formula invoca­
tiva del nome di Gesù, se ritmata con il re­
spiro, dà risultati concreti a colui che pra-
tica la meditazione. 

· 

Questa preghiera nel corso dei secoli 
VIII e IX viene già consigliata come ele­
mento fondamentale della tradizione bizan­
tina, ma solamente nel X secolo, con S. Si­
meone il Nuovo Teologo, monaco del mona­
stero di Studion a Costantinopoli, raggiun­
ge una forma ormai matura. A lui viene at-
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tribuito un opuscolo dal titolo Metodo della 
preghiera e dell'attenzione, dove per la pri­
ma volta troviamo spiegato che l'invocazio­
ne deve essere formulata in una particolare 
disposizione psico-fisica (8) . · 

Questo accordo della mente e del corpo 
che, come ricordavamo all'inizio, rinvia for­
temente a quelle pratiche che in Oriente, 
con altre sfumature, hanno raggiunto la loro 
più completa maturazione, avviene, come 
nello Yoga e nel Buddhismo, attraverso la 
concentrazione nella respirazione. Dopo che 
si è trovata una posizione di quiete del cor­
po, l'orante recita la formula in due momen­
ti distinti: con .un ritmo di inalazione ripe­
te la prima parte (Signore Gesù Cristo, fi­
glio di Dio), segue un attimo di sosta, per 
concludere il resto (abbi pietà di me pec­
catore) con un ritmo di espirazione. 

Come mi spiegava recentemente padre 
Artemio del monastero di Gregoriou del 
Monte Athos, la prima parte serve per ve­
dere ed assaporare l'amore di Dio, il seguito 
dimostra che non siamo niente: in questo 
modo, nel profondo del cuore, si recupera 
l'unità originaria nella sua « semplicità ». 

L'esicasmo nel corso del tempo continuò 
a svilupparsi ed a diffondersi. Per mezzo 
di Gregorio il Sinaita (1255-1346), che ave­
va raccolto l'eredità di S. Giovanni Climaco, 
dal monastero di S. Caterina trasferisce il 
il suo centro nei monasteri del Monte Athos, 
per propagarsi poi in tutti i paesi ove si era 
radicato il Cristianesimo di tradizione bi­
zantina. In questo periodo il monaco cala­
bro Barlaam, in seguito maestro ed amico 
del Petrarca, aprì una polemica contro gli 
esicasti tacciandoli di eresia e toccò al gran­
de Gregorio Palamas, arcivescovo di Tes­
salonica, prenderne le difese, dopo che gli 
abati del Monte Athos si erano pronunciati 
in suo favore e dopo che un concilio, tenuto 
a Santa Sofia nel 1341, aveva condannato 
le teorie del monaco calabro. 

« Il contributo più originale e più discus­
so di Gregorio alla teologia fu la sua conce­
zione della "luce increata" e della distin­
zione tra l'essenza e le energie divine » (9) . 
Per Palamas era ovvio che la preghiera esi­
casta avesse come fine la visione della luce 
divina, che � la stessa che alcuni Apostoli 
hanno contemplato con Gesù sul Monte Ta­
bor (Mt. XVII, 2). Per questo motivo scop­
piò la polemica con Barlaam e i razionalisti 



bizantini che, essendo influenzati dal tomi­
smo di Niceforo Gregoras, sostenevano la 
ragione quale . strumento adatto per la cono­
scenza di Dio. 

La controversia venne vinta da S. Grego­
rio Palamas che distinse le energie increate 
di Dio, che ne sono la manifestazione e dei­
ficano ontologicamente l'uomo, dall'essenza, 
che è Dio. L'uomo, quindi, non comunica 
con l'essenza di Dio, ma con la sua energia, 
alla quale può partecipare perché è imma­
nente. Con la canonizzazione di qùesta dot­
trina nel 1351, il sinodo di Costantinopoli 
la dichiarò autentica espressione della Chie­
sa e della fede ortodossa. 

Questa tradizione continua ancora oggi, 
sempre viva, nella cristianità orientale, fa­
cendoci comprendere le analogie tra la pre­
ghiera esicasta e le diverse forme di medi­
tazione di altre tradizioni. « Naturalmente 
- afferma R. Guénon - dovendo essere 
adattate a differenti condizioni, le forme 
cambiano dall'una all'altra civiltà . . . : ciò 
non presenta alcun inconveniente, poiché 
queste forme altro in fondo non sono che 
espressioni diverse di un'unica cosa. Anca-

ra una volta, la verità è una ed è la stessa 
per tutti coloro i quali, per una via qua­
lunque, sono giunti a conoscerla » ( 1 0) .  

Renato D' Antiga 
della Comunità Ortodossa S. Giorgio dei Greci 

di Venezia 

( 1 )  Simeone il Nuovo Teologo, De tribus modis 
or.ationis, P.G. coli. 701-710. 

(2) G. V ANNUCCI , Introduzione a: Anonimo, 
Lo Joga (sic) Cristiano - la preghiera esicasta, Li­
breria Edit. Fiorentina, 1978, p. 7. 

(3) Per i contatti tra Oriente e Tarda-antichità 
si veda: G. TUCCI, Storia della filosofia indiana, 
Bari, 1931, pp. 3-10. 

(4) Piccola Filocalia, Firenze, 1978, p. 45. 
(5) Op. cit., p. 228. . 

(6) Filocalia (opera completa), Il, Torino, 1983, 
p. 358. 

(7) Un monaco della Chiesa d'Oriente, La pre­
ghiera di Gesù, Brescia, 1964, p. 30. 

(8) Vedi la citazione con la quale si inizia que­
sto scritto. 

(9) Un monaco della Chiesa d'Oriente, op. cit., 
p. 57. 

( 10) R. GUtNON, Studi sull'induismo, Roma, 
1983, p. 1 13. 
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La medicina 
nei contesti culturali 

1 .  Una cultura è una struttura d'insie­
me, i cui diversi aspetti sono collegati coe­
rentemente entro un disegno globale, come 
le tessere di un mosaico; ogni tessera ri­
manda a tutte le altre e partecipa dello spi­
rito dell'intero. 

Alcuni aspetti di ogni cultura la rivelano 
forse più di altri. Tra questi vi è certamente 
la medicina. Ciò avviene perché ogni discor­
so sui modi di mantenere o di riacquistare 
la salute implica una concezione dell'uomo 
e, in ultima analisi, una cosmologia. La me­
dicina scientifica occidentale, è vero, ritiene 
di poter descrivere una anatomia e una fi­
siopatologia prescindenti da una cosmologia, 
ma questo dato è di per sé significativo : esso 
indica che la cultura occidentale considera 
l'uomo separato dal suo contesto . Le medi­
cine orientali, viceversa, integrano l'essere 
umano in un contesto più ampio. Per esse, 
il microcosmo è un'immagine ridotta del 
macrocosmo. 

2. Dal punto di vista cinese, ad esem­
pio, è impossibile illustrare l'autonomia e la 
fisiologia umane senza prima descrivere il 
cosmo nel quale l'uomo è immerso. La fi­
losofia cinese classica descrive il cosmo co­
me un continuum spazio-temporale regolato 
da una pulsazione binaria di opposti, com­
plementari tra loro. Esso è raffigurato grafi­
camente dal noto simbolo del T'ai·Chi (let­
teralmente: trave maestra, ossia Principio 
Primo) . Non si tratta di una concezione dua­
listica, giacché le due forze note come Yin 
e Yang si manifestano in seno all'Unità 
(Tao) e ne costituiscono l'aspetto dinamico. 
Il Tao rappresenta l'immutabile Legge insi­
ta in tutto ciò che muta. 

Questa idea centrale del mutamento è 
connaturata alla filosofia cinese. Uno dei 
Hbri cinesi più antichi e nel contempo più 
noti in Occidente, l'I King (Libro dei Mu­
tamenti), oltre che libro di saggezza è libro 
oracolare e la sua consultazione serviva per 
conoscere . la direzione del mutamento delle 
umane cose. 

37 

« Tutto fluisce e scorre come questo fiu­
me, senza arresto, giorno e notte » (Confu­
cio) . « Il pesante è la radice del leggero e 
la tranquillità lo è dell'inquietudine » (Lao­
tse) . 

L'attività del binomio Yin-Yang è rico­
nosdbile in tutte le cose : il giorno (yang) 
si alterna alla notte (yin) , il caldo (yang) al 
freddo (yin) , il secco (yang) all'umido (yin) , 
e così via. L'uomo (yang) è complementare 
alla donna (yin) , ma anche in ogni sin­
golo individuo c'è una parte di Yang e 
una di Yin. Nulla è interamente Yang o Yin, 
ma una mescolanza dinamica delle due 
qualità. 

Come il cosmo, anche l'organismo è sot­
toposto al mutamento, che si sostanzia nel 
fluire del Ch'i (Energia, Spirito vitale) . Il 
flusso del Ch'i mantiene la vita; una sua 
cattiva circolazione è alla radice delle ma­
lattie. L'etiologia delle malattie è pluralista: 
esse derivano da una combinazione di ag� 
gressioni esterne (climatiche, infettive, ecc . . .  ) 
e di squilibri interni (errori igienico-diete­
tici, disarmonia spirituale, ecc . . .  ) .  « Accor­
dare » il ritmo del microcosmo a quello del 
macrocosmo : ecco l'obiettivo della medici­
na cinese, che è stata definita appropriata­
mente una bioritmologia. 

· In un sistema medico del genere è impli· 
cita l'idea di salute come armonia comples­
siva, e coerentemente i mezzi per riacquista· 
re il benessere si legano a filo doppio con i 
mezzi per mantenerlo. La dietetica, la cultu. 
ra fisica e una certa pratica meditativa han- · 
no la valenza di misure preventive; la tradi­
zionale quadripartizione terapeutica ( 1 .  Trat­
tare lo spirito; 2 .  Saper nutrire il corpo; 
3. Prescrivere le erbe; 4. Pungere con gli 
aghi) mostra consapevolezza dell'importanza 
di un approccio globale. Un limite della me­
dicina cinese è il presupporre immutabili i 
rapporti tra macrocosmo e microcosmo, igno· 
randa quasi · completamente quello che pos­
siamo convenire di chiamare mesocosmo (re­
lazioni « orizzontali », di natura socio-cul" 
turale o psicologica) . 



3 .  La medicina tradizionale dell'India, 
l' Ayurveda, si basa anch'essa su una corri­
spondenza tra macrocosmo e microcosmo. 
Essendo parte dell'Universo, l'uomo è com­
posto esattamente dei medesimi elementi 
(aria, fuoco ed acqua) . Se essi sono nelle 
giuste proporzioni si ha la salute; altrimenti, 
il corpo-mente decade dallo stato di equili­
brio. Essendo così strettamente connesso alla 
Natura, da essa l'uomo dovrà trarre i rime­
di ai suoi mali. E difatti l' Ayurveda possie­
de una ricca farmacopea composta di sostan­
ze tratte dai tre regni della natura. Molto 
sviluppato è anche il massaggio, il cui livel­
lo di raffinatezza testimonia della visione 
globale, oggi diremmo psicosomatica, pos­
seduta dal medico ayurvedico. 

La letteratura buddhista contiene molti 
riferimenti a malattie e trattamenti terapeu­
tici. In .particolare, l'ottavo capitolo del Ma­
havagga del Vinaya Pitaka contiene il reso­
conto di sei guarigioni avvenute applicando 
tecniche ayurvediche. 

Anche l'Ayurveda, come tutti i sistemi me­
dici globali, conferisce grande importanza 
alla prevenzione, che si attua grazie ad una 
igiene scrupolosa e alla dietetica; entrambe 
tengono conto del clima e del temperamento 
dell'individuo. 

4. La medicina tibetana è frutto di una 
sintesi delle diverse tradizioni mediche pro­
venienti da vari Paesi dell'Asia, che si sono 
innestate sul tronco ayurvedico. I lama me­
dici, dopo un ciclo di studi teologici, stu­
diano meditazione per tre anni nelle scuole 
conventuali. Come è intuibile, nel sistema 
medico tibetano la meditazione giuoca un 
ruolo terapeutico importante, tanto che si 
sarebbe tentati di paragonarlo a quello del­
la moderna psicoterapia. Va tenuto presente 
tuttavia che la psicoterapia occidentale 
prende in esame solo le malattie della « ani­
ma », mentre la meditazione si prende cura 
dello squilibrio del corpo-mente. Infatti que­
sto sistema, come gli altri sopra descritti, 
ignora il dualismo anima-corpo. 

5. Il modello filosofico cartesiano, coe­
rentemente al quale Newton diede una de­
scriziòne dell'Universo fisico, ha potente­
mente influenzafo le società occidentali per 
tre secoli. Le discipline scienti�che derivate 
dal suo tronco hanno creata un'immagine 
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dell'Universo come di un complesso mac­
chinario, le cui parti sono isolati elementi 
di materia passiva, inerte e inconsapevole. 
Questa filosofia ha condotto a numerose con-

. seguenze nel modo di concepire l'uomo e 
dunque anche l'uomo malato. Anzitutto la 
separazione tra mente e corpo ha condotto 
a una separazione di competenze : lo p.sico­
logo e il medico si sono occupati lungamen­
te di .ambiti di fenomeni di cui non vedeva­
no le profonde connessioni. La malattia è 
stata interpretata come alterazione locale e 
le relazioni tra le parti (organi) -dell'intero · 
(organismo) sono state progressivamente 
ignorate. Questo atteggiamento ha condotto 
a livelli sempre più spinti di specializzazio­
ne, con il risultato che da un dermatologo, 
ad esempio, non ci si può aspettare altro che 
competenze su problemi di pelle . E non si 
può continuare a sottacere che il risultato 
pratico di ciò contraddice il motivo per cui 
la specializzazione è stata creata, e cioè un 
affinamento della diagnosi. Giacché non è 
possibile, per rimanere all'esempio citato, 
interpretare correttamente un problema di 
pelle se non si assume una prospettiva più 
ampia, che tenga conto della costituzione; 
dello psichismo, dello stile di vita, dell'ali­
mentazione e del metabolismo del paziente. 

6. Proprio all'apice del processo di spe­
cializzazione in ogni ambito scientifico, e 
parallelamente ad esso, ha cominciato ad 
emergere la consapevolezza dell'interconnes­
sione tra i fenomeni, sia del mondo fisico, 
sia di quello biologico e culturale . Si tratta 
del progressivo affermarsi di un modello uni­
tario al posto di quello meccanicistico di de­
rivazione cartesiano-newtoniana. L'Universo 
prospettato dalla fisica moderna non è più 
un gigantesco ingranaggio formato da entità 
isolate interagenti meccanicamente, bensì 
una rete unificata di relazioni e di processi, 
di cui l'uomo è parte integrante ed inelimi­
nabile. E' intuitivo, d'altra parte, che l'inte­
grazione dell'elemento umano nell'ordine 
cosmico conduce organicamente a una preoc­
cupazione per la salvaguardia dell'ambiente, 
nello stesso modo in cui l'aggressivo atteg­
giamento di dominio e sfruttamento della 
natura è il presupposto della catastrofe eco­
logica. 

Un'altra sfida al paradigma cartesiano­
newtoniano proviene dalle psicologie non 



riduzionistiche (psicologia umanistica, psi­
cologia junghiana, con il suo accento sulla 
sincronicità e sulle dimensioni non-causali 
dell'espedenza) . 

Il nuovo modello culturale implica altresì 
un mutamento dei concetti di salute e di ma­
lattia. Non è più plausibile la definizione di 
salute come assenza di malattia, e al medico 
viene più o meno esplicitamente chiesto un 
intervento più ampio rispetto a quello tra­
dizionale di « meccanico del corpo umano ». 
Alla medicina ufficiale si rimprovera, oltre 
all'uso di farmaci mai privi di una certa 
tossicità, un cinico distacco -dalla persona 
sofferente, proporzionale all'interesse per 
sempre più raffinati strumenti di classifica­
zione diagnostica. 

E' comprensibile allora il ricorso a me­
todiche di origine orientale, come l'agopun· 
tura o quell'ottima prevenzione rappresen­
tata dallo hatha-yoga. Queste tecniche, infat­
ti, sono espressioni di culture in cui prevale 
la visfone unitaria del mondo e dell'uomo. 

7 .  Ma poiché, come s'è detto, all'interno 
della cultura occidentale si sta progressiva­
mente affermando il modello unitario, tecni­
che olistiche (globali, dal greco olos, intero) 
di approccio alla salute sono state elaborate 
anche in Occidente. E' il caso, ad esempio, 
dell'analisi bioenergetica, disciplina nella 
quale esercizi di consapevolezza corporea si 
coniugano con tecniche tipiche della psico­
analisi. E' il caso, invero assai singolare, del­
la medicina omeopatica, metodica clinico­
terapeutica il cui fondatore, S. Hahnemann, 
ebbe la straordinaria e insieme sfortunata 
ventura di elaborare un sistema olistico al­
l'inizio dell' '800, nel pieno fulgore del mo­
dello meccanicistico. Il grande successo del­
l'omeopatia presso l'opinione pubblica con- . 
temporanea è motivato perciò dal suo na­
turale accordarsi con il modello unitario. Per 
approcci come quello della bioenergetica e 
dell'omeopatia e per altri affini, è da rite­
nersi persino superata la definizione, fino a 
ieri rivoluzionaria, di medicina psicosoma­
tica. 

8. Un numero crescente di persone mo­
stra interesse per lo sviluppo interiore, vol­
gendosi alle filosofie soteriologiche dello 
Oriente e recuperando sempre più spesso la 
grande tradizione contemplativa dell'Occi­
dente cristiano. E' assai comune osservare in 
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queste stesse persone una sincera preoccu­
pazione per il degrado dell'ambiente e la 
scelta di farsi curare con metodi alternativi 
a quelli di uso comune. 

C'è chi non sa spiegarsi queste conver­
genze, o addirittura si libera della questione 
parlando con sufficienza di moda passegge� 
ra o di esplosione dell'irrazionale. Il motivo 
di tanta meraviglia è la persistente ignoran­
za del concetto di cultura. La cultura è un 
modello globale, in cui tutti gli elementi 
sono interconnessi secondo una struttura 
coerente. Questa visione gestaltica non per� 
mette più di studiare separatamente gli ele­
menti costitutivi di una società e consente 
di comprendere come, nel contesto cultura� 
le, nessun elemento sia privo di senso, ma 
riconducibile alla trama globale. Adoperan­
do questa nuova lente, la consapevolezza del 
concetto di cultura appunto, non sarà diffi­
cile ravvisare l'appartenenza degli elementi 
suddetti (ricerca interiore, impegno ecologi­
co, medicine olistiche) a un medesimo mo­
dello culturale emergente. E una rivista 
come PARAMIT A, se non esplicitamente, 
con la sua stessa esistenza intende dare voce 
e risonanza a questo modello. 

Luigi Turinese 
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DIBA TTITO 

L'io nel 
• 

comportament1smo 

Nel dibattito sul confronto fra Bud­
dhismo e psicologia occidentale, inter­
viene la psicologa torinese Raffaella Ar­
rabbio Agostini, specializzata in tecni­
che di analisi e modificazione del com­
portamento. 

Gli articoli di Ken Wilber e della Boggio· 
Gilot hanno già sottolineato che il concetto 
centrale della dottrina buddhista l'anatta, 
è lo scoglio principale su cui si infrange ogni 
tentativo di mettere in parallelo la nostra psi­
cologia con quella buddhista. Quando tale 
tentativo venga attuato, mi pare che si arrivi 
inevitabilmente a interpretazioni talvolta an­
che molto forzate, in cui entrambe le impo­
stazioni perdono qualcosa della loro speci­
ficità, senza che peraltro ne tragga un van­
taggio il possibile incontro tra le due culture. 

NeJla psicologia occidentale; in genere, il 
concetto di io è centrale: l'io, la sua evolu­
zione, i suoi meccanismi e i meccanismi in­
trapsichici tra l'io e altre « entità » quali 
l'es, il super-io, il Sé. Questo è senz'altro 
vero per molte scuole psicologiche occiden­
tali. Ho trovato invece un punto di vista 
sull'uomo che mi pare fecondo proprio nel­
la psicologia comportamentale, purtroppo 
non molto conosciuta ancora in Italia e 
spesso fraintesa. 

Non è mia intenzione assolutizzare quel­
lo che è il punto d'arrivo attuale delle mie 
riflessioni in merito e penso che anche que­
sta posizione possa essere criticabile; tutta­
via mi è sembrato utile contribuire alla di­
scussione in corso, nella speranza che si pos­
sa raggiungere un giorno l'obiettivo di vivi­
ficare la nostra cultura con l'apporto della 
saggezza buddhista. 

Il comportamentismo non è un corpus 
teorico monolitico: sotto questo termine si 
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raggruppano posizioni teoriche anche forte­
mente diversificate, tra cui le originarie teo­
rie « stimolo-risposta » (W atson, Skinner) 
appaiono in certo modo più restrittive ri­
spetto a modelli teorici più recenti (modello 
psicologico della devianza, comportamenti­
smo sociale), talvolta anche influenzati da 
posizioni cognitiviste. 

In generale comunque, ciò che caratteriz­
za l'approccio comportamentista all'analisi 
della realtà umana è un marcato empirismo 
unito ad un'ottica interazionistica che vede 
l'individuo comè soggetto di un processo di 
apprendimento di moduli comportamentali 
utili per l'interazione con il suo ambiente. 

Molti sono gli altri aspetti generalmente 
presenti nell'analisi e terapia del comporta­
mento (tra cui: criterio operazionalistico 
nella descrizione dei fenomeni; ·attenzione 
posta sulla metodologia di intervento, intesa 
come strumento e mai come fine; analisi del­
la situazione hic et nunc; etc.), ma non è 
questa la sede per una disamina. In questa 
sede, infatti, con il termine « comportamen­
tismo » si fa riferimento non ad una partico­
lare teoria, ma soprattutto al sottofondo 
empirista e prammatico, dove non si trova­
no teorie sull'io pari a quelle che caratte­
rizzano altre scuole psicologiche. Al con­
trario, l'io è considerato un postulato opera­
tivamente superfluo, non verificato nell'espe­
rienza. Ciò che l'esperienza ci evidenzia in­
vece è un organismo individuale che intera­
gisce con l'ambiente tramite repertori com­
portamentali strutturatisi nel tempo per ef­
fetto di apprendimenti. 

L'io. - se così lo vogliamo chiamare - è 
definito dai comportamenti appresi dall'indi­
viduo nel corso del suo processo esperien­
ziale: al di fuori dei comportamenti appresi, 
l'io è un « nome » a cui non corrisponde al-



cuna realtà sostanziale. Si ha quindi, nel­
l'impostazione comportamentale, un rifiuto 

. del significato antico del conc{Jtto di io -
per cui l'io sarebbe dotato di una propria 
esistenza indipendente -, a favo re di un 
significato logico: l'io è un insieme di com­
portamenti interdipendenti ed empiricamen­
te osservabili. Già qui è evidente l'assonan­
za con il Buddhismo. 

La psicologia comportamentale affonda le 
sue radici culturali nella tradizione empiri­
sta, che può essere agevolmente sintetizza­
ta nella famosa immagine di Locke: l'indi­
viduo alla nascita è come un foglio di carta 
bianca - dotato appena di risposte rifles­
se - su cui l'esperienza a poco a poco dise­
gna risposte sempre più complesse, fino a 
dar luogo ad un repertorio comportamentale 
ampio, ma sempre passibile di ulteriore mo­
dificazione per effetto di nuovi apprendi­
menti. La psicologia comportamentale è na­
ta dallo studio dei processi di apprendimen­
to, attraverso i quali un individuo, all'inizio 
indefinito, a poco a poco si definisce in una 
struttura caratterizzata da comportamenti 
motori, cognitivi, sociali, emozionali. 

Se l'individuo è definito dai suoi compor­
tamenti - motori, emozionali, cognitivi, 
sociali -, questo è tutto quanto è necessario 
dire dell'individuo. L'io è un costrutto su­
perfluo che conduce a divagazioni di sapore 
metafisico, di nessuna utilità alla psicologia. 
A mio parere, rimanendo su posizioni idea­
listiche e interpretazioni dualistiche dell' es­
sere umano, sarà sempre difficile compren­
dere ed eventualmente utilizzare la dottrina 
buddhista dei cinque aggregati, per cui « ciò 
che chiamiamo "essere" o "individuo" o 
"io" . . .  è solo una combinazione di forze o 
energie mentali e fisiche che cambiano con­
tinuamente » (Rahula: « L'Insegnamento del 
Buddha ») . 
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Non c'è nuUa dietro ai cinque aggregati 
che possa chiamarsi « io »: ciò che chiamia­
mo « io » è soltanto l'insieme psicofisico dei 
cinque aggregati che lavorano in interdipen­
denza reciproca. In termini di psicologia 
comportamentale, non c'è nulla dietro ai 
comportamenti che possa chiamarsi « io » : 
ciò che chiamiamo « io » è soltanto l'insie­
me psicofisico di repertori comportamentali 
interdipendenti. 

Il linguaggio buddhista e il linguaggio 
della psicologia comportamentale convergo, 
no qui senza difficoltà: l'io è un costrutto 
mentale o, in termini buddhisti, « una di 
quelle 52 formazioni mentali del quarto ag­
gregato: è l'idea del sé » (Rahula, op. cit.). 
Da qui mi sembra possa discendere che li­
berarsi dall'io significhi non tanto trascen­
dere, superare l'io, ma innanzitutto liberarsi 
dall'idea che un io esista: abbandonare cioè 
un particolare modulo cognitivo di rapporto 
con la propria realtà. 

· 

Un'immagine può ulteriormente chiarire 
questo discorso: un computer è definito dai 
suoi programmi. Senza programmi, il com­
puter non ha significato. Ma non c'è nulla e 

nessuno all'interno del computer, oltre ai 
programmi tramite cui interagisce con noi. 

Credo che nessuno di noi immagini l'esi­
stenza di un homunculus all'interno di un 
computer: ebbene, la psicologia buddhista 
ci suggerisce precisamente l'inutilità di im­
maginare l'esistenza di un io, di un attore 
che sia dietro e aldilà dei cinque aggregati 
costituenti l'unità psicofisica. E la psicologia 
comportamentale, in termini diversi eppure 
molto simili, a partire dallo studio sperimen­
tale dell'uomo come soggetto di apprendi­
menti, giunge a suggerire la medesima con­
clusione: l'inutilità teorica e pratica del 
postulato del!' esistenza dell'io. 

Raffaella Arrobbio Agostini 



Il Convegno " Mente e Universo " 

Dal 14 al 1 6  dicembre scorso si è svolto 
nella romana sala Borromini il Convegno 
su «Mente e Universo», organizzato dal 
Centro Ghe-Pel-Ling di Milano per fare il 
punto sul rapporto fra la scienza occiden­
tale e la concezione buddhista dell'uomo e 
della realtà, in un'epoca nella quale sem­
brano aprirsi promettenti varchi ad una 
migliore comprensione reciproca fra Orien­
te ed Occidente. Un obiettivo ambizioso, 
perseguito con decisione dai promotori. 

Alcune ingenuità organizzative hanno in 
qualche modo condizionato i tre giorni del 
dibattito, scanditi da orari inconsueti e fa­
ticosi, ma, soprattutto, è stata viva l'impres­
sione di una mancanza di coordinazione fra 
le diverse relazioni, le quali quindi, data la 
vastità dell'argomento proposto, sono ap­
parse più una serie di conferenze che fram­
menti di un tutto problematico. 

Se però è possibile ricavare dal Conve­
bno un risultato unitario, questo è il per­
manere di una difficoltà metodologica di 
fondo nell'affrontare i.l dialogo fra scienza 
e Buddhismo, nota a chi conosce i problemi 
che sorgono nel momento dell'incontro fra 
culture diverse. Se una assenza in partico­
lare si è sentita, è stata certamente quella 
di un antropologo che indagasse sulle pre­
messe culturali di un dialogo così comples­
so come quel.lo fra Oriente ed Occidente. 
Se è vero che ogni cultura tende a vedere 
nell'altra solo quanto le è consentito dai 
propri schemi interpretativi, una reale co­
noscenza passa inevitabilmente per la con­
sapevolezza delle proprie profonde e mute­
voli radici. Nel nostro caso, occorre evita­
re di ricadere nell'antica e fuorviante con­
cezione del.l'Oriente come terra dalla quale 
proviene la salvezza (Ex Oriente Lux) ed 
analizzare invece ciò che, dentro di noi ed 
in modo sempre diverso, ci porta ad avvici­
narci e ad apprezzare sempre di più le in­
finite strade, che passano certo anche per 
l'Oriente, e che portano alla liberazione 
dalla sofferenza. 

La disponibilità al dialogo (peraltro non 
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sempre presente anche fra gli stessi orga­
nizzatori, come ha rivelato nei toni e nei 
contenuti l'intervento di Guarisco) se non 
vuo.le quindi divenire una variante della 
classica ricerca nell'esotico di una confer­
ma delle proprie convinzioni, deve anche 
passare per un rigoroso confronto di meto­
di, i quali soli possono dare sostanza ai ri­
sultati. 

Il Convegno ha invece confermato la ten­
denza ad esaurire il dialogo nella correla­
zione fra i risultati emersi nell'ambito della 
scienza occidentale e le concezioni tipiche 
del Buddhismo. Così, i pur interessanti in­
terventi più prettamente scientifici, l'intro­
duzione del Prof. Giavotto (Presidente del 
Ghe-Pel-Ling) e la relazione del Prof. Tur­
ci, entrambi del Politecnico di Milano, non 
hanno diradato l'impressione più di una 
giustapposizione fra scienza e Buddhismo, 
che di una ricerca orientata verso la com­
penetrazione reciproca, quale è emersa in­
vece dalla relazione de( Prof. Pensa, che 
pubblichiamo integralmente in questo qua­
derno. 

Il Convegno ha ospitato anche una sti­
molante relazione del Prof. Bergonzi del­
l'Istituto Orientale di Napoli sulle cause 
ed i significati dell'incontro fra Oriente ed 
O�cidente, 111;e�tr� al Lama tibetano Dagpo 
R1mpoche sz e imposto di condensare in 
mezz'ora le principali scuole filosofiche bud­
dhiste. Il dott. Risé ha confrontato la psi­
cologia analitica con il Buddhismo ed il 
giovane Lama Gonsar Rimpoce ha presen­
tato due buone relazioni sul concetto di 
«vacuità» nel Buddhismo Mahayana. 

Infine, l'esigenza di mettere alla base del 
confronto l'analisi dei metodi è stato lo 
spunto dell'intervento del Prof. Venturini 
dell'Università di Roma «La Sapienza» in 
una tavol� rotonda con Gonsar Rimpoce, 
che ha finito col condensare tutte le incom­
prensioni di un dialogo, destinato . senza 
dubbio a progredire per strade forse meno 
evidenti ma più profonde. 

Carlo Di Folca 



LIBRI 

S. CALZOLARI: « Il Dio incatenato » · Prefazioni 
di F. Maraini e di F. Cardini · Ed. Sansoni, 
p. 204, L. 38.000. 

Silvio Calzolari, docente di Lingua e Letteratu­
ra giapponese all'Università di Firenze, ci offre, 
in un volume ricco di note e di belle tavole a co­
lori, la ricostruzione e la traduzione italiana di 
un'opera che raccoglie la narrazione, fra il bio­
grafico ed il leggendario, delle vite di 37 Shinsen 
(« Santi ed Immortali ») giapponesi. 

Queste storie, quasi « archetipiche »», di asceti 
dedicatisi alla « rigorosa tecnica taoista atta a for­
zare il cielo e a dare la scalata all'immortalità », 
come dice F. Cardini in unà delle due interessanti 
prefazioni all'opera, escono probabilmente dalla 
penna di Oe no Masafusa, insigne erudito ed 
uomo di corte giapponese, vissuto tra il 104 1 ed 
il 1 1 1 1 .  

Ispirato alle raccolte agiografiche cinesi delle 
vite di « immortali taoisti » (Hsien), l'opera giap­
ponese se ne differenzia per alcune caratteristiche, 
fra le quali quella di qualificare come monaci 
buddhisti una buona parte degli asceti presi in 
.;onsiderazione. 

Il Maraini, da par suo, nella prima prefazione 
inquadra l'opera nel « mondo romito » dell'epoca 
Heian (794- 1 185), quando il Giappone visse una 
deHe sue ricorrenti autarchie culturali e, privile­
giando il Buddhismo Shtngon di derivazione tan­
trica, costrui in quasi 4 secoli quelle fantastiche 
« cattedrali del pensiero » (per usare la felice de­
finizione del Maraini) che trovarono impareggia­
bile espressione estetica nei mandala giapponesi 
e nelle rappresentazioni del terrifico e del magico. 
Il libro, frutto di pazienti ricerche in Italia e 
Giappone (fino alla quasi inaccessibile biblioteca 
dell'Imperatore a Tokyo) è generoso di note e ag­
giunge all'ampia bibliografia un indice di antichi 
tes-ti neHa scrittura giapponese originale. 

H. Ch. PUECH (a cura di) : « Storia del Buddhi· 
smo » · Ed. Laterza, Bari 1984, p. 423, L. 27.000. 

Questo volume che si presenta come una nuova 
storia del Buddhismo è in realtà una riproposta 
def' saggi sul Buddhismo pubblicati, anche in 
edizione economica, nella Storia delle Religioni 
curata dal Puech a cui si affianca un'introduzione 
di G. Tucci tratta invece dalla sua Stnria della 
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filosofia indiana. Premettiamo subito queste note 
per porre l'attenzione su questi assemblaggi di 
opere già pubblicate che alcuni editori, fiutando 
un mercato favorevole e ancora libero, presentano 
come novità. La novhà più visibile sta invece nel 
prezzo! 

L'unica nota nuova e originale di questo libro ci 
è data dal saggio di M .  Bergonzi sul Buddhismo 
in Occidente, che è messo a conclusione del testo 
e rappresenta un contributo notevole alla cono­
scenza delle diverse connotazioni che il Buddhi­
smo ha assunto in Europa e negli Stati Uniti e 
degli sviluppi della pratica nei vari paesi occi­
dentali. Le quasi novanta pagine di questo saggio 
sono molto ricche di dati sui vari movimenti di 
ispirazione buddhista sorti per opera di occiden­
tali ed orientali in Europa e negli Stati Uniti e 
di interessanti notazioni sulle diverse possibilità 
di incontro tra la nostra cultura e il Dharma. Cer­
to, il lavoro di Bergonzi avrebbe meritato di essere 
pubblicato come testo a se stante di più ampio 
respiro, in cui si potevano approfondire temi qui 
appena accennati come il rapporto tra il Buddhi­
smo e la psicologia umanistica, la scienza e l'in­
contro con il Cristianesimo. (m.a.f.) 

« L'Insegnamento del Buddha » • Ed. Bukkyo 
Dendo Kyokai, Tokyo 1984, p. 310, fuori com· 
mercio. 

Sarà capitato a molti dei nostri lettori di trovare 
nella loro stanza d'albergo, in Oriente o in Ame­
rica, una copia del libro The Teaching of Buddha, 
forse insieme alla Holy Bible. E sarà capitato an­
che di augurarsi di vedere il volume pubblicato 
in lingua italiana. Ora, finalmente, dopo le edi­
ziom m giapponese, cinese, nepalese, indonesia­
no, inglese, francese, norvegese, spagnolo, porto­
ghese, esperanto, la Bukkyo Dendo Kyokai ci 
offre l'edizione italiana, col titolo L'Insegnamento 
del Buddha. 

La B.D.K. è una istituzione giapponese che si 
dedica alla promozione del Buddhismo e che tra i 
suoi principali meriti ha quello della pubblicazio­
ne e diffusione gratuita di questo prezioso ed ele­
gante volume. Fondatore della B.D.K. è un grande 
industriale giapponese, Y ehan Numata, titolare 
della ditta Mitutoyo, produttrice di strumenti di 
precisione venduti in oltre 80 paesi. Con i profitti 
ottenuti, il sig. Numata ha potuto finanziare 
attività come quelle della B.D.K., per cui già un 
milione di copie di questo libro sono state diffuse 
nel mondo. 

Il volume si compone di una antologia di testi 
buddhisti scelti dal Canone Pali e dalla tradizione 
Mahayana, articolati su grandi temi come: il Bud­
dha, il Dharma, come praticare il Buddhismo, la 
Comunità. Le fonti dei passi sono indicate al ter-
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mine del volume, insieme a una guida di lettura 
per argomenti, che facilita il lettore nel reperi­
mento più dettagliato dei brani. Una breve sto­
ria del Buddhismo completa il volume. 

Pregio di questo libro è quello di offrire testi 
che sono poco diffusi non solo in Italia, ma in 
Occidente. Chi è abituato a una visione unilate­
rale della tradizione buddhista sarà messo a con­
fronto con testi che lo renderanno forse per­
plesso, ma anche stimolato a una più ampia com­
prensione di tutta l'ampiezza del messaggio del 
Buddha. La larga diffusione e l'ampiezza della 
scelta rendono questo libro unico nel suo genere. 
La traduzione italiana è stata curata da Irene 
Iarocci, lettrice di italiano presso l'Università na­
zionale statale di Belle Arti e presso l 'Università 
Waseda di Tokyo. La Iaroccì è già nota al pub­
blico italiano per altre traduzioni dal giapponese, 
come la raccolta di Haiku edita da Longanesi. 

L'Insegnamento del Buddha è stato inviato agli 
abbonati benemeriti e sostenitori di P ARAMIT A 
(l'invio sarà completato quando altre copie saranno 
disponibili, n.d.r.) e sarà distribuito gratuitamente 
a quanti ne faranno richiesta al Centro di Cultura 
Buddhista di Roma o a PARAM!TA, compatibil­
mente con la disponibilità delle copie. 

Riccardo Venturini 

T. IZUTSU: « La filosofia del Buddhismo Zen » -
Ubaldini Editore, Roma 1984, p. 242, L. 22.000. 

Convinto che ogni sistema filosofico sorge · a  
partire da una particolare esperienza della realtà, 
l'Autore, giapponese, esperto, oltre che dello Zen, 
anche della filosofia araba, del taoismo e della 
filosofia medievale europea, ci invita, con questa 
raccolta di saggi, a sondare « le innate possibilità 
filosofiche » dello Zen. 

Izutsu, pur consapevole che lo sforzo intellet­
tuale si contrappone a quella « comprensione 
immediata del Non-Differenziato, che è l'interes­
se esclusivo dello Zen », costruisce con pazienza 
e senza reticenze una metafisica, compiendo una 
operazione la cui ambiguità è tanto evidente quan­
to stimolante. Così quest'opera, di non facile 
lettura, racchiude la sua tesi fondamentale e forse 
la sua stessa giustificazione, nell'affermazione che 
« il Non-Differenziato ex-siste solo per mezzo del­
le sue stesse differenziazioni ». 

Con ciò, l'Autore non propone una via intel­
lettuale al satori, ma la convinzione che, dal pun­
to di vista della Realtà assoluta, tutto, nulla 
escluso, risulta permeato da quell'« Auto-natura » 
che è la base inesprimibile di ogni fenomeno. 
Tutto e, in qualche modo e paradossalmente, an­
che quell'intelletto che esorcizzare è un altro e 
pericoloso modo di esaltare. (c.d.f.) 
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M. BERGAMO: « La scienza dei santi » - Ed. San­
soni, Firenze 1984, p. 262, lire 18.000. 

In un momento come il nostro, in cui la scienza 
rappresenta il punto di vista privilegiato nella 
scala dei valori culturali, era inevitabile che la 
sistematicità scientifica si inserisse anche in quel 
vasto mondo della ricerca interiore, altrimenti 
chiamato misticismo. Tuttavia lo studio di Mino 
Bergamo riporta in luce la fondazione di una 
scienza mistica, risalente addirittura alla Francia 
del XVIJ secolo, ad opera di fean f oseph Surin. 

Non senza suscitare violente polemiche, Surin 
cercò, con rigore sistematico, di analizzare e di 
estrarre dal contesto strettamente intimistico, le 
modalità di conoscenza non intellettuali proprie 
della via del mistico, attribuendo loro un valore 
di rovesciamento dell'ordine razionale della so­
cietà del suo tempo. Oltre a riesaminare l'attuale 
portata culturale di un simile tentativo, nell'inte­
ressante e, direi, arduo lavoro di Bergamo c'è 
l'acuta analisi storica della scomparsa del grande 
sogno mistico, nell'Occidente del XVII secolo, 
di una vita di amore condotta al di fuori e al di 
sopra della razionalità dell'utile. 

Leo Antinozzi 

AA.VV.: « Guida alle religioni » - Ed. Paoline, 
Roma 1983, p. 448, L. 15.000. 

Numerose sono le opere di divulgazione che si 
occupano delle varie religioni. Questo testo delle 
edizioni Paoline, pur non avendo la pretesa di 
essere completo, è un'ottima guida alle varie reli­
gioni che spazia da quelle dell'antichità ai gruppi . 
religiosi sorti negli ultimi anni. Grande spazio 
hanno naturalmente le grandi religioni tradizio­
nali: Cristianesimo, Islamismo, I nduismo e Bud­
dhismo. Ciascuna di esse viene trattata da un 
singolo specialista che ha anche la caratteristica 
di essere un praticante della fede di cui espone 
i principi fondamentali, la storia. lo sviluppo, i 
riti. All'analisi sintetica dello studioso si affianca 
quindi il vissuto del praticante. 

La parte concernente il Buddhismo è curata 
da Paul Amold, presidente onorario dell'Unione 
Buddhista Europea, sincero fautore dell'incontro 
interreligioso che, seppur auspicato dal Concilio 
Vaticano I I ,  va facendosi strada con grande fa­
tica. Nel saggio vengono e&posti in modo suc­
cinto ma chiaro i fondamentali del Dharma: le 
Quattro Nobili Verità e l'Ottuplice Sentiero, ac­
centuando il carattere di pratica di vita che è 
proprio del Buddhismo. Segue un breve excursus 
sulle varie scuole tradizionali fino ad alcuni cenni 
sul Buddhismo in Italia. Chiude il saggio una 



nota sulla tolleranza propria del Buddhismo che 
è, dice Arnold, « una religione aperta al dialogo 

. condotto nel reciproco rispetto con tutte le altre 
concezioni religiose ». (m.a.f.) 

C. AMMAN, G. BARLETTA: « Nepal, anche le 
montagne si muovono » - Ed. Dall'Oglio, Mila­
no 1984, p. 230, L. 27.000. 

« I nepalesi non avevano neppure sentito la 
necessità di scalare le vette delle proprie monta­
gne prima dell'arrivo delle spedizioni alpinistiche 
occidentali. Ma essi non sono un'eccezione nel 
loro continente: in Oriente i territori da esplorare 
sono quelli dello spirito ». Questa frase sintetizza 
il tema trattato dalle autrici in questo loro se­
condo lavoro sul Nepal: il cambiamento di questo 
paese al contatto con la « civiltà » occidentale. 

Esse descrivono molto acutamente il terremoto 
psicologico che l'immissione di nuove idee, non 
maturate dalla società nepalese, ma introdotte dal­
l'esterno, ha provocato nell'animo di quella gente 
che sta vivendo sulla propria persona tale cam­
biamento repentino, impensato, squassante. Dal 
mondo dei lama, degli asceti descritto nella loro 
prima opera, le autrici sono passate a darci uno 
spaccato della società nepalese di oggi, soprattut­
to quella legata all'induismo. 

Nei vari capitoli' si succedono lunghe intervi­
ste agli esponenti delle quattro caste in cui è divi­
sa tradizionalmente la popolazione, caste che, 
seppur abolite ufficialmente, continuano ad esiste­
re di fatto tra la popolazione. Molto interessante 
è il capitolo sulla situazione della donna in Nepal, 
tra un certo movimento di « liberazione » nella 
capitale e il conservatorismo nel resto del paese. 
Il libro è riccamente illustrato da fotografie ori­
ginali scattate dalle autrici. (m .a.f.) 

A proposito di " Yoga e Buddhismo" 

Piero V erri, direttore dell' associazio­
ne Brahmananda di Roma, ci scrive: 

« In riferimento all'articolo « Yoga e Buddhi­
smo » apparso sul n. 13 di PARAMITA, ritengo 
di dover far·e alcune precisazioni. Mettere a con­
fronto le pratiche di Pranayama con l'Anapana­
Sati è, a mio avviso, riduttivo nei confronti del­
l'Anapana-Sati, essendo questa una pratica di me­
ditazione-osservazione e non una tecnica respira­
toria. 

Circa poi l'uso della parola "tappa", vorrei 
sottolineare l'importanza di una terminologia che 
rispetti fedelmente i significati originari, soprattut. 
to se si vuole favorire un confronto costruttivo 
tra "vie" diverse. La parola tappa infatti potreb­
be suscitare nel lettore l'idea di un traguardo da 
raggiungere e invece sappiamo come tale idea sia 
quasi generalmente avversata perché considerata 
di ostacolo alla libertà. 

Le otto parti dello Yoga di Patanjali vengono 
indicate con membri, parti costitutive in "La 
scienza dello Yoga" di Taimni; con stadi, mem­
bra in "Yoga e Religiosità" di Desikachar; an­
cora con membri in « Le filosofie dell'India » di 
Filliozat ; con bracci in "Yoga" di Wood ». 

Non ho inteso comparare pranayama e anapana­
sati per porli sullo stesso piano, ma anzi per sot-
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tolineare le profonde differenze tra questi due usi 
del respiro. 

Per quel che concerne il secondo punto, è vero 
che la traduzione letterale del sanscrito anga è 
membro, ma se dalla lettera ci portiamo allo spi­
rito ci accorgiamo che l'uso del termine tappa è 
più che plausibile. Infatti, se è giusto considerare 
interdipendenti tutti gli elementi di un itinerario 
spirituale, non si può ignorare che in tutte le 
grandi tradizioni religiose sono descritti stati pre­
liminari e conseguimenti più avanzati. Non a caso 
i primi due termini del percorso yoga riguardano 
la sfera etica, mentre gli ultimi tre riguardano la 
contemplazione propriamente detta. - L'ottuplice 
sentiero buddhista viene tradizionalmente descrit­
to nella triplice ripartizione di Sila, Sam adhi e 
Prajna (Moralità, Disciplina mentale e Saggezza; 
v. PARAMITA 10, 11 ,  12). Tutti gli elementi 
vanno sviluppati parallelamente, ma anche qui 
la moralità è considerata la base indispensabile 
del percorso, motivo per cui viene indicata per 
prima. Se poi ci rivolgiamo all'universo contem­
plativo cristiano, sembra che le cose stiano nello 
stesso modo. « Se ti sembra di veder qualcosa 
proprio della contemplazione, prima di essere en­
trato nella regione... della mondezza del cuore, 
sappi che questo qualcosa è ombra di fantasma, 
non contemplazione... Le fatiche ascetiche senza 
la mondezza del cuore... non conducono alla co­
noscenza di Dio » (S. Isacco di Ninive, VII se­
colo). (!. t.) 



INIZIATIVE 

FONDAZIONE MAI TREYA - ROMA 

Oltre ai dieci promotori (v. PARAMITA 13), 
altri 20 studiosi della cultura buddhista o espo­
nenti dei centri di Dharma hanno aderito alla 
Fondazione Maitreya. Essi sono (in ordine alfabe­
tico): Luisa Amadio del centro Karma Ling di 
Verona, Leonardo Arena dell'Università di Urbi­
no, Fabrizia Baldissera dell'Università di Milano, 
Oscar Botto dell'Università di Torino, Caterina 

� Conio del'Università di Pisa, Crescenzio Fiore 
dell'Università di Roma, Loredana Gambuzzi del 
centro Zen di Scaramuccia, Elena Liotta psicologa 
analista di Roma, Fosco Maraini dell'Università di 
Firenze, Giorgio Milanetti dell'Università di Ro­
ma, Corrado Pensa dell'Università di Roma, Ama­
lia Pezza/i dell'Università di Bologna, Stefano Pio­
vella del centro Lama Tzong Khapa di Fornaia, 
Lorenzo Paletto del gruppo « Vipassana » di Roma, 
Luigi Serafino del centro Milarepa di Pinerolo, 
Vincenzo Ta/larico del centro Samantabhadra di 
Roma, Raffaele Torella dell'Università di Roma, 
lei/io Vecchiotti dell'Università di Urbino, Piero 
Verni scrittore e pubblicista di Milano, Giancar­
lo Zambello dell'Associazione Zen Italiana di Mi­
lano. 

TRE CENTRI «BENEMERITI» 

La generosità di un benefattore e di una bene­
fattrice e la rinuncia a compensi per il 1984 da 
parte della direzione, della segreteria e dei colla­
boratori di P ARAM IT A hanno permesso alla rivi­
sta di saldare ogni debito con la tipografia e di 

. disporre di una somma residua. Questa somma 
è stata distribuita dalla direzione fra 3 centri, che 
più si sono impegnati lo scorso anno nella diffu­
sione di PARAMITA e del volume « L'Insegna­
mento del Buddha » di W. Rahula. Pertanto han­
no ricevuto 300.000 lire ciascuno i seguenti cen­
tri: Centro d'Informazione Buddhista di Giaveno, 
Centro Milarepa di Pinerolo, Centro Karma T.T. 
Ling di Verona. 

UNIONE BUDDHISTA ITALIANA 

La riunione dei centri buddhisti, che si è tenuta 
a Pomaia il 2 febbraio, ha concordato il testo 
definitivo dello Statuto dell'Unione Buddhista Ita­
liaria ed ha designato come soci fondatori i seguen­
ti centri: Associazioné Mahayana Internazionale 
di Pomaia, Ghe pel Ling di Milano, Centro d'In­
formazione Buddhista di Giaveno, Karma Ling 
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di Verona, Lama Tzong Khapa di Pomaia, Fon­
dazione Maitreya di Roma, Milarepa di Pinerolo, 
Samantabhadra di Roma, monastero Zen di Sca­
ramuccia. 

Per informazioni sulla prossima riunione col no­
taio rivolgersi al prof. Giavotto, presidente del 
Ghe-Pel-Ling di Milano. 

PER LA PACE 
Tra le iniziative di organizzazioni religiose per 

la pace, ricordiamo: 
- la tavola rotonda di Roma il 28 febbraio, 

su iniziativa dell'Istituto internazionale di studi 
teologici, ecumenici e religiosi (ISISTER), con la 
collaborazione della Sezione italiana della Confe­
renza mondiale delle Religioni per la pace sul 
tema: « Il dialogo interreligioso oggi e la IV 
Assemblea mondiale delle Religioni per la Pace 
(Nairobi 1984) ». Sono intervenuti: Giovanni Ce­
reti, segretario della Sezione italiana della WCRP; 
Daniele Mezzana, segretario dell'ISISTER; Mar­
cello Zago, segretario del Segretariato per i non 
Cristiani, ed altri esponenti della WCRP; 

- il conferimento del terzo premio Niwano 
per la pace (istituito dall'organizzazione buddhista 
giapponese Fondazione Niwano) a Zhao Pu 
Chu, presidente del!' Associazione buddhista del­
la Cina popolare e Vice-presidente della Con­
ferenza consultiva del popolo cinese per la politi­
ca. La motivazione del conferimento ricorda tra 
l'altro che Zhao Pu Chu promosse a Pechino 
il dialogo fra buddhisti, cristiani, mussulmani, con­
fuciani e taoisti, con l'obiettivo di accrescere il 
ruolo che i credenti di ogni religione possono 
avere nella società socialista della Cina; 

- dal 15 al 1 7  novembre si terrà a Parigi un 
incontro europeo sul tema: « La religione: aiuto 
od ostacolo alla promozione della pace e del dia­
logo ». 

ISTITUTO LAMA TZONG KHAPA 
POMAIA 

Prossimi programmi dell'Istituto: 
5-8 aprile: « La ruota delle armi taglienti », cor­

so diretto da Dagpo Rimpoce; 
12-14 aprile: « I  bambini e la meditazione », con 

M. Smithwhite della Universal Education Asso­
ciation; 

19-21 apri/e: « Creatività, educazione, sviluppo », 
con lo scrittore Danilo Dolci; 

24-28 aprile: « Palden Lama; le Quattro Azioni 



dell'essere illuminato », corso diretto da Ghesce 
fampa Lodro; 

. 1 7-26 maggio: Ritiro di Vipassana, guidato da 
Christopher Titmuss e Corrado Pensa; 

22-30 giugno: « Summer Camp », esperienze per 
adulti, educatori e bambini nella festa del­
l'estate. 
La biblioteca dell'Istituto organizza una lotteria 

in favore dei ragazzi tibetani del monastero india­
no di Sera-;e. Ogni biglietto costa lire 2.500 (se 
ne possono acquistare 10 oppure 100 e così via ... ). 
Premi: una coppia di tappeti tibetani, · un'antica 
anfora in ottone, due servizi da tè lavorati a ma­
no; estrazione nel prossimo maggio. 

Informazioni: Pomaia (Pisa) - Te/. 050/68976. 

SAMANTABHADRA - ROMA 
A fine febbraio Gorno Tulku ha svolto un in­

segnamento sull'addestramento mentale in otto 
stanze e successivamente ha conferito l'iniziazione 
di Vaira-Bhairava. Dagpo Rimpoce darà insegna­
menti dal 10 al 13 aprile su: « I  12 anelli della ge­
nerazione dipendente ». Proseguono ogni domenica 
pomeriggio le meditazioni guidate e corsi di 
lingua tibetana. 

Informazioni: Via Pavia, 3 - Roma Te/. 06/ 
8453841 .  

CENTRO MILAREPA - PINEROLO 
E' tornato a Pinerolo (e questa volta con 

un visto permanente) il Lama Ciang Ciub, già 
residente al centro Milarepa. Ancora in Tibet 
questo Lama praticò gli insegnamenti sulle dot­
tf'ine di Niguma e di Naropa e fece un ritiro di 
tre anni su Dorje Sempa. Scelse come Lama-radice 
famgon Kontrul, che gli trasmise le istruzioni di 
Dzog-chen, Mahamudra e il testo Rinchen Terzod. 
Riparato in India, studiò con Dudiom Rimpoce e 
a Dar;eeling incontrò Kalu Rimpoce, da cui ebbe 
tutte le iniziazioni della scuola Shampa-kagyu. 

Informazioni: via Saibante, 3 - Pinerolo - Te!. 
011 /442218. 

CENTRO VAJRA SATTVA 
REGGIO EMILIA 

Dallo scorso settembre questo centro organizza, 
presso il Judo Club Sankaku di viale Monte 
Grappa, 15 (te/. 0522/49194) corsi di Kum-nye 
ogni martedì e giovedì e pratica di meditazione 
Scinè (calma mentale) ogni venerdì. Sono in pro­
gramma per le prossime settimane incontri con 
il Lama Ciang Giub e con il Ghesce Ciampa La­
dro. Gli animatori di questo centro sono discepoli 
della • tradizione tibetana Nyimapa, interessati al 
dialogo fra tutte le tendenze buddhiste nello spi­
rito del movimento Rimè. 

Informazioni: Tel. 0522/20254 (Marco Valli, 
Via Tarabusi, 39 - Reggio Emilia). 
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TEMPIO ZEN « CASTELBARGONE » 

FIDENZA 
Quotidianamente, la vita del Tempio è animata 

dalla pratica dei monaci che vi risiedono, tra cui 
il suo Superiore, F. T AITEN Guareschi. Ad essi 
si uniscono, secondo le varie possibilità, monaci 
e praticanti laici provenienti da regioni e nazioni 
diverse, per periodi di soggiorno più o meno lun­
ghi. (Come i molti - tra i centocinquanta e più 
che hanno celebrato il Nuovo Anno nella Sesshin 
d'Inverno scorsa - che, lasciando il grande al­
bergo Kursaal di Varese, hanno discretamente 
raggiunto il Tempio, nei suoi giorni più freddi . . .  ). 

Naturalmente, in questo primo Tempio Zen 
Soto italiano sono benvenuti tutti coloro che de­
siderano sperimentare di persona la vita quotidia­
na dei monaci di questa Scuola, che si ispira di­
rettamente alla Regola del suo Fondatore, Dogen­
Zenii (1200-1253). 

Riportiamo qui di seguito un breve programma 
delle prossime Sesshin che si terranno nel Tempio 
e che saranno dirette da F. Taiten Guareschi. 

Mese di Aprile: L'attività di questo mese sarà 
caratterizzata dal consueto viaggio annuale in 
Giappone; viaggio di studio-pratica che anche 
quest'anno vede impegnati numerosi monaci re­
sponsabili dell'educazione in diversi ZENDO eu­
ropei, accompagnati da F. T AITEN Guareschi nei 
principali Templi e SODO Zen Soto giapponesi. 

25-26 maggio: Ritiro di meditazione (Sesshin); 
29-30 giugno: Ritiro di meditazione (Sesshin). 
Dal 20 luglio al 23 agosto la grande Sesshin 

d'Estate (Ango) si terrà presso il collegio Rosmi­
ni di Stresa. 

Informazioni: Associazione Zen Italiana - Via 
Baldinucci, 1 - Milano - Tel. 02/6086262. 

GHE PEL LING - MILANO 
Questo centro ha organizzato una serie di con­

i erenze con il monaco e medico tibetano Lobsang 
Rapgay. Segnaliamo in particolare: due seminari 
a Torino in collaborazione con il locale Poliam­
bulatorio Kinesiterapico, il primo nei giorni 19 
e 20 gennaio sulla medicina e la psicoterapia ti­
betane e il secondo l'l e 2 febbraio sul massag­
gio tibetano; una conferenza a Milano il 21  feb­
braio su « Il Buddha della medicina e la guari­
gione spirituale ». Non abbiamo ricevuto in tempo 
notizie su altri programmi di questo centro, il cui 
recapito è a Milano, viale Romolo, 1 - Tel. 02/ 
8375108. 

COMUNITA' DZOG-CHÈN 
ARCIDOSSO 

Il maestro Namkhai Norbu d
.
irigerà un ritiro 

dal 4 al 16 aprile. Il consueto ritiro estivo si 
svolgerà dall' 11 al 18 agosto. 

Informazioni: Merigar - Arcidosso (Grosseto). 



CENTRO MAITRI - TORINO 

Dopo gli insegnamenti nelle scorse settimane 
dei maestri tibetani Tenzin Gompo, Lobsang Rab­
gay e Gonsar Rimpoce, il centro sta organizzando 

seguenti corsi: 
- di meditazione con Rinchen Dorje; 
- di Hatha Yoga con A. Sammartino; 
- di espressione e integrazione corporea con 

A. Catapane; 
� di training autogeno con G. Caposio. 
Informazioni: Torino, Via S. Ambrogio, 26 -

Tel. 011 /203817 (prof. Domenico Diaferia). 

PAGODA CASENTINA 
PIEVE A SOCCANA 

Come negli anni scorsi, l'Associazione buddhi­
sta italiana mette a disposizione di quanti desi­
derino fare ritiri, nel periodo dal 1° maggio al 31 
ottobre, i locali della Pagoda Casentina, che si 
trova a Pieve a Soccana (Arezzo). Si tratta di ca­
mere singole con servizi propri, aventi in comune 
una cucina attrezzata, una sala di riunione e una 

·biblioteca. Il ritiro è consentito per periodi di 10 
giorni ed è permesso solo a persone adulte; l'uso 
delle camere e dei locali comuni è gratuito; biso­
gna provvedere personalmente all'acquisto e pre­
parazione dei pasti e alle pulizie. 

Informazioni: Associazione buddhista italiana 
- Via Fra' Bartolommeo, 46 - Firenze - Tel. 055/ 
573991 oppure 055/226888. 

UNIVERSIT A' LATERANENSE - ROMA 

Il 20 febbraio è cominciato alla Pontificia Uni­
versità Lateranense di Roma il corso su « Bud­
dhismo e Cristianesimo », tenuto da p. Marcello 
Zago, segretario del Segretariato Vaticano per i 
non Cristiani. Le lezioni hanno luogo ogni mer­
coledì dalle 15,45 alle 1 7,45. 

Informazioni: Piazza S. Giovanni Laterano, 4 -

Tel. 06/6986401.  

ASSOCIAZIONE INTERNAZIONALE . 
DI STUDI BUDDHISTI 

La settima conferenza mondiale di questa asso­
ciazione si svolgerà a Bologna (centro S. Dome­
nico) da/l'8 al 13 luglio, con la presidenza ono­
raria di Oscar Botto, la presidenza effettiva di An­
drea Bareau e Luigi Heilmann e la segreteria di 
Amalia Pezzati. Fra i temi in programma: Antico 
Buddhismo indiano, Buddhismo Mahayana, Bud­
dhismo di Sri Lanka e del Sud-Est asiatico, Bud­
dhismo cinese, giapponese e coreano. 

Informazioni: prof. Amalia Pezza/i - Via Ber­
.fini, 4 - Bologna. 
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CASA DI RITIRI - EUPILIO 

La casa di ritiri di Eupilio (Como), diretta dai 
padri Barnabiti, ha questo programma: 
16-22 giugno: Maestro e discepolo nel Vangelo 

di Luca, con G. Saldarini; 
· 

23-29 giugno: Corso di preghiera profonda, diretto 
da p. Antonio Gentili; 

· 

21-27 luglio: Corso di meditazione (base), diretto 
da p. Antonio Gentili; 

28 luglio-3 agosto: Corso di meditazione (appro­
fondimento), diretto da p. Antonio Gentili; 

25-31 agosto : Corso di meditazione (base), diretto 
da p. Antonio Gentili. 
Informazioni: Casa di Ritiri -

. 
22030 Eupilio 

(Como) - Tel. 031 /655602. 

CIPO - ROMA 

Anche quest'anno il Centro internazionale di 
Pastorale della Preghiera (CIPO) organizza corsi 
di preghiera profonda (distinti fra corsi di inizia­
zione e corsi di approfondimento), basati sull'ar­
monia delle tecniche di meditazione orientale e 
occidentale, che, partendo dal rilassamento cor­
porale e da esercizi con l'immaginazione e i sen­
si, portano a stati di distensione mentale più ele­
vati e silenziosi, sino a percepire il messaggio 
spirituale del mondo subconscio. Prossimi corsi: 

di iniziazione: dal 22 al 26 aprile a Roma; 
di approfondimento (residenziali alla Villa Ca­

valletti di Grottaferrata)): dal 16 al 22 maggio: 
dal 1 al 7 giugno; dal 19 al 25 giugno. 

Informazioni: Cipo - Borgo S. Spirito, 3/ A -

Roma - Tel. 06/6569841. 

SHAKTI CENTER - ROMA 

Si è aperto a Roma, in Clivo di Cinna 215, lo 
Shakti Yin-Yang Center, diretto da Marcella Cur­
ti, dell'Istituto nazionale di Studi Superiori di 
Tai-Chi-Chuan e della Federazione Italiana Yoga. 
Questo centro insegna pratiche di Tai-Chi-Chuan, 
Hatha-Yoga, Pranayama e tecniche di medita­
zione. 

Informazioni: Tel. 06/3498024. 

CONGRESSO MONDIALE YOGA 
. E AYURVEDA 

Promosso da/l'International Association Ayur­
veda and Naturopathy (IAAN), si svolgerà nella 
Repubblica di S. Marino, dall'B all'J 1 giugno, il 
primo congresso mondiale Yoga e Ayurveda. So­
no previsti interventi di qualificati studiosi indiani 
ed europei. . 

· · 

Informazioni: Villa Era, Via Rivetti, 61 - 13069 
Viglino Biellese (VC) - Te!. 015/510140. 
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