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Sangha, come oggetto di Rifugio 

Dopo aver preso rifugio nel Buddha come 
maestro spirituale, nel Dharma come sen
tiero da percorrere per raggiungere la '1ibe
razione, la formula tradizionale si conclude 
con il prendere rifugio nel Sangha, la co
munità dei monaci, dei nostri compagni pas
sati, presenti e futuri lungo il sentiero, la 
cui pratica e i cui sforzi ci incoraggiano 
continuamente. « E' naturale, dice Tarthang 
Tulku, cominciare seguendo ciò che consi
deriamo spiritualmente superiore a noi. Per 
molti versi questo è buono; impariamo come 
attribuire meno importanza ai nostri deside
ri, come rispettare i bisogni degli altri, co
me avere fede. Ma possiamo imparare tanto 
soltanto dai maestri e dai libri; infine, dob
biamo aprirci alla nostra propria compren · 
sione, capire le verità spirituali dalla nostra 
esperienza interiore. Quando ci apriamo 
genuinamente, allora stabiliamo il nostro 
rapporto interiore con il Buddha, con il 
Dharma e con il Sangha. Cominciamo a ri
svegliarci all'illuminazione ». 

Nei testi canonici troviamo molte formu
le che attestano il rispetto verso i monaci 
e la fiducia di cui erano circondati: 

« Ben annunciata dal Sublime è 
la Verità, chiara, eterna, stimolante, 
di immediata comprensione per chi 
vuole intendere, allora il monaco 
dimostra il suo amore per i condi· 
scepoli ». 

« La schiera dei discepoli è ben 
familiare, giustamente familiare do
vutamente familiare al Sublime .. 
Questo è lo stuolo dei discepoli del 
Sublime, che merita sacrifici ed of • 
ferte, doni ed ossequi, esso è la 
dimora piiù santa. del mondo »? 
(M. 40). 

« Significativamehte anche il terzo Gioiel
lo, cioè ìl Sangha, la Comunità, ha una sua 
caratteristica servendo di mediazione alla 

esperienza di fede buddhista. Infatti la re
ligione buddhista ci si presenta fin dagli ini
zi come una comunità di monaci. Il Buddha 
raccolse la sua schiera di seguaci attorno a 
sé, li rese compartecipi della sua propria 
esperienza, li esortò ad un serio impegno 
per il conseguimento della salvezza. Anche 
se la primitiv·a forma di organizzazione ci è 
quasi sconosciuta, come appa11e dalle rela
zioni dei primi concili buddhisti, sappiamo 
che subito dopo la morte del Buddha suben
trò l'istituzione comunità-via. Per genera
zioni i seguaci del Buddha vissero nella 
convinzione di poter raggiungere più perfet· 
tamente la liberazione rimanendo all'interno 
della comunità e forse in questo, come nel 
tipo di organizzazione, i monasteri del The
ravada si avvicinano di più alle prime co
munità di monaci buddhisti. Anche nel 
Mahayana, tuttavia, nonostante il radicale 
cambiamento nell'organizzazione, la comu
nità mantenne la sua importanza per cui, 
se non si aspirò più all'ideale di monaco, ci 
fu una continuità per quanto riguarda le 
scuole, l'attaccamento alla tradizione e i 
monasteri. La comunità continuò insomma 
ad avere un ruolo di primo piano nel vivere 
e comunicare il senso profondo della fede. 
Anche il culto buddhista, particolarmente. 
ricco nel Mahayana, è collegato strettamen· 
te alla Comunità. L'area del tempio e la sala 
di meditazione costituis,cono per molti bud
dhisti il luogo preferito per le loro espe· 
rienze religiose. Ciò vale anche per il Bud
dhismo laico delle moderne religioni popola
ri buddhiste, che hanno dato il via ad un vi
vere comunitario molto intenso, come la 
Rissho Kosei-Kai » (H. Dumoulin, Buddhi
smo, Br,escia 1981). 

« La comunità dei discepoli del 
Beato è entrata nella buona via, la 
comuntià dei discepoli del Beato è 
entrata nella giusta via, la comuni· 
tà dei discepoli del Beato è entrata 



nella vera via, la comunità dei di
scepoli del Beato è entrata nella via 
appropriata, qssia quella delle Ot
to Persone; questa comunità dei 
discepoli del Beato è degna di doni, 
di ospitalità, di oflerte, di saluti 
reverenti, è un incomparabile cam
PQ di merito per il mondo» (A III, 
286). 

I l  terzo Rifugio è quindi il Sangha, la 
santa comunità dei discepoli del Buddha, 
un grande modello che tutti gli esseri do
vrebbero emulare per raggiungere la libera
zione. « Il Sangha non è esclusivamente la 
congregazione dei monaci con tutte le de
bolezze proprie dei suoi singoli membri e 
che partecipa del'le mancanze che si trova
no in ogni istituzione umana - dice Nya
naponika Thera, Wheel 76 - ma piuttosto 
è l 'associazione di tutti i santi discepoli, 
non necessariamente monaci, che sono uni
ti dagli invisibili nodi del conseguimento 
dei Quattro Stati di Santità. In altre parole, 
è di natura soprannaturale. E' l'assicurazio
ne del possibile progresso verso altezze tra
scendenti, che ogni mente santa e pura può 
compiere » .  

« Prendere rifugio nel Sangha significa 
avere molti amici, molti compagni che sono 
confusi come noi e stanno lavorando nella 
nostra stessa direzione. Simultaneamente ed 
insieme ognuno sta combattendo con la sua 
disciplina. I vostri compagni del sangha 
provvedono a darvi un continuo punto di 
riferimento che mette in moto un continuo 
processo di apprendimento. Agiscono come 
uno specchio in cui vi riflettete e che vi aiu
ta nelle varie situazioni della vita. Il sangha 
significa questo tipo di compagnia: siamo 
tutti sulla stessa barca, dividiamo un senso 
di fiducia e un senso di vera amicizia in 
larga scala. Ma, nello stesso tempo, dobbia
mo stare sulle nostre gambe. Lavoriamo 
insieme e ci aiutiamo l'un l'altro, bisogna 
però fare attenzione a non attaccarsi e di
pendere dall'altro. Se si è aggrappati a 
qualcuno e questi cade, cadiamo anche noi 
rovinosamente. Così prendere rifugio nel 
Sangha è avere la volontà di lavorare insie
me ai nostri fratelli e sorelle nel Dharma 
ed essere indipendenti al tempo stesso. C'è 
in realtà un punto molto importante quando 

si prende rifugio . Nessuno impone la sua 
opinione sul resto del sangha. Se una par
ticolare persona cerca di comportarsi come 
un catalizzatore o il portavoce dell'intero 
sangha, è considerato un leggero, un frivo
lo. Se qualcuno è invece estremamente timi
do, credulone e dipendente, anche lui è 
considerato un leggero, un frivolo. Ogni 
membro del sangha, in realtà, è un indivi
duo che è sulla via ma in un modo diverso 
dagli altri, come te. Ecco perché hai un 
costante riscontro con tutte le inclinazioni 
- negative e positive, incoraggianti e sco
raggianti -. Queste sono le risorse di cui 
si usufruisce quando si prende rifugio nel 
Sangha, la compagnia degli studenti. E' co
me quando del liev.ito è messo in un muc
chio di centinaia di grani di orzo. Ogni gra
no inizia a crescere con il lievito finché 
alla fine troviamo un bel tino di birra. Ogni 
cosa è lievitata completamente, ogni grano 
è diventato potente individualmente, l'in
tera cosa diviene realtà. Così il sangha è 
la comunità della gente che esiste intorno a 
voi, che ha il diritto di farvi notare i vostri 
errori, vi alimenta con la sua saggezza e 

che ha anche il diritto di mostrare le pro
prie nevrosi e di essere aiutato da voi. L'as
sociazione nel sangha è un tipo di amicizia 
limpida - senza aspettative, senza doman
de - ma allo stesso tempo piena. I l  sangha 
agisce come una fonte d'insegnamento, co
me può fare un amico spirituale o un mae
stro. Pertanto c'è la necessità di avere fede 
nel sangha. Ma stiamo parlando del sangha 
organizzato. Qui dobbiamo ben definire un 
punto: il sangha organizzato è il sangha dei 
praticanti che in questo momento siedono 
insieme, e meditano insieme e lavorano an
che su se stessi. ·Senza sangha non avremmo 
punti di riferimento. Saremmo rigettati nel 
samsara e non avremmo idea né di chi sia
mo� né che cosa siamo. Saremmo perduti » 

(Trungpa,  Garuda, V). 

Secondo la tradizione tibetana, comun
que, dice Dagpo Rimpoce, il Gioiello del 
Sangha ha un doppio aspetto : di Nobile 
Sangha, ovvero sono gli Otto Individui di 
Valore, quali « colui che è entrato neHa 
corrente che va verso la liberazione » ed al
tri; e di comunità di esseri ordinari in as-

. sem:blea di più di quattro monaci che hanno 
studiato H Buddhismo, riflettuto e meditato, 



sorretti da una forte motivazione. Lo studio 
del Buddhismo, infatti, deve avere sempre 
una motivazione, non è uno studio qualsia
si. Per la tradizione tibetana, esposta nel 
Lam Rim, ci sono tre tipi di motivazione. 
La prima, la più bassa, è quella di non 
preoccuparsi per la vita presente ma piut
tosto per la futura in modo da avere una 
buona rinascita; il secondo tipo, la motiva
zione media, è di. non volere solo buone 
rinascite ma di liberarsi dal samsara, il ter
zo ed ultimo tipo, la motivazione superiore, 
non preoccuparsi solo della propria felicità, 
ma di quella di tutti gli esseri senzienti. La 
qualità del sangha è proprio in questi esseri 
superiori che mostrano l'esempio del Bud
dha, applicando l'insegnamento così come è 
stato esposto. La funzione specifica del san
gha è di provocare l'entusiasmo o l'ammira
zione negli altri per sviluppare in loro il 
desiderio di essere sempre alla presenza di 
questi amici che aiutano nel progresso. 

« Il Buddhismo, infatti, appare soprattut
to come una religione monastica. I suoi mo
naci hanno un'importanza primordiale. Que
sti uomini abbandonano il mondo con tutte 
le sue preoccupazioni, familiari e professio
nali, per cercare la liberazione finale da 
ogni esistenza sofferente. Essi sono i segua
ci di Buddha e nello stesso tempo la sua 
immagine per i laici. Se in teoria dovrebbe
ro occuparsi soltanto della loro liberazione 
personale ed essere i maestri e le guide de1-
la Via del Giusto Mezzo, di fatto sono con
siderati anche i mediatori tra i vivi e i morti, 
fra questa vita e la futura. Per questo presie
dono spesso ai riti funerari o di suffragio e 
sono consi•derati come gli intermediari per 
ottenere meriti per sé e per gli altri. I mo

.naci debbono essere debitamente ordinati e 
avere più di venti anni; hanno tutti i diritti 
in seno alla comunità per le decisioni che 
sono in genere prese democraticamente ... Se
condo la dottrina canonica e secondo la 
mentalità della gente, il bhikkhu (monaco) 
è il maestro dei laici. L'esperienza monasti
ca stessa lo qualifica come guida. Insegna 
innanzitutto con l 'esempio della vita, reso 
più evidente dalla vicinanza della gente. 
Questa testimonianza comunitaria è stata 
uno dei fattori più importanti dell'espansio
ne buddhista. Anche se le motivazioni per 
abbracciare la vita religiosa sono diverse e 
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diversi sono i tipi e le funzioni dei monaci, 
essi rimangono sempre un esempio, un segno 
che è possibile seguire il cammino di Bud
dha e quindi raggiungere la liberazione per
fetta. Per questo tutti i buddhisti "pren
dono il loro rifugio" non solo nel Buddha 
e nella sua Dottrina, ma anche nel Sangha, 
ne cantano le lodi e meditano su questa 
preziosa gemma in ogni servizio religioso. 
Su ouesta testimonianza di vita si inserisce 
il loro ruolo concreto di consiglieri e di pre
dicatori » (M. Zago, Il Buddhismo, Milano 
1985). 

I monaci hanno una vita ordinata e molto 
semplice, la povertà è rigorosa: il cibo deve 
essere raccolto giornalmente, non è permes· 
so più di un cambio di vestiti . Nel Buddhi
smo theravada il monaco è tenuto alla ca
stità più severa: ogni mancanza è cama 
di espulsione. Nel Mahayana invece si ri
scontra il monaco sposato. 

Per concludere questa serie di articoii 
sulla Dottrina, ricordiamo che il primo e più 
fondamentale passo sul sentiero buddhista 
è prendere rifugio nel Buddha, nel Dharma 
e nel Sangha, la comunità spirituale . Questo 
indica che accettiamo i Tre Gioielli come le 
vere guide e protezioni lungo il sentiero ver
so l'illuminazione. Prendiamo rifugio nel 
Buddha, l'esempio, prendiamo rifugio nel 
Dharma, il sentiero, prendiamo rifugio nel 
Sangha, i nostri compagni di viaggio. Ci so
no comunque, come dice Tarthang Tulka. 
(L'apertura della mente, Roma 1980), vari 
livelli del prendere rifugio, a seconda della 
nostra comprensione. «All'inizio ci rendiamo 
conto che il Buddha, il Dharma e il Sangha 
possono guidarci e sostenerci, nutrirci e con
fortarci. A questo punto siamo interessati a 
prenderci cura di noi stessi e a renderci san
ti nel corpo e nella mente. A un livello in 
qualche modo più profondo ci rendiamo 
conto che il Buddhadharma è il centro della 
nostra vita, che c'è bellezza e significato in 
ogni esperienza. A un livello ancora più 
profondo ci rendiamo conto che il Buddh.t, 
il Dharma e il Sangha sono sempre con 
noi, così che non c'è nessuno bisogno di ado
razione esterna. A livello ancora più pro
fondo, non c'è più alcun rifugio, perché 
l'ego non esiste più. C'è solo un mandala, 
perfetto in tutte le dimensioni ». 

Maria Angela Falà 



La meditazione sulla morte (I) 

Il pensìero della morte occupa una posi
zione rilevante in tutte le culture. L'Occi
dente produttivistico ed edonistico ha ten
tato di rimuoverlo dalla coscienza collettiva 
fino a costringere nelle metropoli quasi alla 
clandestinità lutti, funerali e cimiteri, con 
l'unico risultato di accentuare l'artificiosità 
del contesto psicologico qui dominante, tra
sformando un sentimento tra i più naturali 
in fonte di paure e disperazioni, ogni qual
volta l'insopprimibile realtà è riproposta 
dal trapasso di persone care o dai segreti 

. presentimenti della propria fine. 
E' forse per reagire a simili manipolazioni 

che i contemplativi di vocazione cristiana 
ricorrono con più frequenza alle tecniche 
meditative di S. Ignazio, ancorate a terrifi
canti evocazioni della propria morte. Che 
la realtà sia ben diversa da quanto appare 
è testimoniato anche da personaggi che più 
sembrano immersi nell'Oceano del Samsa
ra: dieeva allo scrittore Malraux il Generale 
De Gaulle che solo l'idea della morte dà un 
senso alla vita. 

II Mahaparinirvana Sutra attribuisce al 
Buddha questa diehiarazione: « Fra tutte le 
impronte quella dell'elefante è la più grande; 
fra tutte le meditazioni quella della morte 
è la suprema ». 

Nel Buddhismo esistono due diverse me
ditazioni sulla morte. Con la prima - pa
ragonabile a certe prediche di quaresimalisti 
cattolici e a certe pratiche di ritiri spiritua
li - si riflette sulla inevitabilità e impreve
dibilità della morte, per accrescere l'impe
gno a praticare il Dharma senza indugi, ma
turando la consapevolezza della sofferenza 
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( dukkha), dell'impermanenza ( anicca) e 
dell'inesistenza intrinseca dell'io ( anatta). 
E' insegnata nei Sutra ed anche da buddhisti 
tantrici come Gampopa e Tzong Khapa. Ad 
essa si riferisce Milarepa in questo canto: 

Meditare sulla morte 
insegnerà al malvagio 
la distinzione tra bene e male 
e lo spronerà al pentimento. 

Meditare sulla morte 
insegnerà all'uomo ricco 
che la ricchezza è pericolosa 
e lo spronerà alla generosità. 

Meditare sulla morte 
insegnerà agli anziani . 
che la vita è impermanente 
e li spronerà alla rinuncia. 

Meditare sulla morte 
insegnerà ai giovani 
che il tempo è limitato 
e li spronerà alla diligenza (1). 

La seconda meditazione sulla morte è 
praticata in tutti i sistemi di Anuttarayoga 
Tantra ed è conosciuta come « Prendere il 
Dharmakaya, la Morte come Sentiero». Con 
questa meditazione si sperimenta il futuro 
processo di morte, che per il Buddhismo tan
trico consiste nel « dissolvimento », che si 
completa in otto fasi, delle coscienze grosso
lane e sottili, con simultanea degenerazione 
dei relativi supporti materiali, fino all'emer
sione della coscienza più sottile, identificata 
come coscienza di « Chiara Luce». Il me� 
ditante si prepara così a vivere quel proces-



so, al momento dato, - consapevolmente e se
renamente e realizza l'esperienza, sia pure 
nella provvisorietà dello stato meditativo, 
della coscienza più sottile, l'esperienza di 
<< Chiara Luce», che è intuizione spontanea 
della vacuità ( sunyata), come realtà ultima 
di tutti i fenomeni. 

« Benché questa coscienza estremamente 
sottile - scrive il Gheshe Rabten - esista 
sempre entro la nostra corrente di coscienza, 
essa, generalmente, non si risveglia che al 
momento della morte, quando noi - come 
esseri comuni - siamo completamente in
consci di essa. In ogni caso, vi è una pos
sibilità di risvegliarla durante il periodo 
della nostra vita. Ciò è ottenuto con la pra
tica di una meditazione tantrica di livello 
molto avanzato. Per mezzo di metodi pro
fondi, possiamo imparare a dissolvere i li
velli grossolani della coscienza in un modo 
molto simile alla loro dissoluzione al mo
mento della morte. Questo è veramente 
molto difficile da farsi, direi che per la 
maggior p;:irte di noi è troppo presto, rela
tivamente alla nostra pratica, per aspettarsi 
un successo in tali meditazioni. Nondimeno, 
benché questo sia difficile, non è impossi
bile se si compie lo sforzo necessario » (2). 

Il Gheshe J ampel Senghe diceva che la 
coscienza di Chiara Luce, energia del Dhar
makaya, è già presente in noi, ma solo allo 
stato çotenziale, come il fiore è potenzial
mente presente nel seme e con la pratica tan
trica si riconosce e si attualizza questa po
tenzialità, come umidità, humus e calore fan
no sbocciare dal seme il fiore. 

Si tratta di una pratica « segreta », che 
cioè può essere trasmessa solo da maestri 
qualificati, oralmente ( « da bocca a orec
chio»), a discepoli maturi, di preferenza 
singoli, che abbiano coltivato la Grande 
Compassione (Mahakaruna), percepito la 
Vàcuità e appreso la tecnica di visualizzare 
se stessi nella forma di una « divinità » tan
trica; non può essere insegnata a chi non è 
in grado di accoglierla correttamente. Nel 
Tibet si usava dire: non bisogna versare il 
latte di una leonessa delle nevi in un vaso di 
argilla, altrimenti il latte diventa acido e 
il vaso si rovina. 

.Accanto al livello tantri.co c'è un livello 
orçlinario di questa meditazione, dove i f e-
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nomeni che accadono nelle singole fasi del 
processo di morte sono soltanto immaginati, 
senza sperimentazioni psicosomatiche. A 
questo Evello la meditazione è ugulilmente 
utile, perché rende familiare il pensiero del
la morte, ne memoria'lizza il processo, che 
sarà vissuto, al momento dato, serenamente 
e coscientemente e aiuta a intuire i livelli 
più sottili di coscienza, al di là delle espe
rienze ordinarie. I Lama tibetani dimostra
no molta disponibilità per questo insegna
mento, già realizzato in alcuni centri ita
liani. 

Va ricordato, in linea generale, che il 
Dalai Lama sostiene da tempo l'opportunità 
di mettere a disposizione dei praticanti e 
degli studiosi occidentali maggiori informa
zioni sul Buddhismo tantrico. « Molti se
greti sono stati divulgati; molti conferenzie
ri vanno spiegando il Tantra e si traducono 
molti libri . Anche se il Mantra Segreto deve 
essere conseguito occultamente, sono appar
si molti libri che sono un misto di verità e 
di menzogna. Ritengo che ·sarebbe bene che 
si manifestassero i mezzi e le circostanze 
che possano dissipare queste idee errate. In 
generale, tradurre un libro sul Mantra per 
la vendita nelle librerie è inopportuno, ma 
in quest'epoca e in questa situazione c'è più 
colpa nel non dissipare idee errate, che nel 
diffondere traduzioni » (3). 

Ci occupiamo qui, ovviamente, della me
ditazione sulla morte a livello ordinario, 
usando - oltre gli insegnamenti dei Gheshe 
J ampel Senghe e Rabten Rimpoche già se
gnalati in PARAMITA 15 - il testo: Morte, 
Stato Intermedio e Rinascita nel Buddhismo 
tibetano, curato da Lati Rimpoche e Jeffrey 
Hopkins (Ubaldini Editore, Roma 1980). 
Fonte comune a tutti questi insegnamenti è 
l'opera di Tzong Khapa: « Lampada che il
lumina interamente "I Cinque Stadi" di Na
garjuna; istruzioni essenziali del Re dei Tan
tra, il glorioso Guhyasamaja ».  

Una conoscenza almeno sommaria della 
cosidetta « fisiologia mistica » del Tantri
smo (largamente mutuata da tradizioni in
duiste e taoiste) è indispensabile per questa 
meditazione e ne faremo un rapido cenno, 
nella consapevolezza che, nonostante l'uso 
scrupoloso di testi e insegnamenti tradizio
nali, non sarà evitata qualche imprecisione, 



anche perché gli stessi testi originali· prese11-
.tano alcune divergenze, sia pure di dettaglio, 
e inoltre vanno messe in conto eventuali 
inesattezze delle traduzioni. Saranno indica
te tra virgolette, senz'altra precisazione, le 
frasi tratte testualmente dal citato libro di 
Lati-Hopkins. 

Per il Tantri1smo gli esseri senzienti, uo
mini e animali, hanno tre livelli di corpo
reità (grossolano, sottile, sottilissimo), cui 
corrispondono altrettanti livelli mentali. Il 
corpo grossolano comprende: le parti solide 
(pelle, carne, ossa, peli, ecc.) tradizionalmen
te definite « terra»; i fluidi (sangue, urina, 
saliva, ecc.), definiti «acqua»; il calore, 
«fuoco»; le energie grossolane, che presie
dono a funzioni corporee (respirare, ingoia
re, evacuare, ecc.) nonché alle esperienze 

CANALE CENTl<ALE 
( SOSHUMMA) 

CttAKM 
NELLA GOLA 

��- (1G PETALI) 
CttAKRA 
NEL CUORE 

.A+k;---;-c- ( 5 rETAU) 

CttAKRA 
ALL'OMBELICO 

"'Al+«'-+-+- ( G4 PETALI) 
CtJAKRA ALLA BASE) ,..,,,......_--;'--(�i PETALI 

11 disegno indica, secondo la « fisiologia mistica » 

del tantrismo, il canale centrale e i 5 chakra che 
questo canale attraversa, in un corpo umano in 

posizione di meditazione. 

7 

dei 5 sensi e queste energie o venti sono 
definiti « aria » • 

« Il corpo sottile comprende i cana1i,. i 
venti e le gocce bianche e rosse ». « I canali 
[sanscrito: nadi] sono le vene, le arterie, i 

condotti, le linee dei nervi e così via, attra
verso i quali scorrono il sangue, la linfa, 
la bile, il vento, ecc. Le gocce [sanscrito: 
bindu] sono fluidi essenziali che scorrono 
nei canali ». « l'l campo di significati di ven
to [sanscrito: prana] va dall'aria respirata 
sino alle più sottili arie o correnti di energia 
che compiono le funzioni corporee e che 
servono come supporti o basi della co
scienza ». 

« Il corpo sottilissimo è sia il vento che 
serve come supporto della mente di luce lim
pida, sia il vento che dimora nell'indistrutti· 
bile goccia del cuore ». 

« Le cinque coscienze sensoriali (occhio, 
orecchio, naso, lingua e corpo) sono menti 
grossolane. La coscienza mentale concettua
le è la mente sottile. La mente che dimora 
nella gobbia indistruttibile è la mente sotti
lissima ». 

Circa le relazioni fra canali, gocce e cor
renti di energia, sarà utile questa citazione: 
« I canali sono condotti attraverso cui le 
gocce - le essenze vitali - sono - spinte 
dai flussi o correnti di energia» (4). 

Ogni corpo avrebbe 72.000 canali, di cui 
entrano in gioco nelle meditazioni sopra
tutto questi tre: il canale centrale (sanscrito: 
sushumma), che parte dalla radice del naso 
tra le sopracciglia, sale alla sommità del 
capo e discende parallelamente al midollo 
spinale fino alla sua base; i canali laterali 
destro e sinistro, che affiancano la sushum
ma (5). 

A quanto si può desumere dai testi citati, 
le nadi coincidono talora, ma non sempre, 
con vene, arterie, nervi della fisiologia occi
dentale; le tre nadi principali dovrebbero 
invece considerarsi essenze psichiche e que
sto può spiegare che le loro aperture supe
riore e inferiore abbiano collocazioni di
verse da una meditazione all'altra. 

1Le tre nadi principali attraversano, nel 
loro percorso verticale, blocchi di nadi mi· 
nori, disposti orizzontalmente, che il testo 
Lati-Hopkins definisce « ruote canalifere », 



più conosciuti come chakra. Se ne elencano 
7, di cui i 5 più importanti si trovano: alla 
sommità della testa, con 32 nadi che forma
no una specie di piramide rovesciata; all'al
tezza della gofa, con 16 nadi disposte verso 
l'alto come le stecche di un ombrello rove
sciato; nel cuore, con 8 nadi inclinate verso 
il basso· all'altezza dell'ombelico, con 64 
n�di che

' 
formano una specie di piramide con 

il vertice allungato verso l'alto; nel basso 
ventre con 32 nadi. Questi chakra sono pa
r.agondti anche a fiori di loto, di cui le 
nadi rappresentano i petali; oppure a ruote 
(che è il senso letterale del sanscrito cha
kra), di cui le naJdi sono i raggi. 

Ne'lle condizioni ordinarie di esistenza 
le energie che scorrono attraverso le nadi 

· periferiche, veicoli. dell� . coscienze s��s�
riali sono in frenetica e mmterrotta athv1ta, 
fino ' ad impedirci di diventare consapevoli 
delle coscienze sostenute dalle energie che 
si trovano, più o meno bloccate, nelle tre 
nadi centrali. Tutte le pratiche meditative 
contribuiscono, più o meno efficacemente, a 
realizzare un controllo sulle energie psichi
che che circolano nelle nadi periferiche, si
no alla lor(5 temporanea estinzione, facendo 
emergere e circolare le energie delle nad� 
centrali, con conseguente consapevolezza d1 
stati mentali più sottili; le meditazioni tan
triche mirano esplicitamente all'assorbimen
to delle energie periferiche nelle nadi cen
trali e, infine, nella sola sushumma. La me
ditazione sulla morte è a questo fine tra le 
più efficaci, perché le 8 fasi del processo 
di morte . realizzano il progressivo « dissol
vimento » delle coscienze grossolane soste
nute dai venti delle nadi periferiche, scio
gliendo così i nodi che bloccano nei chakra 
la circolazione delle energie sottili, fino a 
realizzare, a livello tantrico (oppure a im
maginare, a livello ordinario), l'esperienza 
de'lla « Chiara Luce ». 

Nel testo Lati-Hopkins si insiste sul con
cetto di « dissolvimento », mentre il Gheshe 
Jampel usava il termine di « assorbimento». 
L'apparente contraddizione è così spiegata 
dal Gheshe Rabten: « La dissoluzione dd 
livelli grossolani di coscienza non implica 
una sparizione o estinzione di questi feno
meni; piuttosto essi sono assorbiti nel li
vello più sotti'le della mente e trattenuti . lì 
in èondizione latente; si assorbono in se 
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stessi, divenendo impronte mentali. Più tar
di, oppure quando le condizioni sono favo
revoli, si risveglieranno manifestandosi co
me coscienza ». 

I fenomeni attribuiti alle singole fasi dèl 
processo sono talora diversi nei diversi inse
gnamenti, perché i processi degenerativi del 
corpo grossolano sono diversi per i diversi 
individui, in relazione alle differenze del 
loro stato psicosomatico e degli eventi pa
tologici che precedono il decesso. Sarebbe 
quindi sbagliata la ricerca di uno schema 
rigido e uniforme nella meditazione, che 
ogni praticante, consultandosi con il proprio 
maestro spirituale, potrà invece modellare 
sulla propria specificità psico-somatica. 

Ed ecco la descrizione delle singole fasi, 
che per la pratica meditativa sembra pre
feribile indicare come tappe: 

PRIMA TAPPA (MIRAGGIO): Le parti 
solide del corpo grossolano degenerano e 
pertanto i venti ad esse associati perdono 
la capacità di fare da supporto alla coscien
za. Simultaneamente si dissolvono i 5 se
guenti fattori : il primo skandha (la forma) , 
l'elemento terra, il senso della vista, gli 
oggetti della vista e la saggezza simile allo 
specchio. Questi fenomeni sono così descrit
ti dal Gheshe Rabten: « Avviene la degene
razione dell'aggregato [skandha] della for
ma. Questa è accompagnata da un segno 
esterno, che appare come una contrazione 
delle membra. Possiamo avere osservato que- . 
sto fenomeno nelle persone morenti, ma ne 
ignoravamo il significato. Simultaneamente, 
si dissolve la saggezza che percepisce i co
lori e le forme. A questo punto la persona 
morente è incapace di distinguere con chia
rezza le forme visive; esse diventano incerte 
e confuse. L'elemento terra perde potere e 
il corpo si irrigidisce e diviene secco. Ciò 
significa che la persona perde il controllo 
sulle funzioni corporee; essa non ha più 
alcuna forza di muoversi come desidera. Ciò 
è facilmente visibile agli osservatori. Nello 
stesso tempo viene perduto il senso visivo, 
cessa il movimento dei bulbi oculari e le 
palpebre non si chiudono più. Inoltre, lo 
aspetto della forma corporea diminuisce; 
diminuiscono la radianza e la forza ed il 
corpo diventa pallido ed esangue». 



Il Gheshe J ampel Senghe precisava che, 
. dopo questi fenomeni, la persona può vivere 

ancora due o tre giorni, ma alcuni muoiono 
dopo un'ora e ricordava che le esperienze 
prevalenti sono due: la sensazione di spro
fondare e la visione di .un miraggio, così 
descritto .in Lati-Hopkins: « E' il sorgere di 
un'apparizione bluastra detta "simile a un 
miraggio". E' come un'apparizione di acqua 
quando d'estate la luce del sole picchia su 
un deserto ». 

Questa visione è determinata dal fatto 
che la dissoluzione dell'energia associata 
all'elemento terra rende più manifesta alla 
coscienza l'energia associata all'elemento 
acqua (cioè alle parti fluide del corpo), per 
cui viene anche detto che l'energia deHa 
terra è assorbita dall'energia dell'acqua. Da
te 1e chiare interrelazioni fra stato solido, 
forma, occhio, facoltà visiva e capacità men
tale di acquisire simultanea consapevolezza 
di una molteplicità di oggetti ( « allo stesso 
modo in cui i riflessi appiono su uno spec
chio ») , è comprensibile il collegamento tra 
i fattori che si dissolvono simultaneamente 
nella prima tappa. 

SECONDA TAPPA (FUMO): Le parti 
fluide del corpo (sangue, saliva, urina, sudo. 
re, ecc.) si prosciugano più o meno comple
tamente e pertanto i venti ad esse associati 
perdono la capacità di fa.re da supporto alla 
coscienza. Simultaneamente si dissolvono i 
5 seguenti fattori : il secondo skandha (sensa
zioni), l'elemento acqua, il senso dell'udito, 
gli oggetti dell'udito (suoni) e la saggezza 
dell'uguaglianza. Questi fenomeni sono co
sì descritti dal Gheshe Ra!bten : « Degenera 
l'aggregato delle sensazioni e la persona 
moribonda sperimenta la perdita della sen
sibilità fisica. Si dissolve anche la saggezza 
convenzionale dell 'uguaglianza, il che signi
fica che egli è incapace di sperimentare sen
sazioni di piacere, sofferenza o neutrali. In 
questo momento cessa di funzionare l'orga
no del senso uditivo; tutti i suoni cessano 
e si ferma il ronzio nelle orecchie per la pri
ma volta dalla nascita. Simultaneamente 
l 'elemento acqua diminuisce il suo potere 
e tutti i liquidi come l'urina e il sangue 
si asciugano ». 

Questi fenomeni della seconda tappa pro
vocano come segno interno la cosiddetta 
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« visione di fumo » :  « somiglia a del fumo 
che esca ondeggiando da un comignolo in 
mezzo a una massa di fumo ». Questa visio
ne dipende dal fatto che la dissoluzione del
l 'energia associata all'elemento acqua porta 
la coscienza a sperimentare con più forza 
la presenza dell'elemento fuoco e quindi 
sorge l'impressione di uno spazio pieno di 
fumo. La perdita dell'udito può essere spie
gata con la degenerazione dei fluidi, com
presi i liquidi dell'orecchio interno, che 
contribuiscono normalmente a far percepire 
i suoni. Non appare invece comprensibile il 
nesso tra queste due dissoluzioni e la disso
luzione della cosidetta « saggezza conven
zionale dell'uguaglianza »; il testo Lati
Hopkins invece che « convenzionale » la 
qualifica « fondamentale » e la descrive co
me una coscienza « che è consapevole di pia
cere, dolore e sensazioni neutre come tutti 
di un medesimo tipo, ossia come sensazioni. 
Essa è anche descritta come una coscienza 
che è consapevole di tanti sinonimi come 
dotati di un solo significato » .  

Dopo questa tappa il morente perde ogni 
percezione di dolore fisico e avrà solo espe
rienze psichiche . Anche nella meditazioni! 
si passerà quindi alle tappe più intimamen
te psichiche, immaginando che ogni sensibi
lità visiva e uditiva è scomparsa; si entra 
in una esperienza in cui la residua vitalità 
del corpo grossolano e delle sue nadi non è 
più di impedimento all'emergere delle vi
brazioni del corpo sottile, di cui si acqui
sterà sempre maggiore consapevolezza nelle 
ulteriori fasi del processo della morte e 
quindi nelle ulteriori tappe della meditazio
ne, che saranno descritte nel prossimo qua
derno di P ARAMIT A. 

(a cura di Vincenzo Piga) 

(1) Da I canti di Milarepa, che Franco e 
Kristin Pizzi (del Centro Karma Samten Choling 
di Cast,agneto). stanno traducendo dal tibetano. 

(2) GHESHE RABTEN RIMPOCHE: Livelli 
di coscienza, Edizione Ghe Pel Ling-Maitri. p. 30. 

(3) TZONG KHAPA: Tantra in Tibet, Ubal
dini Editore, Roma 1980, p. 12. 

(4) TZONG KHAPA: op. cit., p. 195, nota 
68. 

(5) Una descr.izione più dettagliata di questi 
tre canali o nadi si trova in P ARAMIT A 6, p. 5. 



Nel cuore dello Zen 

di Anagarika Govinda 

Dal n. 1/84 della rivista buddhista 
tedesca BODHI BAUM riprendiamo lar
ga parte di un saggio di Anagarika Go
vinda, anche per omaggio al filosofo 
e maestro di Dharma, recentemente 
scomparso. 

Quello che differenziò il Buddha dai 
suoi contemporanei, facendolo emergere 
nel panorama intellettuale indiano, fu la 
intuizione della natura dinamica della 
realtà. Le Quattro· Nobili Verità sull'ori
gine del dolore e POttuplice Sentiero ver
so la liberazione fanno ancora parte del
l'ambito genericamente indiano del suo. in
segnamento, non sono ancora ciò �he dà al 
Buddhismo il suo specifico carattere. Fu solo 
quando il Buddha pose l'idea dell'anatta 
al centro deUa sua dottrina che egli fece 
il passo da una concezione dell'universo sta
tica ad una dinamica, dal concetto di «es
sere» a quello di «divenire»,  da un «io» 
persistente al.Ja scoperta della reciproca in
terdipendenza e relatività di tutti i fenome
ni vitali. Fu così superato l'inconciliabile 
contrasto tra «io» e il «mondo», «spirito» 
e « materia », « sostanza » e « apparenza » ,  
«Eterno» ed «effimero» ecc. L'insegnamen
to del Buddha è l'antitesi del concetto di 
sostanza, concetto che ha ossessionato il 
pensiero umano per millenni. 

Come la teoria della relatività di Einstein 
ha influenzato e ha cambiato completamente 
la mentalità del nostro tempo, così l'idea 
di anatman ha rivoluzionato il pensiero in
diano. Non si è trattato tanto di un rifiuto 
dei principi religiosi del passato o di un 
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dubbio di carattere metafisico, quanto di 
una vera e propria rivoluzione nel modo 
di considerare queste cose, attraverso un 
tipo di esperienza. Il Buddha non ebbe dub
bi sulla continuità dell'esistenza dopo la 
morte né sull'esistenza di forme di vita su
periori aHa nostra e sul loro influsso sul 
comportamento umano. Egli non dubitò nep
pure dell'esistenza di una legge morale e di 
un ordine cosmico; il mondo in cui visse · 
non fu per lui un mero fenomeno materia- . 
le, bensì una manifestazione di forze vitali 
coscienti. Era un mondo animato in ogni 
parte, difficilmente

· 
rappresentabile per un 

uomo del nostro tempo. Come potremmo in
fatti parlare di psicologia buddhista senz� 
presupporre una « psiche »? Il Buddha ri� 
fiutò l'idea di un sostrato animico eterna
mente persistente ed immutabile, ma non

· 

respinse affatto ogni organica unità di forze 
mentali o animiche in movimento, forze vi-· 
ve ed operanti in

· 
cui confluiscono il coscien

te e il subosciente, l'emozionale e il menta
le, il presente ed il passato. L'uomo non è 
affatto un insieme casuale di forze che agi
scono in modo regolare e meccanico, bensì 
è un organismo cosciente ed autonomo, in 
cui cooperano incessantemente l'individuale 
e l'universale. H Buddha smaterializzò il 
mondo nel contrapporre appunto all' Atma
vada - ormai rigidamente dogmatizzato -, 
l'idea di Anatmavada, vale a dire il concet
to di non-egoità e di non-sostanzialità del
l'io Alla monade animica concepita statica� 
mente come incapace di sviluppo e di cre
scita, il Buddha contrappose la natura di
namica e vitale della coscienza umana, in
cessantemente spinta verso la perfezione. 



Nel divenire, infatti, troviamo non solo 
. l'origine del dolore e della caducità, ma an
che l 'origine della vita e dello sviluppo 
mentale. Quando il Buddha riconobbe l'in
sufficienza dell'uomo nel suo essere terreno 
e caduco - insufficienza che chiamò duk
kha - ciò non fu dettato da pessimismo, ma 
al contrario dalla scoperta di una perfezio
ne raggiungibile proprio nell'ambito delle 
possibilità umane. E questà scoperta non 
era basata su conclusioni astratte, bensì su 
una esperienza personale: l'esperienza del- . 
l'illuminazione (sambodhi) e del supera- · 
mento dei confini della coscienza individua
le attraverso lo sddglimento dell'illusione 
dell'io. Una volta sperimentata la realtà ul
tima, l'Illuminato vide il mondo in una pro-

. spettiva rovesciata rispetto all'uomo comu
nè; infatti, vide questo mondo, apparente
mente così sostanziale ed unitario, volati
lizzarsi in masse nebulose di particelle ele
mentari ( dharma) eternamente roteanti, che 
si formano e si dissolvono ad ogni attimo. 
L'essere momentaneo di questi elementi che 
compongono la corrente del divenire, rende 
impossibile l'uso di concetti come « essere » 
e « non-essere ». « H mon.do, o Kaccana, è 
consacrato al dualismo, all' "è" e al "non 
è". · chi tuttavia, o Kaccana, conosce in pie
na saggezza come realmente le èose nascano 
in questo mondo, per lui non vi è più il 
"non è" ir. questo mondo. E colui, o Kac
cana, che conosce in piena saggezza come 
realmente le cose di questo mondo svani
scono, per lui non vi è più l' "è" in questo 
mondo ». « Samyutta Nikaya I l ,  17) . 

Il postulato dell'essere e del non-essere 
può dunque essere applicato solo a sostanze 
esistenti per se stesse, cioè ad unità assolu
te, così come ci figuriamo che le cose siano, 
ma non può certo essere applicato al reale, 
all'insieme delle infinite relazioni. Nessuna 
cosa o essere, infatti, esiste <� in sé » e 
« per sé », ma solo nelle sue relazioni con 
tutte le altre cose e forme di esistenza, co
scienti e non, dell'universo. Concetti come 
identità e non-identità perdono perciò il lorn 
significato ed il saggio Nagasena potè dun
que rispondere alla domanda del re Milinda 
sull'identità o meno dell'azione del causare 
e di quella del ricevere i frutti della propria 
azione (sia in questa vita che in una suc
cessiva) : « non è né lo stesso né altra cosa ». 

1 1  

Il Buddha pose la coproduzione condizio
nata (pratityasamutpada) al posto del con
cetto di identità e del suo contrario, entram
bi estremi che il Cammino di Mezzo cerca 
di evitare. Questa è assai più che la scoper
ta di una legge causale naturale, come pen
sano alcuni studiosi superficiali a conferma 
delle loro concezioni meccanicistiche e ma
terialiste; una tale causalità presupporrebbe 
una successione di eventi immutabile, un 
corso necessario, forzato e prevedibile. Il  
pratityasamutpada non si esaurisce in una 
successione temporale, ma può essere preso 
come affermazione della cooperazione sin
cronica di tutti i suoi componenti, ognuno 
dei quali rappresenta la somma di tutti i ri
manenti . In altre parole: sotto il punto di 
vista temporale del corso individuale della 
vita umana, cioè da un punto di vista rela
tivo e non assoluto (quello della più alta 
conoscenza, paramartha), la formula delh 
coproduzione condizionata può essere con
cepita come una serie causale, ciò tuttavia 
è più una concessione verso le capacità re
cettive popolari, che necessitano di un esem
pio concreto relativo alla vita umana, che 
una formula strettamente logica o scientifi
ca. Per questo motivo possiamo spesso tro
vare nei testi pali questa formula esposta 
non interamente, ma con l'omissione di al
cuni membri e con l'indicazione di reverti
bilità nella successione di questi. Ciò non 
prova affatto mancanza di pensiero logico, 
come pensarono alcuni, bensì ci dimostra 
che gli autori del pratityasamutpada vole
vano spiegare qualcosa di molto diverso da 
una successione temporale di fenomeni , 
realizzantesi meccanicamente. Essi volevano 
infatti dimostrare la insostanzialità e la re� 
latività di tutte le forme fenomeniche indi
viduali e cioè che nessuna di esse esiste in
dipendentemente dalle altre. Infatti è la to. 
talità dell'universo che giace alla base d\ 
ognuna di esse: tutto l 'individuale ha l'uni, 
versale come base mentre quest'ultimo si ri
flette coscientemente nell'individuale e trova 
realizzazione irt esso qualora questa consa
pevolezza venga a piena maturità . Sunyata, 
il concetto centrale del Prajnaparamitasutra, 
non è perciò, come viene spesso affermato, 
l 'espressione di una concezione filosofica ni
chili-sta che vuole negare ogni realtà al mon
do, ma è al contrario la logica conseguenza 



dell'insegnamento della anatman e della dot
trina dell'insostanzialità. Sunyata è la va
cuità, l'assenza di tutte le determinazion

_
i 

concettuali il riconoscimento di una realta 
superiore, ineffabile ed indefinibile, eh� p�ò 
essere sperimentata solo nello stato d1 pie
na illuminazione. Mentre possiamo arrivar� 
alla comprensione della relatività delle cose 
per via intellettuale, l 'esperienza della tota
lità può essere raggiunta solo quando tutto 
il pensiero concettuale e discorsivo (kalpa
na) si è acquietato. La realizzazione dell'in
segnamento della Prainaparamita si fonda 
quindi su una prassi meditativa (yogacara) 
che trasforma la nostra consapevolezza. Qui 
per meditazione non s'intende la ricerca di 
soluzioni attraverso un pensiero speculati
vo, l'analisi dei fenomeni contingenti, c�n
tinuando così a rimanere nel solito cerchio, 
bensi l'uscita da questo cerchio, la rottura 
delle nostre abitudini mentali, « il perveni
re ad un'altra sponda » (come è detto non 
solo nella Prainaparamitahrdava, ma già nel 
Sutta Nipata) , un completo rovesciamento 
(conversione) e una trasformazione, « una 
discesa nelle sedi più prof onde della nostra 
coscienza », come lo chiama il Lankavatara· 
sutra. Questa conversione porta con sé una 
nuova visione, simile a quella che potè. spe
rimentare il Buddha dopo la sua illuminazio
ne. Essa apre una nuova dimensione all'espe
rienza spirituale oltre i confini della coscien
za limitata. 

La ricerca di questa coscienza che tra
scende i confini dell'essere individuale è 
merito soprattutto dei Vijnanavadin (o Yo
gacharin, come essi si chiamarono per riba
dire la priorità dell'esperienza pratica sulla 
ricerca teorica) . Per essi non è il pensiero 
ma la coscienza stessa, l'ultima istanza del
la realtà e quanto più a fondo scendiamo in 
essa tanto più chiaramente scopriamo la sua 
natura, davanti alla quale perdono signifi
cato tutte le parole. 

Affi.dandoci alle descrizioni dell'illumina
zione del Buddha e delle sue conseguenze 
- così come vengono tramandate univoca
mente dagii scritti di tutte le scuole del Bud
dhismo primitivo -, non si può dubitare del 
fatto che l 'illuminazione del Venerabile toc
cò il Piano dell'universalità abbracciante il  
tutto, e che in essa vennero sorpassate tutte 

· le barriere dello spazio e del tempo, cioè tut-
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ti i confini di carattere individuale, . così 
come si sbriciolò 'l'illusione di sostanzialità 
che ad esso si contrappone. 

Tenendo conto di tutto questo, il Buddhi
smo Ch'an (come la sua evoluzione giappo
nese, lo Zen) rappresenta l'esigenza di riaf
ferrare quest'esperienza originaria, sostituen
do la conoscenza libresca con la pratica me
ditativa, l'erudizione con l 'intuizione, il 
Buddha storico con l'illuminazione della pro
pria mente. E' questo un tentativo corag
gioso che richiede un impegno totale; è un 
gioco « mentale » in cui si vince o si perde 
tutto, poiché rimanere anche soltanto ad un 
passo della meta vale allo stesso modo che 
essere distanti galassie. La pratica Ch'an 
viene perciò paragonata ad un salto nel
l'abisso: questo è la profondità della pro
pria coscienza che si apre oltre il ristretto 
cerchio della nostra concettualità egocentri
ca. Tuttavia per fare il salto in questo 
abisso è necessaria una certa preparazione 

. interiore e un certo stimolo spirituale . 
In primo luogo si deve essere consapevoli 

di avere una propria profondità, quindi, 
quando la mente ·è sufficientemente matura 
per riconoscerla, si deve avere il coraggio 
di avventurarsi nell'abisso. Colui che, in
vece, si sente bene nella sua condizione di 
incoscienza non prova alcuna inclinazione 
verso ciò, o perché non è ancora nato in lui 
il problema, oppure perché lo ha seppellito 
sotto le speculazioni logiche. L'uno non sa 
ancora nulla della profondità abissale, l'al
tro crede di averla superata intellettualmen
te. Il seguace del Ch'an sa, invece, che tutte 
le soluzioni sono limitate e unilaterali e che 
la realtà sta oltre le coppie di opposti che 
si contrastano e si escludono a vicenda. Egli 
si serve allora del pensiero solo come di 
un mezzo per divenire coscienti dell'« im
pensabile », per riconoscere il carattere pro
blematico del mondo e il mistero del suo 
proprio essere, senza aspettarsi soluzioni 
dalla natura limitata di questo pensare. Si 
trattiene così dalle associazioni logiche e 
dai giudizi e cerca di rimanere in uno stato 
di pura osservazione come se scorgesse le 
cose per la prima volta, privo di qualsiasi 
pregiudizio e libero dalla ristrettezza del
l'avversione o dell'attrazione. Ogni cosa al
lora diviene meravigliosa e si giunge davan
ti alla porta del grande mistero dietro cui 



c'è la pienezza dell'universo· e, allo stesso 
. tempo, il grande vuoto, che solo rende pos

sibile questa abbondan2la, ma che ci spa
venta iper la sua inafferrabilità. Se potessimo 
lasciar andare anche solo per un momento 
ogni pensiero relativo all'io o concentrato 
su di esso, come i pensieri discriminanti, la 
vera natura di tutte le cose si manifestereb
be « come il sole che sorge attraverso k.> 
spazio vuoto e ,illumina liberamente fino a 
perdita d'occhio l'intero universo ». 

In altre parole, appena siamo in grado di 
far tacere l'attività di questo intelletto in 
perenne movimento, diamo la possibilità al
la coscienza intuitiva, alla grande mente, di 
manifestarsi. 

Non è infatti l'attività s·ensibile o le no
stre peroezioni ciò che dobbiamo temere, 
quanto piuttosto il loro giudizio che è falso 
ed egocentrico. Coloro infatti che considera
no il vedere, l'udire, il sentire e il sapere 
come attività che riguardano l'essere inti
mamente si sentono mentalmente divisi 
quando vengono privati di queste percezio
ni. Dobbiamo allora riconoscere che la 
grande mente (la nostra coscienza profonda) 
si esprime in queste percezioni e si deve 
evitare di separarsi e di rinunciare ad esse 

1 per ins·eguire un fine religioso. Tuttavia, co
me non si devono rifiutare le nostre perce
zioni e il nostro contatto col mondo sensi
bile, così si deve evitare di rimanere attac
cati ad esse . Qui abbiamo allora a che fare 
con un'ascesi che non rinnega il mondo 
dei sensi, ma che tende al raggiungimento 
di una coscienza più profonda e più com
prensiva per il fatto di abbracciare entrambi 
gli aspetti della realtà, il materiale e lo spi
rituale, l'effimero e l'eterno, il condizionato 
e l'incondizionato. 

Quanto più ci stacchiamo dal modo abi
tuaile di considerare le cose, tanto più pro
fondamente possiamo divenire coscienti del
la loro natura. L'abitudine uccide ogni in
tuizione; essa infatti impedisce la viva espe
rienza e l 'immediatezza. Se dunque il no
stro pensiero si è inoltrato in soluzioni in
tellettuali e si è irrigidito nell'accumuJare 
dati e risultati dovremmo avere il coraggio 
di avanzare ancora fin verso i confini del 
pensabiile dove le parole divengono parados
si e la logica arriva all"assurdo. Nel mo-
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mento in cui, invece di guardare l'esterno, 
apriamo i nostri occhi interni, l'illusione 
che. ci ha tenuto prigionieri così a lungo 
sparisce e noi sperimentiamo di colpo la 
vera realtà. Questo è il motivo per cui la 
scuola Dhyana parla di una « iUuminazione 
improvvisa ». Questa è infatti un capovolgi
mento istantaneo del punto di oss·ervazione, 
che conduce ad una nuova valutazione delle 
cose. Il mondo della percezione perde la sua 
assolutezza ed assume il posto che gli spet
ta nell'ordine dei fenomeni relativi e tem
porali. Qui comincia la via del Buddha, la 
via che conduce alla realizzazione della 
Buddhità in noi stessi. E questa è la via de
scritta nelle scuole di meditazione mahayana 
e in particolare nel Ch'an e nel Buddhismo 
Zen. 

Da sempre la meditazione è stato il mez
zo principale dell'insegnamento buddhista 
per i<I raggiungimento deMa liberazione. Tut
tavia, nella misura in cui nelle differenti 
scuole meditative sono state chiarite, com
mentate e classificate le nozioni psicologi
che, filosofi.che e metafisiche, la pratica finì 
per essere scavalcata da una quantità di 
buone esortazioni, discussioni teoriche e 
principi morali. La reazione a ciò fu una ri
volta contro la letteratura per un ritorno alla 
esperienza spontanea ed immediata. La pè
danteria del pensiero scolastico fu combattu
ta con l'arma del paradosso, che, come una 
spada affilata, tagliò i nodi che si erano 
creati scoprendo all'istante la realtà . Il pa
radosso, tuttavia, è un'arma a doppio taglio, 
poiché appena diventò una routine distrus
se ciò che aveva creato: come ·per la spada, 
la sua forza si basa neM'arriv:are inaspetta
tamente; in caso contrario, è come un col
tello nella mano di un macellaio. 

Sebbene la storicità del sesto Patriarca e 
l'epoca del Sutra di W ai Lang sia poco sicura 
per gli studiosi moderni, non può esservi 
dulbbio però che quest'opera sia stata redatt:l 
da un eminente maestro zen. La figurn del 
sesto Patriarca è qui il simbolo della spon
taneità inviolata e genuina che abita dentro 
ogni uomo non prevenuto e in lui il lettore 
si identifica istintivamente. La mente del 
giovane novizio di Kwang tung, libera da 
problematiche confuse, penetra improvvisa
mente nell'esperienza della Buddhità. Que• 



· sta illuminazione non fu prodotta né da co
noscenze esoteriche, né da virtù o ascesi par
ticolari, né da erudizione o recitazione co
stante dei testi sacri, bensì solo dalla sco
perta della mente viva; che è nascosta in noi. 

Il sesto Patriarca perviene all'illumina
zione spontaneamente, tuttavia non era al
l'oscuro, né privo di legami con la sacra 
tradizione. La recitazione del Sutra di Dia
mante fu ciò che aprì il suo occhio spiri
tuale e formulazioni di questo genere sono 
spesso mezzi di risveglio eccellenti ed es
senziali. 

L'esperienza spontanea si dimostra perciò 
essere. come la comprensione individuale im
mediata di un contenuto sovramentale pre
sente nella tradizione, contenuto che di
viene realtà nell'urto inaspettato tra l'indi
viduo e la sua formazione tradizionale.  

Il  sesto Patriarca veniva da una famiglia 
di Kwang tuhg un tempo ricca, caduta poi 
in disgrazia economica. Un giorno, mentre 
era intento a vendere legna da ardere nel 
mercato di Kanton, sentì recitare H Sutra 
di Diamante che lo colpì così profondamente 
da convincerlo ad entrare nel monastero in 
cui era abate il quinto Patriarca della scuola 
Ch'an. Per lunghi mesi gli fuorono assegna
ti solo lavori umili, nella stalla e nella cu
cina, finché, un giorno, l'abate riunì tutti 
i giovani monaci per scegliersi un successore 
e li inv!tò a scrivere una stanza sulla natura 
intima della mente. Nessuno osò fare que
sto ad eccezione del colto Shin Shan, poi
ché tutti consideravano quest'ultimo il pro
babile successore dell'abate. 

Shin Shan scrisse dunque la sua strofa, 
ma lo foce sul muro del corridoio con l'in
tenzione di aspettare il giudizio del maestro 
per presentarsi. Il quinto Patriarca, pur lo
dando la sua strofa, lo pregò di riflettere 
ancora per alcuni giorni e di scrivere un'al
tra stanza che desse una prova più decisa che 
il suo autore avesse oltrepassato la « porta 
dell'illuminazione ».  Due giorni dopo un 
giovane monaco passò neHa cucina in cui il 
nostro novizio era intento a brillare il riso 
proclamando ad alta voce la strofa di Shin 
Shan. Il nostro novizio chiese a:llora di che 
si trattasse e, messo al corr-ente della que
stione, andò nel corridoio di fronte alla pa
rete su cui Shin Shan aveva scritto la sua 
strofa e pregò un visitatore del· monaste-
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ro, che in quel momento .si trovava lì a fian
co, di leggergliela, visto che egli era analfa
beta. Appena il visitatore ebbe fatto ciò, il 
novizio disse di avere composto anche lui 
una stanza. e lo pregò di scriverla sotto i 
ve11si di Shin Shan. Quando i monaci videro 
una nuova stanza furono presi da stupore di
cendosi l'un l'altro: « Come è possibile che 
noi ci lasciamo servire da un uomo così il
luminato ». L'abate però temeva che alcuni 
invidiosi potessero far del male al novizio, 
una volta saputo che sarebbe stato il suo 
successore, così cancellò con la scarpa la 
strofa e chiamò di notte il giovane a sé 
per nominarlo sesto Patriarca. 

Il confronto tra le due stanze, quella di 
Shin Shan e quella del futuro sesto Patriar
ca ci danno a colpo d'occhio un'idea della 
concezione del Ch'an. La strofa di Shin 
Shan diceva: « Il nostro corpo a.ssomiglia 
all'albero della bodhi / la nostra mente ad 
uno specchio lucido, / di ora in ora essa 
deve essere pulita / cosicché la polvere non 
vi si posi sopra » .  Questa composizione ci 
mostra non solo una cura pedante nel rag
giungimento della purezza dello « specchio 
interiore », ma soprattutto come il suo au
tore non parlò in virtù di una propria illu
minazione bensì da erudito. Questa strofa 
si appoggia infatti ad un brano della Sve
tasvatara Upanishad in cui si dice: « Come 
uno specchio coperto di polvere brilla quan
do viene pulito, così solo chi conosce l'es
senza dell'atman raggiunge lo scopo e si li
bera dagli affanni ». E Shin Shan ripeté con 
altre parole questo passo delle Upanishad 
senza essere arrivato a sperimentare la 
« Grande Mente ». 

Il giovane novizio, invece, che aveva 
recepito immediatamente l'essenza del Sutra 
di Diamante, gli contrappose la seguente 
strofa : « Visto che non esiste alcun albero 
della bodhi / né la mente è uno spec
chio, I dato che tutto è vuoto / dove può 
posarsi la polvere? ». La mente di Buddha 
o il principio della bodhi, che giace latente 
in ogni coscienza, non è solo un qualcosa in 
cui si riflette l'universo, ma è esso stesso 
l'universale realtà che la mente limitata e 
condizionata vede invece come vuoto meta
fisico ed assenza di tutte le determinazioni. 

La bodhi quindi non è un « qualcosa » 
come un albero e non è uno specchio, cioè 



qualcosa di subordinato che riflette la real
tà, una realtà di seconda mano. Essa stessa 
è un vuoto omnicomprensivo (sunyata)1 do-
ve dunque ptiò posarsi la polvere? · · 

« Noi diciamo che l'es�enza della mente è 
grande perché può abbracciare tutte le CO· 
se, infatti tutte Je cose sono in essa ». Non 
si tratta dunque di migliorare o di purificary 
la nostra mente ma di divenire coscienti del
la sua totalità. Ciò che possiamo migliorare 
è il nostro intelletto, ossia la nostra limitata 
conoscenza individuale. Ciò però non ci por
terà mai al di là della sua ristrettezza e re
steremo nel suo ambito limitato. Soltanto un 
s·alto al di là del suo confine, attraverso 
l'abbandono dei suoi contenuti particolari in 
quanto tali, può condurci all'esperienza del
la totalità, alla realizzazione della « Grande 
Mente » e quindi all'illuminazione. 

Dato che la vera natura della mente com
prende tutto l'essere, il voto del Bodhisattva, 
quello cioè di liberare tutti gli esseri senzien
ti, non nasce da presunzione. Nasce invece 
proprio dalla conoscenza ottenuta nello sta
to di illuminazione di abbracciare tutta la 
realtà e di essere intimamente uniti ad essa. 
Nell'esperienza illuminativa, attraverso la 
conoscenza di ciò ci liberiamo, ma allo 
stesso tempo cooperiamo alla liberazione di 
tutti gli esseri presenti potenzialmente nella 
natura della mente . 

Questo è il motivo per cui nel Mahayana 
la liberazione dai propri dolori e lo sciogli
mento dei propri desideri è considerata in
sufficiente. Ciò a cui si tende è la piena 
illuminazione o illuminazione perfetta 
(sammasambodhi). Finché dunque disprez
zeremo il mondo e cercheremo di sfuggirgli, 
non riusciremo a sormontarlo e saremo an· 
cora molto distanti dalla liberazione. Si dice 
infatti :  « Questo mondo è il mondo di Bud-

15 

dha in cui si può trovare l'illuminazione. 
· Cercare questa distaccandosi dal mondo è 

come cercare le corna della lepre », e anco
ra: « Chi percorre seriamente il cammino del 
mondo, non vedrà gli errori del mondo » . 
Non è quindi attraverso la soppressione 
delle nostre capacità intellettuali che noi · 
otteremo la liberazione. « E' un grosso errore 
reprimere il pensiero » dice W ai Hang. Il 
Ch'an è dunque la strada per superare i con
fini del nostro atteggiamento mentale. Ma 
innanzi tutto bisogna avere sviluppato il 
nostro intelletto. L'intelletto è necessariv 
per superare la mera emozionalità e la man
canza di chiarezza, così come l'intuizione 
è necessaria per oltrepassare i confini della 
mente limitata. Soltanto la saggezza (prajna) 
arriva all'incondizionato, nella rinuncia alle 
spiegazioni e nel riconoscimento del mistero. 
La saggezza si · radica nella vita e nell'espe
rienza profonda. La ragione, invece, che è 
la più alta facoltà della piccola mente è ciò 
che guida il nostro intelletto. La ragione è 
valida solo nei confini del relativo, gli scopi 
sono infatti relativi e limitati. Tuttavia la 
saggezza non disprezza né l'intelletto né la 
ragione, ma si serve di entrambi per riordi
nare i diversi contenuti e sperimentarli in 
una totalità organica. In ciò è l'aspetto crea
tivo del pensiero che estrapola un mondo 
intelleggibile dalla materia grezza delle 
esperienze, la grandezza del quale dipende 
proprio dall'abilità elaborativa della mente 
individuale. La piccola mente vivrà dunque 
nel piccolo mondo dei suoi desideri e delle 
sue necess�tà, la grande mente .spazia al con
trario in un universo infinito, ma chi è ar
rivato ai confini del pensiero condizionato 
rischia di fare il salto nel vuoto, nella causa 
prima infinita del proprio essere. 

(trad. dal tedesco di Michela Aveta) 



ARTE 

Gli stupa di Katmandu 

Quando l'aereo atterrò all'aereoporto ':li 
Katmandu, ebbi l'immediata sensazione che 
il Nepal, per una serie di circostanze f ortui
te, avesse conservato un forte legame con 
la propria tradizione culturale molto più di 
altri stati dell'Asia. Immergersi nel tu
multuoso via vai dei bazar di Katmandu 
allontanava da me come fosse un miraggio 
il mondo occidentale orgoglioso delle sue 
sicurezze tecnologiche e delle strade ardi
. nate e asettiche. 

Il Nepal è il paese .del sogno, dove magia 
e realtà si mescolano in un popolo abituato 
da secoli a vivere esperienze culturali e re-
ligiose esaltanti. . 

Ed al di là della bellezza dei monumenti, 
della grandiosità dei paesaggi è questo im
palpabile sénso di sacro che mi torna in 
mente, oggi, accingendomi a descrivere per 
P ARAM IT A, uno dei monumenti più signi
ficativi del Nepal, lo stupa di Swayambu
nath. 

Il Nepal è conosciuto nel mondo per le 
alte vette himalayane che lo circondano. 
L'Everest, l'Annapurna, il Dhaulagiri ecc. 
con le cime di oltre 8.000 metri hanno at
tratto e continuano ad attrarre ogni anno 
con il loro fascino migliaia di turisti. 

Pochi, tuttavia, conoscono l'importanza 
che il piccolo regno ha avuto nella storia 
del Buddhismo. Pér anni a causa del suo 
isolamento è rimasto al di fuori delle ricer
che degli studiosi di tutto il mondo. Mentre 

· 

venivano indagate le vie percorse dai mo
naci nello Swat in Pakistan, nell'Asia cen
trale ed in Serindia, la via meridionale che 

.·
·
conduceva al Tibet tramite il Nepal rima
neva avvolta in un alone di leggenda. Ma 
grazie alle spedizioni occidentali da una 
parte, ed al progressivo aprirsi del regno 
verso l'esterno dall'altra, gradualmente si 
cominciò ad intravvedere l'importanza che 
il Nepal . aveva avuto per lunghi anni nella 
storia sia artistica che culturale del Buddhi
smo. E' noto infatti che l'arte del bronzo 
nepalese ebbe una grande influenza su quel-
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la tibetana, restando fino ai  giorni nosiri 
ineguagliata per fattura ed eleganza. Molti 
maestri del Buddhismo mahayana, come 
Padmasambhava ed Atisa, solo per citarne 
alcuni, risiedettero nel Nepal per molti anni 
diffondendo tra i discepoli numerosi ed im
portanti insegnamenti, mentre altri nativi 
del posto, come i fratelli Pantingpa, con
tribuirono alt' affermarsi delle correnti tan
triche . 

Il Nepal entra nella storia buddhista con 
la nascita del principe Siddharta nel giar
dino di Lumbini, luogo che oggi si trova 
nella parte meridionale del regno, presso 
i confini con l'India. Successivamente vi 
soggiornò il re Asoka portandovi ufficial
mente la religione buddhista e costruendo 
nella città di Patan alcuni famosi stupa, vi
sibili ancora oggi. Ma come ovunque nella 
diffusione del Dharma anche lì alle notizie 
storiche si sovrapvosero racconti leggendari, 
basati su un diverso modo di concepire il 
mondo ed i suoi rapporti spazio-temporali. 

Narra così la leggenda, contenuta nello 
Swayambhu-purana, che anticamente la val
le, dove oggi sorge la città di Katmanda, 
era un lago circondato da alte vette, nel cui 
fondo, al centro su un fiore ·di loto si auto
produsse una fiamma, che era Swayambhu, il 
non condizionato, l' Adi Buddha. Tutti i Bud
dha che precedettero Sakyamuni in questo 
Kalpa, sempre secondo la leggenda, si recaro
no sul posto per rendere omaggio alla fiam
ma increata. Un giorno, il Bodhisattva Ma
njusri, dalla dimora abituale posta su una 
montagna della Cina, raggiunse il lago e con 
un colpo di spada aprì un varco . attraverso 
le montagne da cui le acque defluirono dan
do vita all'odierna vallata. La fiamma diven
ne visibile a tutti sulla cima di una collina e 
da allora fu meta di incessanti pellegrinaggi. 

La leggenda ha molti punti in comune 
con altri miti di creazione, tra cui il rac
conto vedico del dio Varuna che liberò 
le acque cosmiche dal mostro V rtra che le 



aveva imprigionate. Manjusri nel nostro ca
so è il demiurgo che compie l'azione di li
berare le acque fondando così la storia del 
Nepal. Oggi, sul luogo dove, secondo il 
mito, si svolsero i fatti, sorge lo stupa di 
Swayambhunath, uno dei più importanti 
santuari buddhisti di tutto il mondo. 

L'attuale costruzione fu iniziata nei primi 
secoli dopo Cristo e ha subìto nel corso 
dei secoli numerose modifiche che ne hanno 
alterato notevolmente l'aspetto. Tutto il 
complesso religioso si trova a circa 3 km 
dalla città di Katmandu. 

Il tempio di Swayambhunath, benché ci
tato anche in fon ti theravada, è un tempio 
principalmente mahayana con notevoli ele
menti connessi al tantrayana. Esso è un mo
numento del tipo uddeshya-chaitya, cioè co
struito non su reliquie, ma da un devoto 
per mostrare simbolicamente la via del Bud
dha. La parola Swayambhu implica il 
dharmadatu (regno del dharma), la vacuità 
più profonda che si cela dietro ogni elemen
to, da cui si emana, come nel giuoco di un 

Katmandu (Nepal) : Lo stupa di Swayainbhunath. 
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illusionista, i l  fantasmagorico mondo del 
mandala. Tutto il tempio, preso nel suo 
complesso, può essere considerato un mo
dello in miniatura di un mandala che ricor
da quello descritto nel Guhyasamajatantra, 
tantra praticato da Nagarjuna e da tutto il 
lignaggio della scuola da lui fondata, il 
Madhyamaka. 

Per giungere allo stupa ci sono diverse 
vie, la principale è una scalinata che parte 
da una porta finemente lavorata situata alla 
base della collina. Durante la salita si pos
sono ammirare numerose sculture raffiguran
ti Buddha in diversi atteggiamenti meditati
vi ed anche, sparse qua e là, molte pietre, 
su cui sono incisi diversi mantra, lasciate sul
la collina dalle moltitudini di pellegrini 
che per secoli l'hanno risalita. 

Giunti alla fine della scala ci si offre 
l'affascinante visione dello stupa principale, 
che, come un monolito millenario, domina 
da secoli la vita spirituale del paese. Come 
ho detto ci sono anche altre strade, forse 
più còmode, per giungere alla cima, ma 
l'impressione suscitata dall'improvvisa ap
parizione dello stupa alla fine dell'estenuan
te salita lascia letteralmente estere/atti. Cul
lati dal tintinnio di centinaia di campanelle 
mosse dal vento, si abbandonano le tradi
zionali concezioni che ci avevano seguito, 
per essere come avvolti in un mondo magi
co posto al di fuori del tempo e dello spa
zio, mentre intorno a noi moltitudini di pel
legrini recitano sommessamente il mantra 
« om mani padme hum ». Si ha come l'im
pressione di entrare in un mondo d'altri 
tempi, conservatosi miracolosamente intatto 
sino a noi. Il primo elemento del santuario 
che si incontra è un vajra dorato, simbolo 
dell'illuminazione. E' un'opera tarda del 
XVII sec. dovuta al re Pratap Malia. Dietro 
al vajra sorge lo stupa principale, un monu
mento di dimensioni non imponenti, ma che 
tuttavia conta pochi eguali nel mondo bud
dhista per armonia ed eleganza · delle pro-
porzioni. 

· 

Lo stupa comprende un plinto che sor
regge una cupola, poi un piccolo cubo sor
montato da una spirale di dischi di metallo 
che si restringe salendo ed una ruota 
con ·i simboli del sole e della luna alla som
mità. Il plinto, la cupola ed il cubo rappre
sentano gli elementi. La spirale di dischi 



rappresenta la successione delle terre (bhu
rni) del sentiero verso l'illuminazione. Il so
le e la luna sono simboli dei due aspetti 
dell'insegnamento: quello relativo, il sentie
ro e quello assoluto, la vacuità. Lo stupa è 
adornato con le statue dei cinque T athagata 
dello spazio con le loro controparti fem
minili. Essi sono racchiusi in nicchie e la
sciano stupiti per il grande realismo espres
sivo che nulla toglie al valore sacro delle 
rappresentazioni. 

Procedendo da destra a sinistra nella cir
cumambulazione dello stupa, incontriamo 
una serie di piccoli templi che rappresen
tano gli elementi terra, vento, fuoco ecc., 
alcuni a forma di pagoda, altri nella tradi
zionale forma indiana dello shikhara ( tem
pio a torre) . Dalla parte opposta del vajra 
c'è il tempio della dea Hariti .. che protegge 
i bambini dal vaiolo. Questo tempio, a ri
prova del sincretismo oggi dominante in 
Nepal, è venerato sia dai buddhisti che da
gli hindu. Vicino ad esso vi sono due me
ravigliose sculture in bronzo della dea Ta
ra a grandezza quasi naturale, che rimango
no fra i capolavori maggiori di questa arte 
in Nepal. Proseguendo si incontra il miste
rioso tempio di Shantipur, rappresentazione 
simbolica dell'elemento spazio, sul quale so
no fiorite numerose leggende. Si racconta 
che, durante una grave siccità, un grande 
siddha tantrico, Shantikaracarya, vi incate
nò il capo dei Naga (spiriti serpenti signori 
del mondo delle acque) e con il suo sangue 
fece dipingere un talismano che, se espo
sto ai raggi del sole, aveva il potere di pro
curare incessanti pioggie. Si racconta che 
l'amuleto è tuttora racchiuso in una delle 
grotte al suo interno, ma nessuno all'infuori 
del re vi può entrare. L'ultimo che vi ebbe 
accesso nel 1 657, fu il re Pratap Malla, il 
quale ha lasciato in un libro la descrizione 
dell'intricata struttura interna. 

Noi possiamo ammirare oggi alcuni af
freschi attorno alle porte chiuse, che rivela
no un alto valore artistico. 

Dopo Shantipur si incontra il Karmaraj 
Mahavihara, un grande tempio tibetano. Ben
ché iniziato dalla scuola mahayana locate 
oggi è di proprietà della setta Karmapa del 
Buddhismo tibetano. All'interno, nella par
te centrale, è situata una grande statua del 
Buddha Maitreya alla cui destra si trova 
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Padmasambhava ed alla sinistra una statua 
del Karmapa stesso con il tradizionale ber
retto nero. Di fronte a queste immagini vi 
sono centinaia di lampade votive ad olio of
ferte dai pellegrini tibetani, in massima par
te della comunità sherpa. 

L'intero santuario può avere una lettura 
sia orizzontale che verticale. Nella prima 
ogni pietra, ogni angolo ha una connotazione 
cosmica, legata al mondo degli elementi che 
ci circondano, quindi in senso lato più « ma
teriale », mentre la lettura verticale ha una 
connotazione più « spirituale » legata inti
mamente alla persona del praticante, in 
quanto entità psico-fisica. Essa mostra i 
vari stadi che devono essere superati per 
giungere all'illuminazione: ogni parte rap
presenta uno dei cinque elementi terra 
acqua, fuoco, aria e spazio che, as;ieme al 
cinque skandha, compongono il nostro es
sere e che devono essere via via purificati 
fino a raggiungere la vetta suprema dello sta
to incondizionato di Vajradhara, la realiz
zazione suprema del Tantrayana. 

Caratteristici di questo stupa, come del 
resto di tutti quelli nepalesi, sono i vistosi 
occhi dipinti sui quattro lati del cubo cen
trale. Essi guardano in silenzio al mond:J 
sottostante, dall'alto della collina osservano 
la valle e chissà . . .  forse il mondo intero. E' 
come se fossero il centro ideale dell'intera 
costruzione. Posti in equilibrio tra l'alto 
e il basso guardano al mondo senza una 
particolare espressione, essi ricordano l'ini
zio del « Sutra del cuore » :  « Il Bhagavaa 
era assiso in quella meditazione chiamata la 
visione profonda . . .  ». Gli occhi del Bud
dha non giudicano, ma comprendono la 
natura ultima di tutti i fenomeni, la vacuità: 
« Senza pensieri di bene e di male, qual'è 
il vero volto della tua mente? » (dice un 
Koan). Allora, giunti di fronte a quegli oc
chi sappiamo che cosa ci avesse attirato da 
tanto lontano, quale fosse la forza che ci 
aveva fatto raggiungere quel paese così di
stante, inerpicarci per quelle ripide scale: 
era la forza che emana da quegli occhi, la 
forza della conoscenza che il Buddha, spinto 
da una profonda compassione, irradia dal 
suo centro e che a lui ritorna portando co·i 
sé molti devoti alla ricerca di una risposta 
valida ai tanti quesiti che la vita pone. 

Aldo Mastroianni 



L'Occidente e le religioni orientali 

nella prospettiva di Giuseppe Tucci * 

1 .  Se, come crediamo, l'Eurasia non è 
un'as-trazione, ma è, piuttosto, una realtà 
e una realtà che viene sempre più accorgen
dosi di se stessa, allora la comprensione del 
rapporto tra l'Occidente e l'Oriente dal pun
to di vista religioso diventa una necessità 
ineludibile. Infatti, nello studiare un orga
nismo, l'Eurasia, bisognerà studiare non so
lo le sue parti, bensì, con altrettanta cura, 
le relazioni intercorrenti tra le parti, giac
ché è proprio il tessuto delle relazioni a 
rendere tale un organismo. Ora Giuseppe 
Tucci ci sembra andare incontro a tale 
necessità con una disposizione particolar
mente feconda, dato che il suo modo di 
guardare all'Occidente che si confronta con 
l'Oriente religioso appare ·determinato dalla 
felice compresenza in lui di tre fattori im
portanti. I primi due sono queHi, tToppo noti 
e subito evidenti anche a scorrere poche pa
gine della sua opera, della speciale simpa
tia e della speciale competenza che egli ha 
per ciò che riguarda il mondo religioso orien · 
tale e i suoi rapporti con l'Occidente. Ma, 
oltre a questi fattori, il lettore attento di 
Giuseppe Tucci ne coglierà un terzo, altret
tanto importante, se non di più, dei prece
denti. Stiamo pensando a quella che po
tremmo definire l'intelligenza religiosa del 
Professor Tucci, vale a dire alla sua qualità 
intrinseca di homo religiosus. Tale qualità 
o sensibilità, se si avverte implicita, quasi 

Alla memoria del 
Maestro, con affettuo
sa riconoscenza di di
scepolo. 

C. P. 

sfondo vivo, neHa sua opera più specifica
mente scientifica, germoglia poi, esplicita 
ed immediata, in quei lavori che, pur sem
pre scientifici, consentono tuttavia più agio 
all'apertura personale: e dunque soprattutto 
i saggi, le conferenze, i diari delle spedizioni 
himalayane. Questi ultimi ci sembrano rive
stire una notevole importanza non soltanto, 
in generale, per copia di informazioni e. va
lore di annotazioni, ma anche e soprattutto, 
per avere H pregio di mostrarci e spiegar�i 
-l'uomo Tucci nella sua completezza: lo scie!l
ziato che tutti sappiamo, l'esploratore sagace 
e appassionato, l'alpinista di tutto rispetto 
e, allo stesso tempo, trasparente in questi 
aspetti vari e armonici, l'homo religiosus. 

A più riprese, infatti, il lettore nota che 
quegli altopiani sconfinati e quelle valli 
aspre, percorse con fatica e, insieme, con un . 
fortissimo amore pe·r la natura, hanno tafora 
l'effetto Ji mutare il Tucci esploratore hima
layano nell'esploratore interiore, che trasa
lisce di fronte alle immensità asiatiche e, 
ancora di più, davanti a quella insolita e 
sarlutare attenuazione del nostro io che 
esse propiziano : « Queste solitudini sperso
nifìcano . . .  qui l'immensità degli spazi annul
la . . .  che è l'uomo su questi pianori che fug
gono oltre l'orizzonte . . .  · fra queste vastità, 
dove anche le montagne semhrano piccoli 
poggi? » (1).  Questo tema, della liberante 
virtù spersoni.ficatrice della grande natura 

* E' questo il testo integrale della comunicazione presentata dal professor Corrado Pensa al convegno 
« Eurasia: un continente », che si è tenuto presso l'lsMEO di Roma nel dicembre 1983, pochi mesi pri
ma della scomparsa del professor Giuseppe Tucci. Il medesimo testo è in via di pubblicazione in inglese 
a cura dell'Istituto Italiano di Cultura di Delhi. · 
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- 'percepita dunque non già come la natura 
matrigna del Leopardi, la cui distanza dalla 
religiosità orientale il Tucci tenne ad affer
mare contro possibili equivoci (2) - è un 
tema che si accende e si riaccende nei suoi 
resoconti di viaggio, anche a intervalli di 
anni, conservando continuità di tono e di 
convincimento. Ad esempio nel 1937,. quin
dici anni prima del passo che abbiamo ap
pena citato, il Tucci faceva un'osservazion� 
simile, animato da eguale slancio e mosso 
da una inteHig�nza religiosa assai precisa: 
« . .  .la cima del Kailasa manda bagliori in
fuocati, spezzando l'assalto delle nubi tem
poralesche. Su questa terra desolata abbiamo 
il senso pieno della solitudine: in questi 
silenzi l'uomo sembra confondersi con le 
forze cosmiche; scompare in lui il demiut" 
go : lo abbandona il demone che lo sospin
ge ad inseguire le sue tragiche fantasie e i 
suoi sogni ardimentosi. Lo riafferra il senso 
dell'unità elementare delle cose; germoglio 
espresso dalla terra, egli si spersonifica 
identificandosi 'Con la versiforme energia 
fluente nel tutto » (3) . Dunque, è come se 
le peregrinazioni Mmalayane si svolgessero 
su due piani: il primo è quello dei « sogni 
ardimentosi », ossia della rkerca di docu
menti nuovi e della perlustrazione, spesso 
difficile e rischiosa, di luoghi significativi; 
mentre il secondo piano è rappresentato dal
le eclissi brevi e improvvise dei sogni ardi
mentosi, non 

·
già per disinteresse, bensì a 

causa del sopravvento repentino di un inte
ress� più grande, più oscuro, più unificante. 

D'altra parte, una sensibilità religiosa che 
s�a davvero tale non resterà circoscritta a 
queste elevazioni interiori, ma sarà ope
rante anche in altre occasioni, traducendo
si, fra l'altro, in un certo qual discernimen
to in rapporto a figure di asceti e di maestri 
di spirito incontrati nel corso di quelle 
esplorazioni. E non ci riferiamo qui tanto 
al discernimento tra veri e falsi asceti, cui 
pure dobbiamo alcune pagine gustos,e del 
Professor Tucci, quanto, piuttosto, allo spe
ciale accento che egli pone su certi incontri 
a preferenza di altri. Rkordiamo un suo 
colloquio con una eremita tibetano: « "Ma 
tu non predichi - gli dissi - stai chiuso 
quassù nel cuore della montagna e non sai 
quanto dolore c'è intorno". "Se non lo sa
pessi - rispose - non farei questa vita: 
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quando tu accendi un gran fuoco neHa not
te, la tenebra per lungo tratto si squarcia e 
chi era smarrito ritrova la strada" » (4). 
Altrove, lungo la stessa linea, il Tucci anno
ta: « Quest'anno mi ripeteva un sadhu alle 
falde deHa montagna sacra del Tibet : come 
una verità scientifica è l'utile all'umanità in
tera, così pure la perfezione da noi raggiun
ta non resta circoscritta e limitata in noi 
stessi, ma, invisibile, fluisce e si diffon
de » (5) .  Grazie dunque all'esploratore sol
lecito che le ha raccolte, siamo qui di fronte 
ad alcune dichiarazioni viventi intorno al 
valore orizzontale, cioè di beneficio comu
ne, deHa realizzazione interiore, accanto al 
più ov·vio valore individuale. Si tratta · 
di un punto assolutamente fondante per il 
retto intendimento delle grandi dottrine re
Hgiose d'Oriente e d'Occidente. Eppure, so
prattutto nel campo delle religioni asiatiche, 
possiamo consultare fior di manuali senza 
imbatterci nel minimo cenno sull'argomento: 
col risultato, inevitabile e grave, che il re
ligioso orientale finisce con l'apparire una 
specie di esteta dello spirito. E, a nostro 
avviso, ciò che negli studi fa difetto in più 
d'un caso non è tanto la conoscenza del 
mondo religioso asiatico quanto, invece, 
quella sensibilità capace di distinguere in 
questo campo le vere strutture portanti dagli 
elementi più appariscenti; che è la sensibi
lità, appunto, dell'homo religiosus, per la 
quale siamo grati a Giuseppe Tucci. Del 
quale, a proposito della raccolta avveduta 
di testimonianze religiose dirette, ci pare 
tuttora validissimo l'auspicio formulato nel 
1937, allorch_é egli scriveva: « Mi auguro 
che coloro che seguiranno le mie piste ... 
non vadano solo in cerca delle vestigia del 
passato, che si faranno sempre più scarse 
ma ascoltino anche quelle voci che . .. espri
mono ancora per bocca dei suoi asceti e dei 
suoi santi la grande anima religiosa del
l'India e del Tibet » (6) . Ma non basta ascol
tare, possiamo aggiungere noi; bisogna sa
per ascoltare le parole e il discorso religio
so: ed è proprio questa attitudine, fatta di 
conoscenza e, insieme, di discriminazione, 
che ci rende preziosi i resoconti del Profes
sor Tucci. 

Al di là, poi, di queste espressioni imme
diate di intelligenza religiosa che siamo ve
nuti fin qui considerando nei suoi scritti, 



vediamo poi questa medesima intelligenza 
farsi fermento di riflessione più genernle. 
Pensiamo a quello scritto in cui Giuseppe 
Tucci, dopo avere osservato che il Cristia
nesimo ha trasformato il mondo classico 
conferendo all'Occidente una unità ideale, 
e che allo stesso modo ha opeTato il Bud
dhismo in Oriente, afferma risolutamente che 
le uniche rivoluzioni vere sono quelle di 
origine religiosa (7) ;  oppure a un saggio più 
recente dove egli, guardando al mondo .con
temporaneo, sottolinea il logorìo e lo svuota
mento di due parole, verità e virtù (8) . E 
non si può non essere colpiti dall'orizzonte 
totalmente religioso di questa sua pensosa 
osservazione, la verità essendo il fine deila 
religione e la virtù il mezzo, pra;na e upaya; 
e siamo toccati, ail tempo stesso, dalla no
stalgia religiosa che permea la pagina in 
questione: nostalgia o desiderio acuto di ve
rità e di virtù e del conforto illimitato che 
da ciò proverrebbe. Nostalgia, d'altra parte, 
sapiente e per nulla sentimentale, fondata 
com'è su una concezione realistica e insie
me prof onda delle possibilità e dei limiti 
insiti nelle religioni : « perché la religione 
- egli scrive nel 1971 - sia capac·e di 
inverarsi in noi . . .  bisogna che essa trovi un 
terreno adatto neU'animo del credente, una 
aspirazione nativa, un'audacia e uno scru
polo direi istintivi che sta ad essa di perfe
zionare come l 'orafo fa con l'oro grez
zo » (9) . Dunque la religione come poten- · 
ziale scuola seria per allievi seri e dotati. 
Ed evidenteménte può concepire la religio
ne in questo modo soltanto chi la prende 
sul serio, solo l'homo religiosus. 

Si potrebbe tuttavia obiettare . a tutto ciò 
che non sempre tale qualità religiosa si pro
fila netta o si lascia comunque indovinare 
nell'opera di Giuseppe Tucci; e che, anzi, 
talora la nota dominante è un'aspra censura 
nei riguardi della sfera religiosa, orientale 
od oc'Cidentale che sia. In effetto, orediamo 
di poter replicare, anche questa censura, che 
indubbiamente è presente nel pensiero del 
Tucci, e che sarebbe gravemente arbitrario 
non prendere in considerazione, è censura 
sostanziata di religiosità e perciò coerente 
con quella sua generale visione religiosa che 
ci siamo fin qui sforzati di indicare. Pren
diamo ad esempio un saggio recente ( 1 O) 
nel quale egli se, come studioso, si adopera 
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a mettere in luce la rilevanza dell'ateismo 
e delle sue varie correnti nella storia reli
giosa dell'India e della Cina, allo stesso 
tempo, come pensatore, sembra consentire 
con quelle correnti, scrivendo, ad esempio: 

. « perché l'·uomo è fondamentalmente paura 
e ama ingannare o illudere se medesimo, pur 
di fuggire all'implacabile imminenza della 
morte o del nulla . . .  perché Dio è figlio del 
terrore del nulla o un fallace sollievo dalla 
paura della morte » ( 1 1) .  Senonché, ci vie
ne subito da annotare, queste espressibni, 
paradossalmente, possono essere fatte pro
prie tanto da scuole antireligiose, quanto 
da una religiosità particolarmente matura e 
attenta e, come tale, sollecita del trascendi- · 
mento di tutte le idolatrie, a cominciare da 
quella di un finto Assoluto, costruito a mi
sura del nostro io. Chi non ricorda Kabir, 
Nammalvar, Eckhart per citare solo alcuni 
nomi insigni di quella che potremmo chia
mare la spiritualità radicale? Non a caso, 
crediamo, a suffragio della interpretazione 
religiosa che qui se ne propone, il saggio 
di Tucd si conclude con un fermo elogb 
della grande fede spoglia, libera da creden
ze e da contenuti particolari : « Appunto 
perché in tal guisa quella fede si dimostra 
a se medesima e agli altri per quello che è; 
una realtà vissuta e posseduta al ·di fuori 
e al di là di ogni discorso logico, una dedi
zione piena e assoluta, l 'opposizione ostina

-ta alle debolezze umane, al CO!l11promesso, 
insomma alfa vanità e assurdità del mondo. 
Perché Gesù disse: " Com'è possibile c4e 
crediate voi, che andate mendicando glorla 
gli uni dagli altri e non cercate quella 
gloria che da Dio solo procede?" (Giov. V, 
44) » .  

A vendo così brevemente tentato di indi
care la dimensione religiosa del pensiero li 
Giuseppe Tucci, è tempo ormai di volgerci 
alla seconda parte del nostro discorso e di 
vedere, sullo sfondo, appunto, di tale di
mensione, quali elementi più specifici siamo 
in grado di raccogliere circa H rapporto tra 
Occidente e religioni orientali nella prospet
tiva del Tucci. 

2. Anzitutto ci sembra importante rile
vare il pacato equilibrio col quale il Pro
fessor Tucci guarda a quella stereotipata 
contrapposizione che si tende a fare tra 



Oriente e Occidente, contrapposizione che 
egli non reputa in alcun modo significativa 
o utile : « Quando noi diciam.o - egli an
nota - Oriente e Occi dente, come per 
distinguere due diversi atteggiamenti spi-

. rituali o due tradizioni di cultura, non di
ciamo nulla, perché l'opposizione o diversi
tà è dappertutto . In ogni parte e luogo e 
nazione vi sono diverse tradizioni e modi 
particolari di sentire o pensare: Cattolicesi
mo e Protestantesimo, fantasia latina e 
pragmatismo inglese e metafisica tedesca, 
misticismo indiano e razionalismo cinese . . .  
Non dobbiamo pertanto parlare di un'anti
tesi tra Asia ed Europa . . .  ma piuttosto di 
una contemporaneità, una concomitanza, 
una complementarità, un"analogia che non 
è identità, un particolare accento su qual
che cosa che non è diversità, una modula
zione che non è opposizione » ( 12) . Possia
mo dunque dire che il luogo comune del con
trasto Oriente-Occidente - contrasto la cui 
inconsistenza è fatta ben risaltare dal lucido 
passo testé citato - è il primo ostacolo dal 
quale occorre liberare il campo per meglio 
afferrare la relazione Oriente-Occidente e le 
sue possibHità. 

Ma ci sono, oltre a questo, altri impedi
menti che ostano a un maggiore incontro tra 
l'Asia e l'Occidente, a un approfondimento 
del loro rapporto, impedimenti messi a nu
do e illustrati in più di una occasione dal 
Tucci. In primo luogo l'esotismo : « C'è an
·cora intorno al mondo asiatico un'atmosfera 
letteraria, vaga, imprecisa, inconcludente: 

· visioni diafane dell'Oriente di oui si beati
ficano tutti coloro cui Ia realtà dà fastidio 
perché non la sanno affrontare » ( 13) .  Que
ste parole, scritte nel 1 934, mantengono in
tatta la loro validità oggi, come sa bene 
chiunque si sia occupato dell'argomento. E 
l'esotismo non soltanto è un ovvio schermo 
nei confronti della vera Asia religiosa per 
coloro che da esotismo sono affetti; ma ri
schia di creare un fraintendimento di por
tata assai più ampia: infatti accade non di 
rado che si finisca con l'identificare almeno 
in parte esotismo e Oriente, facendosi così 
di quest'ult1mo un'idea distorta e negativa. 
In altre parole: l'individuo esotizzante non 
comprende l 'Oriente perché è prigioniero 
di una immagine unilaterale, mitica, del
l 'Oriente ; mentre neppure lo comprende co-
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lui che, inavvertitamente, si è formato un 

giudizio sull'Oriente sull'onda di una rea
zione infastidita all'esotismo ed è rimasto co
sì a sua volta prigioniero di una immagine 
unilaterale di segno opposto, quella dell'O
riente come cumulo di stranezze e di astra
zioni. 

Certo, il diffondersi di una conoscenza del-
1' Asia che sia scientificamente pertinente è 
il mezzo d'elezione per dissipare frainten· 
dimenti così gravi. Tuttavia anche nell'ap
proccio scientifÌ<:o si annida un pericolo :  è 
il pericolo del filologismo e in diverse oc
casioni esso è oggetto di riflessione da parte 
di Tucci : « Ha troppo dominato fino ad og
gi nei nostri studi il sistema della ricerca 
puramente filologica . . .  Ma è venuto il tempo 
di considerare questi studi non più come fi
ne a se stessi, ma come mezzo di compren
sione di tutto un mondo che vive e si svi
luppa . . .  uno dei punti deboli di gran parte 
della nostra ricerca del pensiero orientale 
è il suo essere stata prevalentemente este
Tiore, piuttosto che volta a cogliere la sua 
significazione intima, più preoccupata delle 
parole che dello spirito . . .  Né vuole tacersi 
che l'indirizzo delle nostre indagini è stato 
soprattutto cronologico . . .  Io penso che l'in
segnamento universitario, per quanto ri
guarda l'Oriente, debba essere rammoderna
to . . .  ohre all'antico occorre occuparsi del 
nuovo » ( 14) .  

Benché oggi , rispetto a questo quadro, ]a 
situazione appaia in parte mutata proprio 
nel senso auspicato dal Tucci, pure non 
sembra che possa dirsi tramontato il filolo
gismo e l 'ideologia, più o meno cosciente, 
che ad esso soggiace: per quanto concerne 
l'Oriente, l'ideologia di cui parliamo si ri
solve, in sostanza, in una forma di etnocen
trismo, giacché si fonda sulla convinzione 
che, al di là del dato fùologico, le culture 
orientali non abbiano molto da contribuire 
a quanto già detto dall'Occidente. Ora, a 

parte i limiti intrinseci del filologismo, par
ticolarmente gravi nel caso dello studio di 
letterature religiose, a intender le quali non 
basteranno davvero le conoscenze lingui
stiche, è evidente quale grande ostacolo il  
filologismo, altrimenti dalla filologia, rap
presenti per l 'incontro Oriente-Occidente : 
non certo inferiore alrl'impedimento causato 
dall'esotismo. 



Riassumendo, sono dunque emerse fin qui 
dagli scritti di Giuseppe Tucci tre nette 
indicazioni riguardo al rapporto deH'Occi
dente con l'Asia religiosa oggi, e cioè: in 1-
nità del porre in antitesi i due niondi, inani
tà dell'esotismo, inanità <lel filologismo. Su 
questo fondamento di chiarezza è poss�bile 
poi individuare un più specifko contributo 
del Professor Tucci : contributo che se ;n 
parte trae origine da una sua speciale dote 
di intuizione e di perspicacia, per un altro 
verso ci pare far capo a quella sua qualità 
di homo religiosus sulla quale ci siamo in
trattenuti. 

Per renderci conto dell'originalità di tale 
contributo e per comprendere anche quant-1 
il Tucci sia stato in anticipo sui tempi, con
viene considerare in breve quelli che d 
sembrano gli sviluppi più promettenti a 
tutt'oggi dell'incontro dell'Occidente con l a  
religiosità asiatica. Possiamo distinguere so
prattutto tre aree, intimamente connesse 
l'una con !'al.tra: a) l'incontro deLle soterio
logie orientali con la psicologia moderna; 
b) l'incontro o dialogo interreligioso; c) l'ac
cresciuto interesse per le tecniche asiatiche 
del raccoglimento interiore. Ora ci sembra 
assai ev.i'dente che Giuseppe Tucci, attraver
so i suoi scritti e in virtù dellla sua attività, 
ha contribuito non poco, direttamente o in
direttamente, a ciascuna di queste tre are'I!. 
Per ciò che riguarda la prima (psicologia e 
Oriente), il - Tucci già nel 1 949, nel suo vo
lume sul mandala sottolineava l'i1nportanz1 
dell'opera di C.G. Jung per l'intelligenza del
la religiosità asiatica ( 15) e nel 1 972, nella 
premessa a una nuova edizione del suo Libro 
tibetano dei morti, ribadiva questo suo pun
to di vista, scrivendo : « ola  lettura di que
sto volume deve essere seguita dal com
mento dello Jung » ( 1 6). E' una scelta chia
ra: l'apporto di Jung viene guardato con fa
vore, mentre avrebbe potuto essere rifiutato 
o ignorato, così come è avvenuto in taluni 
ambiti di studi religiosi. C'è inoltre da no
tare che l'interesse per una visione del mon
do in chiave di archetipi universali, come è 
quella junghiana, piuttosto che per una vi
sione di altro genere, per esempio in chiave 
di relativismo culturale, ha conseguenze h� 
vanno oltre l'interpretazione di questo o qud 
testo. Per l'esattezza, conseguenze che toc-
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cano la seconda area che abbiamo menzio
nato, quella cioè dell'incontro interreligioso. 
Giacché se si guarda con approvazione a 
una concezione che è agli antipodi del re
lativismo culturale e dunque del relativi
smo religioso, si guarderà verosimilmente 
con favore all'idea di una fondamentale uni
tà interreligiosa. D'altra parte, sempre a 
proposito deU'incontro interreligioso - il 
quale di recente sembra avere assunto un 
peso culturale molto ragguardevole - si 
può dire che, pur non figurando tra gli in
teressi specifici del Tucci, tuttavia esso com
pare significativamente in vari suoi inter
venti. Notiamo anzitutto il suo convincimen· 
to circa la sostanzia.le equivalenza delle 
grandi soteriologie indiane, ora espresso di 
passata, ora reso ben esplicito, come nel 
passo seguente: « Se le scuole si differen
ziano e discutono, la disparità delle opinioni 
si riferisce sempre alla costruzione logica 
e all'impalcatura dialettica, ma l'esperienza 
che i vari sistemi descrivono è, nel fondo. 
sempre identica, anche se il nome con cui 
viene designata è diverso » ( 17). Ora taie 
posizione è condivisa da alcuni studiosi di 
religioni comparate, per esempio lo Smart, 
che ne ha anche presentato un'acuta elabo
razione ( 1 8), ed è invece avversata da altri 
comparatisti, per esempio lo Zaehner (19), 
che ravvisano, tra le grandi scuole indiane 
di liberazione, non solo diversità dottrinali, 
ma anche incompatibilità di esperienza. 
Mentre quest'ultimo indirizzo comparativo 
non ci sembra andare nella direzione del 
dialogo interreligioso, il primo indirizzo, 
al contrario, quello di Tucci, Smart e altri, 
fluisce naturalmente nel dialogo iriterreligio
so, conferendogli inoltre fondamenti scien
tifici. Si potrebbe però osservare che le 
equivalenze comparative di cui si è detto ri
guardano le religioni indiane, mentre ben 
più largo è il raggio del dialogo, proteso 
com'è a oriente e a occidente dell'Ind!a. 
Il che è vero; senonché una volta stabilito 
che tra l'esperienza bhakta o devozionale, 
ila Hberazione di tipo « gnostico » del Ve
danta Advaita e l'illuminazione buddhista 
non corre un fossato incolmabile, diventano 
possibili e forse inevitabili confronti - tan
to pensati quanto vissuti - tra dimensioni 
più distanti, per esempio bhakti cristiana e 
Vedanta Advaita (20) . In altri termini, nel 



momento in cui si propone una sostanziale 
equivalenza interrel'.giosa indiana (intendia
mo : tra alcune grandi soteriologie indiane) , ·  
tale proposta non potrà non riflettersi a l  di 
fuori deH'India, data la grande varietà di 
tipologie religiose caratteristica della cultu
ra indiana. Del resto il Tucci non si è ri
stretto alla comparazione tra religioni india
ne. Talora, infatti, egli si è espresso a fa
vore di una unità interreligiosa più vasta: 
ricordiamo soprattutto il bell'elogio di Ra
makrishna Paramahamsa, dal quale traspare 
distintamente la simpatia del Tucci per la 
nota dottrina circa l'unità delle religioni so
stenuta dal santo bengalese : « Ma Ram:i
krishna non ha per questo patrocinato, co

. me qualcuno dei suoi contemporanei ha fat
to in India, una specie di sincretismo nel 
quale le varie esperienze naufragano, per
dendo in una scialba sintesi la loro indivi
dualità, la loro forza e il loro caratterè, 
ma vuole che ogni religione sviluppi fino 
idl'estremo limite le sue possibilità perché 
ciasc'l.\na rappresenta, come ho detto, un la
to dell'eterno » (2 1 ) .  E il nome e la spiri
tualità di Ramakrishna ricorrono più di una 
volta nei diari di viaggio del Professor Tuc
oi: « Io ho sempre pensato con Ramakrishn�1 
ohe conviene inginocchiarsi dove gli altri 
si sono inginocchiati, perohé dove gli altri 
si sono inginocchiati, là è la presenza di 
Dio » (22) . 

Rimane adesso da chiederci quale sia l'at
teggiamento e quale i'l contributo del Tucci 
nei rispetti dell'ac".resciuto interesse per le 
tecniche asiatiche del raccoglimento inte
riore, e doè della terza di quelle aree di cui 
prima si è detto. A noi sembra che, oltre 
al contributo, grande e famoso, di aver fatto 
conoscere e comprendere molto meglio la 
medjtazione orientaile grazie a tutta la sua 
opera scientifica, egli mostri poi, circa ii 
diffondersi odierno dell'interesse per le pra
tiche interiori asiatiche, un atteggiamento 
non semplicistico, conformemente alla com
plessità e alla sottigliezza della questione: 
da un lato, infatti, egli fa lucidamente no
tare l'inanità di un approccio soltanto teo
rico al mondo religioso orientale; mentre 
dall'altro solleva prudenti riserve sulla pos
sibilità de1l'ocddentale di accedere fruttuo
samente a quel1le pratiche, soprattutto se 
poste al di fuori del loro ambiente d'origi-
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ne. Circa i limiti di uno studio solo teoriico, 
ci imbattiamo in dichiarazioni molto chiare 
e precise: « . . . molti dei libri del Buddhismo 
che noi oggi interpretiamo alla luce deHa 
filologia sono non già semplici trattati dot
trinali, ma veicolo di realizzazioni spiritua
li . . .  su questo punto occorre insistere . . . E' 
evidente che noi ci troviamo in condizione 
di inferiorità quando parliamo di queste 
dottrine; ne parliamo standone al di fuori. . .  
l e  indaghiamo icon assenza d i  vera parteci
pazione interiore » (23) .  O anche: « . . .  Il 
pensiero asiatico entra fra noi come qualco
sa di diverso da quello che fu ed è in Orien
te, in quanto esso è da noi conosciuto ra
zionalmente, non sperimentato, o se aocet
tato dall'intelletto, non riesce a trasformar
si in spirito, mentre fondamento essenzia!e 
della visione orientale è sempre un'appren
sione diretta e immediata, un possesso psi
cologico e non concettuale » (24) . 

In questi passi, la cui importanza è trop
po evidente per essere sottolineata, viene 
dunque indicata la necessità di una « vera 
partecipazione interiore » per chi voglia in
tendere l'Asia religiosa e si precisa inoltre 
che tale partecipazione non potrà nascere 
qualora ci si tenga all'esterno degli approcci 
religiosi orientali. Questo è un punto crucia
'1e e suscita il problema, altrettanto cruciale, 
del come fare. Giacché, se è vero che uno 
studio esclusivamente teorico non potrà, per 
definizione, metterci in contatto con le prati
che meditative orientali, è però anche vero 
che un'adesione indiscriminata a questa o a 
quella dottrina orientale presta il :fianco a 
quelle riserve del Tucci, che prima si men
zionavano; riserve relative al carattere di 
alienazione e di squilibrio, sia dal punto di 
vista p sicologico, sia da quello socio-cultura
fo, ohe non di rado è il risultato più visibile 
del coinvolgimento di occidentali in cammini 
interiori di origine asiatica. E' interessante 
osservare che anche C.G. Jung, che prima ri
cordavamo, ha formulato in varie occasioni lo 
stesso genere di riserva (25) . E' interessante 
perché non sono moniti, quelli di Tucci e di 
J ung, espressi da studiosi prevenuti nei con
fronti della sfera religiosa, bensì proprio da 
due fervidi pionieri, ciascuno secondo la 
propria disciplina scientifica, della moderna 
scoperta de1l'Oriente religioso: quasi che, 
ognuno a suo modo, · fosse portatore del 



Dharma e, insieme, suo vigile custode. Le 
loro riserve, perciò, hanno un'autorità par
ticolare e non si può che compiacersi di 
quell'opera salutarmente correttiva che es
se hanno esercitato ed esercitano nell'am
bito dell'incontro Oriente·Occidente. 

E' tuttavia opportuno aggiungere che, in 
tempi recenti, grazie a un brusco innalza
mento di livello, staremmo per dire, deJl� 
due prime aree di cui si è parlato, e cioè 
l'area dell'incontro tra psicologia e Oriente 
religioso e quella dell'incontro interreligio
so - aree che, come si è visto, sono state 
arricchite dal contributo di Giuseppe Tuc
ci - la situazione appare entrata in rapide 
cambiamento, tanto da indurre a chiederci 
se i termini della questione siano sempre 
gli stessi. In sostanza da quelle due aree si 
sta sv·iluppando l'ipO'l:esi, sempre più autore
vole, data la qualità degli studi prodotti, ohe, 
in primo luogo, possa esistere una base 
essenziale transculturale, comune tanto al
ie varietà del raccoglimento religioso asiati
co quanto alle varietà del raccogHmento 
di origine religiosa occidentale; che, in se
condo luogo, questa base possa venire indi
viduata, con sufficiente approssimazione, in 
un certo numero di « invarianti sapienziali », 
per dir così (ad esempio il rapporto di ne
cessità tra calma mentale e compassione) ; 
che, in terzo luogo, la partecipazione inte
riore a questa base essenziale sia accessibile 
tanto all'occidentale quanto all'orientale che 
abbiano una sufficiente motivazione; e che, 
infine, un'intensa ed accorta partecipazione 
vissuta di tal genere - partecipazione la cui 
assenza lamentava il Tucci nel passo sum
menzionato - potrebbe non solo non essere 
aHenante o mistificante, ma potrebbe invece 
configurare un modo efficace di penetrar� 
meglio sia la religiosità d'Oriente sia quel
la d'Occidente, favorendo così la scoperta 
al vivo dell'Eurasia religiosa. E dunque una 
maniera non già di smarriore penosamente le 
proprie radici, bensì, tutto al contrario, di 
sviluppare finalmente radici più salde e più 
profonde e cioè, appunto, radici religiose 
eurasiatiche. Probabilmente gli anni venturi 
avranno qualcosa da dirci sulla validità e 
sulla importanza di questa ipotesi ;  ipotesi 
che, nella sua complessità e nella sua equi-

· librata prudenza, se deve molto a sviluppi 
recenti, non avrebbe tuttavia potuto mai 
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prendere corpo senza il fondamento di con
tributi iUustri di studio e di pensiero, tra 
i quali primeggiano quelli di Giuseppe Tuc
ci, maestro compianto e amato da moltissi
mi in Italia e nel mondo. 

Corrado Pensa 

(1) G. TUCCI, Tra giungle e pagode, Roma 
1953, p. 85. 

(2) Id., Leopardi e l'India, Asiatica, IX (1943), 
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Yantra 

Lo Yantra Yoga è un metodo di realizza
zione che si fonda sulla conoscenza del « cor
po del Vajra » cioè del -corpo fisko in quan
to supporto del respiro e della mente e, quin
di, base della funzione dell'energia sottile. 
Esso ci conduce alla dottrina del Vajrayana, 
il terzo Veicolo buddhista che trae origine 
dalle rivelazioni visionarie contenute nei 
Tantra - i testi nei quali viene descritta ed 
interpretata la pura manifestazione di un 
Realizzato. 

. Seguendo i Tantra superiori o Anuttara 
Tantra, il praticante deve riusciere a tra
sformare realmente, attraverso un processo 
immaginativo, se stesso e la propria dimen
sione ordinaria nella forma della manifesta
zione divina che gli è stata indicata dal Mae
stro attraverso un'iniziazione; quindi, gra
zie al processo di perfezionamento, il pra
ticante estende e completa l'esperienza d'in
tegrazione cosicché tutta l'esistenza viene 
percepita come energia della Vacuità ed 
ogni dualità è superata. Come mezzo fonda
mentale per attuare il processo di perf ezio
namento il praticante dispone di uno Yoga 
fisico, lo Yantra, e di metodi di controlkl 
dell'energia che possono essere inclusi nel 
sistema di Yantra o ad esso collegati. Ogni 
Tantra, quindi, dovrebbe comprendere uno 
Y antra Yoga più o meno elaborato. 

Uno degli Yantra Yoga più antichi e com
plessi è contenuto nel 'Phrul-'Khor Nyi-Zla 
Kha-Sbyor, un testo scritto, probabilmente, 
verso la fine del sec. VIII  d.C. dal Maestro 
tibetano Vairocana. In esso vengono presen
tati, con una poesia estremamente ermetica, 
gli insegnamenti di Humkkara e Padmasam
bhava (Vairocana fu uno dei 25 discepoh 
principali di Padmasambhava) . Il testo fu 
poi trasmesso da Vairocana al suo discepolo 
G.yu-sgra snying-po e, da quell'epoca fino

· 

ad oggi, ha avuto nel Kham (Tiber orienta· 
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Yoga 

le) un continuo lignaggio di trasmissione; 
recentemente è stato edito dal prof. Namk
hai Norbu con un suo prezioso commen
to (1 ) .  E' proprio al prof. N.  Norbu, Mae
stro di Dzogchen, che dobbiamo l'introdu
zione dello Yantra Yoga in Occidente. 

Il titolo ci rimanda decisamente alla spi
ritualità dell'integrazione dei Siddha; il pro
gramma è chiaro : integrare (Kha-Sbyor) la 
forza solare (Nyi) e la forza lunare (Zia) at
traverso lo yantra ('Phrul-'Khor). Questo si
stema è connesso al Tantra dello Heruka 
mNgon-rdzogs rgyal-po ed ha come finalità 
la realizzazione dello stato della Grande Per
fezione o Dzogchen. Un accenno alla pecu
liarità di questa via può aiutare a collocare 
meglio il nostro Yantra Yoga. 

Lo Dzogchen corrisponde all'ultimo e su
premo Veicolo (Ati-Yoga) dei nove che rac
chiudono il patrimonio spirituale della tra
dizione buddhista tibetana più antica 
(Rnying-ma) e di quella che si rifà alla re
ligiosità pre-buddhista (Bon) . Ho accennato 
alla « via della trasformazione » che carat
terizza i Tantra superiori, ebbene, lo Dzog
chen non la presuppone, come non compor
ta, quale condizione necessaria, né la « via 
della rinuncia » insegnata nei Sutra, né la 
« via della purificazione » dei Tantra infe
riori. Il punto di partenza è il riconoscimen
to istantaneo del puro e perfetto stato origi
nario della coscienza; è il Maestro, la cui 
funzione è qui fondamentale, che introduce 
il discepolo in questo stato della Grande 
Perfezione rispetto al quale il Sole e la Lu
na, ed ogni atto, sono un ornamento, ovvero, 
una qualificazione naturale. Solo su questa 
base dell'originaria perfezione della realtà 
si può comprendere perché la via Dzogchen 
non implica l'accettazione, l'abbandono o 

. la trasformazione di alcunché. Quando il 
riconoscimento è avvenuto e possibili 



dubbi sono stati eliminati, il praticante de
ve mantenere quello stato per realizzare la 
totale manifestazione della condizione d'in
tegrazione originaria. Poiché tale ricono
scimento è spesso impedito dal condiziona
mento emotivo e mentale, il praticante può 
aver bisogno di un metodo per equilibrare 
la propria energia in modo da ritrovare il 
proprio stato naturale, incondizionato ed 
inalterato; lo Yantra Yoga assolve a questa 
funzione coordinando la respirazione attra
verso il movimento fisico o Yantra. 

I l  sistema di Vairocana comprende due 
metodi fondamentali:  lo Yoga del movimen
to fisico, o Yantra, e lo Yoga della respira
zione, o Prana. 

:La finalità del primo metodo è quella 
che ho indicato sopra (vedi anche « Yantra 
Yoga, lo yoga tantrico », PARAMITA 14) ;  
è d a  notare come l a  singolare non esotericità 
di esso potrebbe essere messa in relazione 
con l 'aspetto decisamente didattico del siste
ma. La gran parte dei testi di Yantra de
scrive, molto succintamente, i movimenti fi
sici e si limita a dare poche ed essenziali 
indicazioni sulla respirazione, presupponen
do un'adeguata preparazione fisica e la cor
rettezza della respirazione. Il sistema di Vai
rocana, invece, presenta un metodo graduale 
specificando i livelli di apprendimento, gli 
atti respiratori corrispondenti ai movimenti 
e la loro durata; qui è lo stesso movimento 
fisico che garantisce la correttezza della re
spirazione. 

Il secondo metodo comprende pratiche di 
controllo dell'energia sottile e della forza 
vitale attraverso i canali sottili del « corpo 
del Vajra » ,  perciò, tradizionalmente, è un 
metodo esoterico: da una parte, esso neces
sita, . per essere praticato correttamente, dei 
consigli di un maestro nella disciplina, · dal
l'altra, il praticante deve applicarlo con una 
finalità spirituale, seguendo correttamente 
gli insegnamenti relativi. Sulla base del me
todo dello Yantra, quello del respiro-ener
gia accellera lo sviluppo della conoscenza 
dello stato naturale nella completa reintegra
zione di ogni aspetto duale dell'esistenza co
me pura energia dello stato originario. 

Il sistema completo presenta, innanzi tut
to, i preliminari che comprendono un eser
cizio iniziale di ricambio dell'aria viziata 
seguito da 18 movimenti così articolati : 
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1 )  5 movimenti per lo scioglimento dei 
punti di articolazione; 

2) 8 movimenti di purificazione del re
spiro finalizzati all'apprendimento della re
spirazione corretta; 

3) 5 movimenti per lo scioglimento dei 
canali d'energia. 

La sezione successiva include gli esercizi 
principali che sono così suddivisi : 

1 )  cinque gruppi comprendenti 1 5  mo
v�m�nti ciascuno. suddivisi in tre sottogrup
pi di. � c�e cor�1spondono a tre livelli pro
gress1v1 di pratica. Attraverso questi movi
menti si sviluppano le cinque forme di so
spensione del respiro (aperta, forzata chiu
sa, tirata, vuota) finalizzate alla stabilizza
zione deHa respirazione corretta. Ogni grup
po è poi in relazione con un metodo di con
trollo del respiro-energia del quale i vari 
movi?lenti costituiscono gli esercizi prepa
ratori; 

2) 7 movimenti del Loto per i1 progres
so nella padronanza delle sette fondamen
t�li �asi

, .
res�irat?rie: i cinque tipi di sospen

s1om, 1 mspuaz1one e l'espirazione lenta e 

lunga (respirazione morbida) e l'inspirazio
ne feroce e sonora (respirazione dura) . 

La sezione conclusiva presenta una se
quenza di movimenti denominata « onda 
del Vajra » che ha la finalità di eliminare 
ogni ostacolo o disturbo psicojfisico genera
to dall'eventuale erronea esecuzione d�gli 
esercizi. 

Dopo aver praticato gli esercizi prelimi
nari, uno dei cinque gruppi e l'onda del 
Vajra, lo yogin si distende supino come un 
cadavere, perfettamente rilassato nel conse
guente · stato naturale . 

Si pu? �acilmente comprendere come · que
sta disc1plma possa rappresentare un valido 
strumento per acquisire un completo equili
brio psico..fìsico; perciò essa è indicata a 
chiunque, consapevole della propria condi
zione, desideri beneficiarne, che sia o meno 
un praticante del Vajrayana. 

Giuseppe Baroetto 

(1) NAMKHAI NORBU, Yantra Yoga - The 
Yoga of movement, Napoli, Dzogchen Comunity 
Publishing, 1982 (in tibetano) .  (E' in preparazione 
l'edizione in lingua italiana ed inglese per i tipi 
della Shang-Shung Edizioni, Arcidosso (GR) ).  



Buddhismo, Cristianesimo e dialogo 

di Corrado Pensa 

1 .  « Appare ormai evidente che dentro 
la nostra cultura sta emergendo l'esigenza 
di una spiritualità antropologica che, supe
rando categorie secolari di elitismo e di 
estraniazione dalla storia e dalla società, sia 
in grado di connettere in a�monia cosmo, 
Dio e uomo : appunto una spiritualità co
smoteandrica, come opzione fondamentale 
e orizzonte significativo dell'esistenza . . .  Ne 
deriva un riconoscimento dell'azione di gra
zia in tutto il cosmo e negld uomini, un'at
tenzione e un recupero di ogni esperienza 
religiosa presente nell'esistenza umana. Al 
di là dell'adesione a un qualsiasi credo v'è 
una spiritualità capace di unificare tutti gli
uomini che hanno fatto la loro opzione fon
damentale: hanno rinunciato all'egoismo e 
si sono aperti all'amore » ( 1 ) .  Queste parole, 
chiare e vibranti, compaiono in un'opera cri
stiana recentissima è mi sembrano mettere 
molto bene in luce quale debba essere il 
significato e lo scopo più profondo del dia
logo interreHgioso e del dialogo tra religio
sità e la1icità; che dunque, se così inteso, 
va molto al di là di una superficiale cono
scenza reciproca tra religioni, capace sol
tanto di lasciare le cose così come stanno. 
Ora può essere opportuno chiedersi : a parte 
i grandi fautori cristiani contemporanei del 
dialogo, da R. Paniikkar a H. Le Saux, B. 
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Griffith, D .  Steindl-Rast, H. Waldenfels, W. 
J dhnston, etc. ai quali, tra gli altri, è dovuto 
se il discorso circa una spiritualità meno 
provinciale sta acquistando un peso sempre 
maggiore, a parte costoro, dico, quale è la 
presenza, la realtà dell' « istanza cosmo tean
drica » in altre sedi della religiosità cristia
na e, in generale, della oultura odierna? 

Restringendoci solo a qualche impressio
ne generale, che faremo seguire da alcuni 
esempi, sembra di poter dire che talora la 
detta istanza è, di fatto, respinta; che altre 
volte, invece, essa è accettata, ma solo in 
maniera superficiale, e che altre volte, infi
ne, la proposta intertreligiosa e di dialogo 
con la cultura laica moderna - e il dialogo 
tra religioni va costituzionalmente insieme 
col dialogo tra cultura religiosa e cultura 
laica - è considerata con serietà e con im
pegno. Un esempio .recente e vistoso di so
stanziale rigetto di questo genere di spiri
tualità è rappresentato da alcuni passi della 
ormai famosa intervista rilasciata dal cardi
nale Joseph Ratzinger, prefetto della Sacra 
Congregazione per la dottrina della fede (ex 
Sant'Uflìzio) , soprattutto là dove egli dichia
ra che il Vangelo va annunciato « a quei re
gimi di terrore che sono spesso le religioni 
non cristiane » (2); e ciò senza aggiungere 
una riga di spiegazione in merito, ritenendo, 



evidentemente, del butto ovvia, serena e ben 
fondata questa visione delle religioni non 
cristiane. Nella medesima intervista, inoltre, 
Ratzinger osserva: « Quasi irresistibile, poi, 
il fascino per ciò che è orientale o presuntv 
tale : in molte case religiose (maschili e fem
minili) la croce ha talvolta lasciato il posto 
a simboli della tradizione religiosa asiatica. 
Sparite anche in diversi luoghi le devo:ziioni 
di un tempo per far posto a tecniche yoga o 
zen » (3) e anche : « Dipende anche dal 
fatto che abbiamo disimparato queste pre
ghiere (i.e. il rosario e la via crucis) se noi 
oggi ci trovfamo esposti in modo così insi
dioso alle lusinghe di pratiche religiose asia
tiche » ( 4) . Anche qui, non una parola sulla 
fondamentale questione del perché mai tutto 
ciò stia accadendo . La religiosità asiatica è 
r·idotta a una insidia ammiccante: siamo 
agli antipodi di quel progetto di spiritualità 
menzionato all'inizio di questo scritto . Altre 
volte l'atteggiamento « monopolistico » non 
è meno netto nella sostanza, ma è più sfu-

. mato nell'apparenza. Prendiamo il caso del
la recente e importante opera La misti
ca (5) , di complessive 1 .433 pagine : il Bud
dhismo non è ignorato, è vero, ma non si è 
creduto di dedicargli più di 18 (diciotto) 
pagine. Tra la giustizia e la prudenza ha 
prevalso la seconda. A meno che non si in
tenda la prudenza in senso pieno, come di
scernimento circa tutto quanto può giovarci 
nel nostro itinerario verso l'assoluto: in tal 
caso rimane nel dubbio se la prudenza pos
sa venire chiamata in causa. Un'altra opera 
recente di tutto rilievo, Mistagogia e dire
zione spirituale (6) ha ritenuto di prendere 
in considerazione, tra tutte le religioni non 
cristiane, solo l 'induismo. 

Sul versante laico, da ·segnalare un inter
vento di Ettore Paratore, con un elzeviro in
titolato Alle origini del Buddha (7). Dopo 
avere osservato che il buddhismo « non con
sidera un aldilà presieduto da una potenza 
divina » ma che esso, piuttosto, « sfocia nel 
baratro del nirvana » ,  l'Autore dichiara: 
« Questo spiega come in fondo oggi il bud
dhismo, nonostante gli inchini fattiglii dagli 
studiosi occidentali, abbracci come religione 
un ter·ritorio piuttosto modesto, che va dal 
Tibet allo !Sri Lanka, attraverso la Birmania 
e la Cambogia, per non p arlare di certe set
te fiorenti in Giappone di tipo zen ». Ora, 
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se togliamo dal computo Tibet e Cambogia, 
dove il buddhismo è poco più di un ricordo 
popolato di molti morti, abbiamo un'area 
ancora più « modesta ».  Ma non ci sembra 
che questo tolga alcuncLé alla venerabilità 
del buddhismo. Ed è interessante osservare 
che se invece di indugiare nell'eurocentri
smo, coltivando sentimenti di superiorità da
vanti ai modesti baratri asiatioi, cerchiamo 
semplicemente di capire, allora facciam..) 
esattamente ciò che insegnano sia il buddhi
smo, sia il cristiannesimo. 

Buona informazione, senso della misura 
e attenzione rispettosa contraddistinguono il 
buon articolo Zen senza misteri di Angelo 
Pasqualotto (8) . C'è tuttavia un punto, piut
tosto scivoloso, dove si dice : « il buddhismo, 
pur ammettendo senza riserve che sia una 
religione, è una religione senza Dio, senza 
dogmi, senza Chiese, senza liturgie immuta
bili » e questa frase segue una serie di 
annotazioni sui notevoli punti di contatto 
del buddhismo con certe psicologie occiden
tali e con taluni aspetti della fisica moderna. 
Ora, ferma restando l'importanza di questi 
punti di contatto e ferma restando la rile
vanza della componente pacifista nel bud
dhismo che Pasqualotto mette molto oppor
tunamente in risalto, il fatto rimane che 
l'orizzonte buddhista, con tutta la sua psi
cologia e le sue consonanze con la scienza 
moderna, è un orizzonte radicalmente reli
gioso, cioè di ricerca indefettibile e appas
sionata di trascendenza. E se alla trascenden
za si allude con linguaggio non teistico , non 
per questo la trascendenza finisce di esse
re tale (v. anche qui sotto). E' vero poi che i 
concetti di Chiesa e di dogma secondo la mo
dalità cristiana sono estranei .al buddhismo, 
ma chiunque abbia familiarità con un certo 
numero di scuole buddhiste sa che, salvo po
che eccezioni, di media il buddhismo, al pari 

· di altre grandi religioni, ha un aspetto istitu
zionale molto prominente. Quanto, infine, 
alle ·« liturgie non immutabili » del buddhi
smo, sembra che, al contrario, finora quelle 
cristiane si siano dimostrate tutto sommato 
più mutabili. E se la liturgia debba mutare 
o non è una controversia, essa sì abbastanza 
immutabile, all'interno delle religioni. 

2. Infine, e questo merita più ampio di
scorso, la Civiltà Cattolica ha dedicato di 



recente un intero editoriale all'incontro tra 
. buddhismo e cristianesimo (9) . Ora, sia in 

considerazione dell'ampiezza e dell'equili
brio di questo editoriale, sia per il fatto che 
altri editoriali recenti sono stati dedicati 
dalla medesima rivista all'incontro fra cri
stianesimo e altre religioni e all'incontro fra 
cristianesimo e mondo moderno ( 1 0), sia, 
infine, per l'assenza di quella infelice 
protervia che può caratterizzare tali « incon
tri ravvicinati », ci sembra di trovarci da
vanti a un contributo che può andare nella 
direzione di quel progetto di spiritualità più 
grande dal quale queste note hanno preso 
le mosse. 

Le conclusioni dell'editoriale in questio
ne sembrano particolarmente significative, 
oltre che indicative dei pregi e dei limiti 
dell'articolo : « A coloro che cercano Dio 
con tutto il cuore - quale che sia la reli
gione o la via di salvezza che essi professa
no - Dio concede il dono di "rinascere 
presso di sé". Ciò non significa evidentemen
te che non abbia importanza il fatto di ap
partenere all'una o all'altra religione . . .  signi
fica solo che la grazia di Dio, data agli uomi
ni in Cristo, agisce anche al di fuori del cri
stianesimo e raggiunge tutti gli uomini di 
buona volontà, che cercano sinceramente 
Dio. A questa grazi,a le religioni non cri
stiane possono talvolta opporsi, ma nella 
maggior parte dei casi possono servire da 
preparazione e da veicolo » {p . 533).  Direi 
che, in sintesi, tre impressioni possono fa
cilmente sorgere leggendo questo passo: 
apertura, affermazione di superiorità, ambi
guità. Abbiamo apertura, chiara e spiccata, 
nella prima frase. Subito dopo, però, è co
me se il genuino slancio iniziale si raffred
dasse per arrivare, nella conclusione, quasi 
a una smentita dell'abbraccio fraterno appe
na dato, come a un voler ristabilire le di· 
stanze. L'intreccio di senso di superiorità e 
di ambiguità che segue l'effusione iniziale mi 
pare altrettanto evidente : (a) chi veramente 
cerca Dio lo trova, ma �b) chi lo cerca in 
religioni non cristiane si dedica, in realtà, 
solo a una « preparazione »; dove l'asser
to (b) sembra negare o comunque drastica
mente limitare !',asserto (a) . Immediatamen· 
te, però, alla qualifica di « preparazione » si 
fa seguire, per le religioni non cristiane, 
quella di « veicolo », che suona notevol-
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mente meno restrittivo. Comunque si trat
ta palesemente di una posizione tutto som· 
mato molto aperta, malgrado quelle note di 
superiorità e di ambiguità, in parte compren
sibili in una sede così ufficiale come è la 
Civiltà Cattolica. 

E una posizione aperta sostenuta da una 
rivista autorevole appare specialmente op· 
portuna e necessaria, acciocché 11 mondo 
cattolico più sensibile e meno impaurito dal 
nuovo e dal diverso continui o cominci a 
schiudersi a tutti gli apporti che possono 
giovare alla crescita spirituale, quale che 
sia la provenienza di tali apporti. 

Fin qui l'essenziale di quanto intendeva
mo puntualizzare. In sostanza, perché il  
progetto di grande spiritualità « cosmotean
drica » possa diventare operante è indispen
sabile che tanto le singole religioni, quanto 
la cultura laica contemporanea sviluppino 
un interesse reale per una religiosità più 
universale. Il che, a nostro avviso, non 
solo non cancellerebbe le religioni esistenti 
ma, piuttosto, non farebbe che depurarle, 
rendendole . dunque più forti. Per questo 
dopo aver accennato, nel corso di una veloce 
panoramica su pubblicazioni recenti, a certe 
forme di mancato o parziale interesse « co
smoteandrico », siamo passati a Civiltà 
Cattolica e al suo contributo, che sem
bra muoversi nella linea di tale interes
se. Ora non ci restia che muovere alcuni ri
lievi critici circa l 'interpretazione del bud
dhismo che nel detto editoriale viene data. E 
ciò sia per obbligo scientifico e culturale, sia 
perché, come la rivista in questione ha sot
tolineato, la migliore conoscenza delle altre 
religioni è fondamenta>le per H dialogo e, 
dunque, per quella nuova spiritualità che dal 
dialogo può nascere. 

3. Il primo rilievo non può che riguar
dare la tesi secondo la quale il buddhismo 
sarebbe fondato su una visione pessimistica, 
tesi del tutto obsoleta nel campo degli studi 
buddhologici ma sostenuta, sorprendente
mente, nell'editoriale che ci interessa. In pro
posito, potremmo citare buddhologi che si 
fanno un punto di dimostrare l'erroneità di 

· questa tesi ( 1 1 ) o eminenti studiosi di bud
dhismo che invece non prendono nemmeno 
in considerazione la questione ( 1 2) ;  o po
tremmo menzionare opere che fanno la storia 



di questo abbaglio (1 3) di cui l'Occidente è 
stato vittima per decenni, con l 'aiuto di 
Schopenhauer e altri. Ma per mostrare quan
to sia ormai estesa la consapevolezza della 
insostenibilità della tesi pessimistica, pre· 
feriamo lasciar paiilare un comparatista, 
Wilfred Cantwell Smith e uno studioso 
cattolico, il Padre Marcello Zago. Scrive il 
primo: « E' stato detto talvolta che la predi· 
cazione del primo buddhismo è pessimistica. 
Ciò è semplicemente sbagliato : è un vange· 
lo, una buona notizia, la gioiosa proclama
zione della scoperta di una verità senza la 
quaie la vita è squallida, è sofferenza, ma 
con la quale, invece, non c'è solo serenità, 
bensì trionfo. E' una fortuna per l'uomo 
essere nato in un universo dove l'evanescen
za non è l'ultima parola. Poiché c'è il 
Dharma, egli può essere salvato» ( 14) . Quan
to al P. Zago, egli, dopo aver esposto i pre
giudizi dei buddhisti nei confronti del cri
stianesimo, afferma: « Per contro dei cri
stiani e degli occidentali hanno visto nel
l'ideale del Nibbana una ricerca di nichili· 
smo e nella concezione buddhista un pessi· 
mismo radicale. Tutti questi sono giudizi 
semplicistici, segno di incomprensione e di 
ignoranza reciproca » ( 1 5) .  

A me sembra poi, in generale, che non si 
renda un buon servizio aHe grandi tradizioni 
spirituali, alla loro profondità e complessità, 
racchiudendole in categorie come ottimista
pessimista, troppo tipiche della sfera sen
timentale e irrazionale e abbastanza lonta
ne, quindi, da quella intelligenza calda e 
chiara alla cui scoperta è volto il cammino 
spirituale. Nessuna scuola di buddhismo af· 
ferma che « fa realtà è un nulla » (p. 522), 
ma il buddhismo di tutte le scuole afferma, 
piuttosto (a) che la mente ottenebrata -
come è quasi sempre H caso - dall'attacca
mento, dall'avversione e dalla confusione, 
soffre e fa soffrire; e aflierma inoltre (b) che 
esiste una via d'uscita definitiva dal dolore 
e, infine, {c) non nasconde che questa via 
è difficile. Così come è detto nel Vangelo : 
« Quanto è stretta la porta e angusta la via 
che porta alla vita e quanto pochi quelli che 
la trovano » ( 1 6). Ora a me pare che impe
gnarsi nella misurazione del pessimismo o · 

dell'ottimismo inerente a questo messaggio 
generale di base che, al di là delle varie dif
ferenze reciproche, è soggiacente tanto al 
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buddhismo quanto al cristianesimo, sia un 
po' come un distrarsi, un perdersi in argo
menti secondari mentre proprio lì, a due pas
si, per dir così, c'è l'unir.a cosa di cui metta 
veramente conto di parlc.re e di far parlare: 
la proclamazione della luce, fatta secondo 
due linguaggi diversi. E' questo il fatto più 
specificamente religioso, che è comune a tut
te le tradizioni ·spirituali e che è invece assen
te da un orizzonte solo laico. Il compito ov· 
vio delle religioni ·dovrebbe essere quello di 
mettere insieme le proprie forze per procla
mare la luce, di chiedere il consiglio l'una 
dell'altra, di aiutarsi a vicenda. Sarebbe uno 
straordinario insegnamento di coraggio e 
di amicizia. Al contrario, se le religioni se 
ne rimangono chiuse e saccenti, anche per 
paura di « perdere voti » da parte dei 
propri fedeli (fedeli a che?), l'insegnamento 
sarà di tutt'altro sapore. Tuttavia, è inco
raggiante notare come, al di là delle inten
zioni ufficia.li , un crescente interscambio tra 
le religioni stia di fatto avvenendo. Per 
esempio, poiché il buddhismo, oltre che pro
clamare il Bene, è anche singolarmente spe
cifico e preciso circa i mezzi per facilitarvi 
l'accesso a chi ne è attratto, questo spiega, 
almeno in parte, perché mai il ricercatore 
interiore desideroso di approfondire H suo 
raccoglimento possa giustamente venire colto 
da interesse per l'« insidiosa lusinga » delle 
pratiche meditative asiatiche . 

Per concludere circa il presunto pessimi
smo buddhista, un'ultima osservazione : è 
chiaro che la definizione di buddhismo co
me dottrina atea - definizione presente 
nell'editoriale di Civiltà Cattolica � può, in 
qualche modo e per alcuni, favorire 1'impu· 
tazione di pessimismo . Ma anche per quanto 
riguarda l'ateismo buddhista le cose non 
sono così semplici. ·Lasciamo ancora la 
penna al P. Zago, che riesce a riassumere · 

e chiarire efficacemente la questione : « Il 
Buddhismo canonico fa professione di atei· 
smo teorico, in quanto rifiuta un Assoluto 
personale chiamato Dio, Ma questo stesso 
buddhismo canonico si può definire teista, in 
quanto riconosce in teoria e ricerca in pra
tica l'Assoluto » ( 1 7). 

La differenza reale dunque tra cristiane· 
simo e buddhismo su questo punto è che il 
primo postula un assoluto personale, il se
condo un assoluto impersonale. Quanto in-



vece sia fuorviante porre la differenza in . 
termini di teismo/ ateismo sta emergendo 
sempre più chiaramente nella riflessione 
comparatista e interreligiosa.  Fondamentali 
gli studi del monaco buddhista thailandese 
Buddhadasa {18) e dei già citati W. Cant
well Smith ( 19) e M. Zago (20) , che, in 
ultima anaHsi, invitano a chiedersi : anche 
limitandoci al più « asciutto » buddhismo 
Theravada, se mettiamo insieme il concetto 
del Dharma come eterna legge di verità, 
ferma nel mutare di tutto, compresi i Bud
dha che la annunciano periodicamente, il 
concetto di nirvana come l'« altra riva » 
che non nasce e che non muore, al di là del 
flusso del divenire e il concetto di Karma 
come manifestazione di giustizia, non abbia
mo forse una « costellazione » molto affine 
a un concetto di Dio? Dunque i•l buddhismo 
non è pessimista ed è ateo in un senso mol
to particolare. 

4. Passiamo ora a un altro punto circa 
il quale riteniamo di dover dissentire da 
Civiltà Cattolica, che è questo : il buddhi
smo, afferma l'editoriale, riprendendo una 
posizione corrente nella comparazione cri
stiano-buddhista, offre una salvezza « 3i 
ordine puramente umano, mentre la salvez
za cristiana, tanto nella sua origine come 
nel suo termine è divina, "teologale", nel 
senso che vkne da Dio e ha come termine 
Dio . . .  Certamente tanto nel buddhismo quan
to nel cristianesimo si richiede l'impegno 
dell'uomo; ma mentre nel buddhismo tale 
impegno "causa" la salvezza. . .  nel cristia
nesimo l 'impegno umano (sempre sotto l'in
flusso divino) "dispone" a ricevere la sal
V•ezza, apre l'uomo a ricevere il dono di 
Dio, ma non lo causa né lo produce » (p. 
528) ; nel buddhismo l'uomo « si salva con 
le sue sole forze » (p. 527) . Ora, prescin
dendo da quelle correnti buddhiste come 
l' Amidismo che prevedono la grazia ·e pre
scindendo in generale dal buddhismo Maha
yana dove possono individuarsi spunti in 
questo senso, e limitandoci anche qui alla 
forma di buddhismo giudicata più « umani
stica » e cioè il Theravada, domandiamoci 
se sia focito affermare che, secondo questa 
dottrina, l 'uomo si libera con le sole sue 
forze. Secondo me ciò è lecito solo a un 
livello superficiale di discorso, livello cui 
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talvolta s i  appellano tanto i cristiani, criti
camente, quanto i buddhisti, compiaciuta
mente. Ma a un livello più profondo la 
salvezza o liberazione nel buddhismo non è 
meno misteriosa che nel cristianesimo. Il 
nirvana, infatti, è l 'incondizionato e,  come 
tale, non può essere, .per definizione, prodot
to o causato. Se il nirvana potessere essere 
prodotto non sarebbe più il nirvana. Perciò 
l'impegno umano, anche il più grande, non 
garantisce nulla. Solo, anche nel buddhismo, 
ci rende più disposti alla liberazione. Spesso, 
a questo punto, viene presentata come spie
gazione la dottrina del Karma. Senonché la 
dottrina del Karma è altrettanto misteriosa 
della dottdna della grazia. Purtroppo il mi
stero del Karma non sempre viene colto in 
quanto tale e il Karma viene offerto come 
spiegazione « razionale » della liberazione 
e comunque molto più soddisfacente delle 
spiegazioni in chiave di grazia divina. La 
« spiegazione » in chiave di Karma è que· 
sta, che allorquando in un individuo i fat" 
tori di bene cresciuti per innumerevoli vite 
precedenti riescono ad avere ragione dei 
fattori negativi, allora soltanto la libera
zione matura irrevocabilmente. Ora il sam
sara, cioè la ruota del divenire mossa dal 
Karma, è comunemente definito senza inizio 
nei testi. Il che significa che dietro ciascun 
individuo che si libera c'è una serie di vite 
senza inizio : quanto a dire che i suoi sforzi 
per liberarsi affondano in un passato senza 
inizio. Ma allora fino a che punto e in che 
senso possiamo dire che quegli sforzi sono 
suoi? E perché, inoltre, a lui è toccato un 
Karma più positivo che a un altro, il quale, 
malgrado le migliori intenzioni, non riesce 
a liberarsi, a causa di un Karma negativo? 
Tutto ciò sembra chiaramente implicare una 
dimensione di mistero che non consente in 
alcun modo di etichettare come « troppa 
umana » la liberazione buddhista. E, oltre 
tutto, prendere atto di questo può aiutare a 
non cadere in quella curiosa contraddizione 
che nasce dal giudicare il buddhismo una 
dottrina pessimistica e, insieme, sorprenden
temente fiduciosa che l'uomo rpossa farcela 
con le sole sue forze : come dire un pessi
mismo straordinariamente ottimista. 

Ma, come si diceva, al di là di questi ri
lievi critici, l'iniziativa di Civiltà Cattolica 
appare positiva nel più alto grado. E c'è 



solo da augurarsi che la serie di articoli di 
apertura e di dialogo non debba per qualche · 
motivo arrestarsi ma continui, invece, col 
medesimo impeto. Per la semplice e grande 
ragione che il dialogo fra tradizioni spiri-
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tuali aiuta, nutre e rinforza chi vuole « ptu 
vita » e che dunque il dialogo è esso stesso 
spiritualità, forse l'inizio di una nuova 
tradizione spirituale, secondo l'auspicio con 
cui abbiamo cominciato queste note. 

L'insegnamento del Buddha, Roma, Paramita, 
1984, 36 sgg. 

( 12)  P.es. E. CONZE, Buddhist Thought in In
dia, London 1962. 

( 1 3) Cf. G. WELBON, The Buddhist Nirvanà 
and its Western Interpreters, Chicago 1968. 

( 14) W .  CANTWELL SMITH, Faith and Belief, 
Princeton 1979, 29, traduz. nostra. 

(15) M. ZAGO, L'equivalente di « Dio » nel 
buddhismo », in AA.VV., La ricerca di Dio nelle 
religioni, Bologna, E.M.I. 1980, 1 7 1 .  

( 16) MATTEO, 7.14. 

( 1 7) ZAGO, cit., 175. 

{18) BUDDHADASA, Christianity and Bud
dhism, Bangkok, 1967; cf. anche D .K. SWEARER, 
Buddhism in Transition, Philadelphia 197 1 .  

{ 19) D i  lui, oltre a Faith and Belief (v. sop!'a), 
cf. Religious Atheism? Early Buddhist and Recent 
American in L. BOWMAN (a cura di),Comparati
ve Religion, Leiden 1972, 53-66. 

(20 Al momento (agosto 1985), è imminente la 
pubblicazione presso la Città Nuova, Roma, di 
una importante opera di MARCELLO ZAGO 
su Buddhismo e cristianesimo. 



Anche da Loreto 
segnali di dialogo 

La seguente dichiarazione del nostro 
direttore è stata pubblicata sul n. 9-10/ 
1985 della rivista ISJSTER, organo del
l'l stituto internazionale di studi teologi
ci, ecumenici e religiosi. 

«Chi come noi ha consuetudine di dialogo 
fraterno e fecondo con illuminati esponenti 
cattolici, per una religiosità più umana e 
per una spiritualità più intima, non può che 
accogliere con molta speranza quanto è 
emerso dall'Assemblea di Loreto. In genera
le mi sembra che questa Assemblea possa 
considerarsi una tappa importante di una 
comunità ecclesiale, come quella italiana, 
che ha alle spalle tanti secoli di coinvolgi
mento con il potere temporale, di dogmati
smo e di autoritarismo. 

;Le nostalgie per un passato ricco di mon
danità quanto povero di autentica spiritua
lità - quando lo spirito evangelico è stato 
conquista di personalità eccezionali, più che 
consuetudine comunitaria - sono state 
esplicitamente sostituite con gli impegni 
di riforma negli interventi più significativi. 
Credo che anche il discorso pontificio -
nella prudenza dei suoi inviti al tradiziona
lismo, nel quasi accorato richiamo al ri
spetto deHa gerarchia e nella immotivata 
contrapposizione del monolitismo al plurali
smo collegiale e corresponsabile proposto 
coralmente dall'Assemblea - abbia con
fermato che il cattolicesimo italiano è ma
turo per un dialogo rinnovatore con le espe
rienze, le ricerche e le conquiste di altre 
comunità religiose, cattoliche e non catto
liche, nel comune impegno di guidare la 
umanità lungo il sentiero lastricato di in
cubi e di fascino, che condurrà al terzo mil
lennio dell'era cristiana. 

Rimangono indubbiamente profonde le 
differenze tra le diverse esperienze religiose 
e, come giustamente è stato detto a Loreto, 
bisogna che il dialogo sappia evitare, oltre 
a settarie intolleranze, anche impasticciate 
confusioni. Nel movimento buddhista, ad 
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esempio, è marginale il ricorso alla fede 
e non si conoscono dogmi, ma si affida 
il progresso spirituale a convinzioni matu
rate sulle personali esperienze dei singoli 
praticanti ; sono ignorati concetti come quel
lo di grazia e di redenzione e la salvezza è 
opera esclusiva dell'impegno individuale, a 
cui nulla e nessuno può sostituirsi, perché 
la meta è dentro di noi, nella natura ulti
ma della nostra umanità. Da qui l'assenza 
di mediazioni sacerdotali , di gerarchie eccle· 
siastiche e di teologie dualistiche. 

Ritengo che dall' Assernblea di Loreto 
possa ·derivare più comprensione anche verso 
queste differenze profonde. Ad esempio : 
nell'incoraggiamento di Capovilla ai laici ad 
essere inventori di dialogo e costruttori di 
ponti, privilegiando l'opera di convinzione 
su quella del trascinamento; nella legittimi
tà, riconosciuta da Forte, al « dissenso ec
clesiale » e nel suo invito ad un impegno 
civile dai contenuti più umani e morali 
(l 'obiezione di coscienza come scelta prefe
renziale, il primato della mediazione in po
litica, il lavoro anteposto al profitto, l'im
pegno militante contro mafia e camorra) ; 
nell'avvertimento di Ballestrero a non ser
virsi della devozione per evadere dalle re
sponsabilità personali e a non chiudersi in 
« pretese sicurezze »; nella richiesta di Pap
palardo a riconoscere più spazio nel mini
stero pastorale alle donne e ai laici. 

Continuerà a pesare e a frenare il condi
zionamento gerarchico, il disinteresse per 
temi come quelli del rapporto con la natura, 
con l'inconscio e con la corporeità inscin
dibile dalla spiritualità, lo scarso impegno, 
registrato anche a Loreto, per la coopera
zione con i popoli emarginati, per il disar· 
mo unilaterale, per la pace, l'individuazio
ne degli « ultimi » su basi di marginalità so
ciali piuttosto che spirituali e, con gli « ul
timi », non avere ricordato i · «  diversi », co
me quei cultori di ateismo, di cui i libri di 
padl.'e Panikkar hanno scoperto la profonda 
religiosità». 

Vincenzo Piga 



Per una pedagogia 

dei fatti religiosi 

L'incontro tra le diverse forme di reli
giosità si è sempre, fatta eccezione per al
cuni rari e felicissimi casi, trasformato in 
uno scontro. Rigidi arroccamenti, reciproche 
incomprensioni, lapidari giudizi, hanno sem
pre fatto da contorno a quelle che venivano 
chiamate « le guerre sante ». E la situazione 
attuale non è di certo migliorata: in molte 
parti del mondo si combatte e si uccide nel 
nome di divinità che vengono proclamate 
« giuste e misericordiose ». 

· 

Anche per questa ragione, l'iniziativa da 
parte del/' Istituto Internazionale di Studi 
Teologici, Ecumenici e Religiosi (JSISTER )  
d i  organizzare una tavola rotonda - tenu
tasi il 28 giugno scorso a Roma presso 
l'Accademia Alfonsiana - sul tema « Quali 
insegnanti di religione dopo la firma del 
nuovo concordato? », poteva essere una 
importante occasione per iniziare quel deli
cato e difficile dialogo che pone al cf!l1tro 
del proprio interesse la pedagogia dei fatti 
religiosi. Con ragione ho detto che l'incontro 
avrebbe potuto essere importante perché, a 
mio giudizio, non lo è stato, ma credo 
anche che tale mancanza non debba essere 
attribuita agli organizzatori quanto piutto
sto ad una serie conoatenata di accidenti. 
Quello che avrebbe dovuto essere un mo
mento di riflessione sulle nuove dimensioni 
pedagogiche che si aprono agli insegnanti 
di religione alla luce delle nuove norme con
cordatarie, si è trasf armato in una lunga 
serie di interventi sulla normativa e le ini
ziative sindaoali. Beninteso, sono il primo 
a riconoscere la giustezza di alcune rivendi
cazioni e mi sento vicino alle preoccupazioni 
di chi deve salvaguardare il proprio posto di 
lavoro, tuttavia da quell'incontro mi aspetta
vo molto di più. 
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Nonostante i tentativi da parte di Daniele 
Mezzana, segretario generale dell'JSISTER, 
e del prof. Franco Pitocco, di riportare la 
discussione entro un alveo più riflessivo sul
le questioni in gioco, è prevalsa la discussio
ne sulla figura giuridica dell'insegnante di 
religione. Se si pensa che lo stesso ISISTER 
considera l'insegnamento della religione co
me una « realtà sommersa », ed è impegnato 
a « preparare una ricerca vera e propria . 
sulla cultura degli insegnanti di religione », 
si può valutare la mancata riuscita della 
tavola rotonda. Una tale mancanza è essa 
stessa un indicatore della difficoltà del dibat
tito, e deve essere considerata uno stimolo 
a proseguire il lavoro lungo la direzione di 
quel dialogo interreligioso e di « ecumeni
smo interno ». Le riflessioni che seguono, 
e che prendono avvio dai nuovi programmi 
della scuola elementare, vogliono essere un 
primo contributo, il cui scopo dichiarato è 
di sollecitare il dibattito. 

Non è stato certamente facile arrivare 
alla stesura dei nuovi programmi per la no
stra scuola elementare, superando gli osta
coli posti da una società complessa e com
posita quale è quella italiana. 

Tra le novità che questi nuovi programmi 
presentano, fa spicco la parte riguardante 
« la conoscenza dei fatti religiosi »; attorno 
a questo punto si sono accese non poche po
lemiche. Mi sembra che si possa affermare 
in tutta tranquillità che lo scontro su di un 
tale terreno era ed è, per così dire, inevi
tabile; ciò che sicuramente era ed è possi
bile evitare è la polemica pretestuosa e ste
rile che vuole di necessità irreparabilmente 
contrapposti il fronte laico e quello cattoli
co. Un tale modo di porre la questione è sen-



za dubbio riduttivo e fa torto alla comples
sità del tema. 

Forse è bene iniziare il discorso partendo 
da ciò che dicono i programmi: 

« La religione può essere considerata sotto 
due aspetti: come insieme di contenuti og
gettivi e come esperienza personale di fede. 
La scuola, come istituzione culturale, con
sidera la religione come patrimonio oggetti
vo di elementi che possono ·essere colti, de
scritti e compresi attraverso i comuni pro
cessi di apprendimento scolastico » .  

Per prima cosa va sottolineata la corretta 
distinzione tra « contenuti oggettivi » ed 
« esperienza personale di fede », da cui si 
ricava che la scuola è (io direi: deve essere) 
interessata al « patrimonio oggettivo di ele
menti ». Se si volesse ricondurre una tale 
posizione ad una matrice culturale, non si 
potrebbe non far riferimento alla scuola sto
rico-religiosa italiana inaugurata da Raffaele 
Pettazzoni e proseguita da E. De Martino e 
Angelo Brelich. Una scuola metodologica da 
sempre impegnata a distinguere il « fatto re
ligioso » dalla « scelta di fede », perché pro
prio dalla confusione dei due ambiti sono 
nati fenomeni inquietanti di prevaricazione 
e intolleranza. 

Questo non significa che lo storico delle 
religioni deve essere necessariamente estra
neo ad ogni impegno di fede, bensì signi
fica che egli dev'essere in grado di distin
guere con consapevolezza il proprio impe
gno dallo studio degli universi religiosi. Bi
sogna anche aggiungere che una tale consa
pevolezza non è data « naturalmente », quan
to piuttosto è la risultante di una continua 
attenzione e tensione. Per questa ragione, 
pur prendendo atto . che i nuovi programmi 
pongono correttamente la questione, questo 
non significa che essa sia al sicuro dagli in
numerevoli pericoli che nasconde. 

Valga, comunque, a segnare il punto prov
visorio nel rapporto tra fede e ricerca stori
ca, la equilibrata posizione espressa dallo 
storico delle religioni Ugo Bianchi: « . . .  una 
volta riconosciuta al credente (e tale può 
essere anche lo storico in quanto uomo) il 
diritto di distinguere tra "risposta" umana 
e "appello" a rivelazioni divine, nonché 
tra risposta all'appello e circostanze ed ele
menti concomitanti delle medesime, lo sto-
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rico in quanto storico non potrà non ammet
tere che il cristianesimo, fatto storico, si 
identifica con la sua stessa storia ».  Non ci 
resta che ripetere che una tale posizione è 
il risultato d'una ricerca critica, e in alcun 
modo è possibile pensare ad essa come ad 
un presupposto consolidato e generalizzato. 
Se ci lasciassimo fuorviare dall'idea che il 
rapporto tra scelta di fede e ricerca storico
religiosa sia un rapporto chiaro e definito nel
le coscienze dei più, non solo falseremmo 
i presupposti d'ogni possibile discussione, 
ma toglieremmo alla questione uno dei suoi 
aspetti più aperto alla ricerca e alla rifles
sione. 

Per meglio comprendere la crucialità del 
rapporto tra fede e ricerca storica è illumi
nante gettare uno sguardo proprio alla storia 
dell'Occidente. Una tale rapida retrospetti· 
va è in grado di chiarire ciò che abbiamo de
finito come « fenomeni inquietanti di preva
ricazione e intolleranza ». 

L'Antropologia culturale è stata la prima 
tra le scienze dell'uomo che si sia dovuta 
confrontare con quella « pervicace malattia 
dell'Occidente » che va sotto il nome di 
etnocentrismo. In altre parole, ha dovuto 
affrontare la tanto falsa quanto diffusa con
vinzione che i popoli occidentali fossero 
« superiori » a tutte le altre popolazioni. 

Già M. de Montaigne, riconoscendo gli 
innumerevoli pericoli insiti nell' etnocentri
smo, scriveva: « Io non incorro affatto nel 
comune errore di giudicare un altro secondo 
quel che io sono. Ammetto facilmente cose 
diverse da me. Per il fatto di sentirmi impe
gnato in una certa forma, non vi obbligo gli 
altri, come fanno tutti; e immagino e con
cepisco mille contrarie maniere di vita » ( 1 ) .  
La posizione espressa da Montaigne, in
scritta nel filone dell'umanesimo tollerante, 
era del tutto eccezionale rispetto alle convin
zioni del suo tempo, quelle che lui chiama 
« il comune errore ». Si pensi all'economia 
di rapina e di sottomissione incondizionata, 
messa in atto dai conquistadores spagnoli e 
portoghesi, cui faceva da necessario corolla
rio la ideologia del misconoscimento della 
stessa umanità degli indigeni, sino al punto 
da giustificare l'etnocidio. 

Tanto che, per bloccare l'annientamento 
sistematico degli indigeni, intervenne il pa· 



pa Paolo II I che con una bolla del 1537, 
« Sublimis Deus », sosteneva che gli indige
ni non dovevano essere considerati « muta 
animalia ». 

E' così che gli indigeni, « figli di Satana », 
entrano a pieno diritto nel piano di reden
zione del mondo, e la loro cura viene affida
ta all'opera di evangelizzazione dei missio
nari. 

« Ma per poter fare dell'indio · un cri
stiano, - scrive G. Gliozzi - occorre pri
ma farne un uomo. E farne un uomo -signi
fica sottrarlo alla sua vita Ùegolata, senza 
re, senza leggi, senza religione; allontanarlo 
dalla sua vita oziosa, matrice di ogni vizio; 
sottoporlo alla disciplina del lavoro, premes
sa necessaria all'opera di indottrinamento e 
di conversione curata dai missionari >> (2). 

L'uomo di fede è nel pieno diritto · di 
credersi « depositario della Verità » e in 
quanto depositario di tale unica Verità egli 
è anche destinato a farsene portavoce, faro 
di luce che dirada le tenebre dell'ignoranza 
e del peccato. Ma che accade quando ci si 
scontra con altre verità? Si è autorizzati a 
disconoscerle e ad annientarle ? Sino a quan
do in Occidente non è emersa una diversa 
sensibilità nei confronti dei popoli altri, la 
regola è stata quella del disconoscimento e 
dell'annientamento. 

Si comprende bène perché uno dei temi .. · 
dominanti la riflessione dei filosofi dell'illu
minismo sia stato quello della tolleranza. 
In fondo questi stessi filosofi avevano sòtto . 

gli occhi non solo la sistematica elimina· 
zione dei (( selvaggi >>, ma anche le. sangui
nose dispute dottrinarie che avevano pòr
tato a vere e proprie stragi, come quella de[ 
Catari o degli Albigesi. Non si tratta di po
lemizzare contro la scelta di fede, si tratta 
piuttosto di una messa in guardia contro i 
pericoli di una trasformazione della scelta di 
fede in una « macchina ideologica » che alla 
fine si sente autorizzata a schiacciare tutto 
ciò che non si conforma alle sue leggi. 

Lo storico delle religioni o l'antropologo 
non possono correre questo rischio, anzi una 
condizione essenziale della loro deontologia 
è rappresentata dalla vigile consapevolezza 
dei pericoli derivanti da ogni forma di 
« centrismo » economico, sociale e psicolo- · 
gico. Se così non fosse come si potrebbero 
esplorare universi tanto diversi dal nostro? • 
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Per restare nell'ambito dei fenomeni religio
si: come sarebbe possibile comprendere la 
esperienza religiosa di un buddhista, di un 
ebreo, di un mussulmano, di un indios del
!' Amazzonia o di un indiano americano ? 
E' evidente che se si parte dal disastroso 
presupposto che la nostra esperienza religio· 
sa sia l'unica vera, tutte le altre sono azze
rate. 

Per tutte queste ragioni abbiamo afferma· 
. to che non si poteva non essere d'accordo 
con i nuovi programmi per M scuola elemen
tare allorché introducevano la giusta distin
zione tra scelta di fede e fatti religiosi. Una· 
distinzione tanto doverosa quanto necessaria, 
poiché solo partendo da una tale distinzio· 
ne era possibile scrivere che la scuola deve 
« promuovere atteggiamenti di conoscenza 
e di rispetto delle posizioni e dei comporta
menti, sia religiosi sia non religiosi, che gli 
uomini variamente adottano di fronte ai pro
blemi della vita ». 

Questo è quanto sostengono i programmi. 

Ma qual'è la nostra realtà scolastica? Si 
potrebbe cominciare con il chiedersi se il 
corpo docente sia preparato ad affrontare 
una « pedagogia dei fatti religiosi » così co
me viene delineata dai nuovi programmi. 
Non penso che. sia una « maledicenza » nei 
confronti degli insegnanti affermare 

'
che una ' 

tale specifica preparazione non esiste. Que
sto è, per così dire, quasi scontato. Basta 
dare uno sguardo ai diversi programmi del
le scuole superiori per rendersi conto che 
la storia delle religioni non esiste. E le cose 
non cambiano di molto se si prendono in 
considerazione i curriculi univeristari. E'• 
qui che si trova il primo paradosso: nessuno 
ha mai insegnato ai docenti che cosa sia la 
storia delle religioni e di colpo li si pone di 
fronte al compito di insegnare i « fatti reli
giosi »; anzi, si parla addirittura di « intro
durre all'uso corretto delle fonti relative alle 
varie religioni ». 

Come a dire che l'insegnante dev'essere 
in grado di presentare agli alunni fonti es
senziali come il Corano, il Talmud, i Veda, 
la Bibbia, il Nuovo Testamento e le diverse 
correnti interpretative all'interno del cristia
nesimo. Francamente mi sembra un po' 
troppo anche per uno specialista. 

Sembra che di colpo ci si sia dimenticati 



che sino ad oggi la religione nella scuola è 
. stata limitata all'insegnamento del cattoli

cesimo, insegnamento che il più delle volte 
veniva ridotto a formule rituali. · · · 

Un'altra domanda che vale la pena rivol
gersi è questa: è proprio vero che l'insegna
mento dei fatti religiosi potrà sottrarsi alle 
scelte ideologiche dei singoli insegnanti? 
Voglio dire: chi non crede sarà in grado di 
esporre con correttezza un'esperienza reli
giosa? e chi crede saprà rispettare credenze 
diverse dalla propria? 

Queste domande non trovano alcuna riso
luzione nei nuovi programmi, che sembrano 
sottovalutare quello che possiamo definire 
il « messaggio nascosto » di ogni insegna- . 
mento. Gli insegnanti, è ormai noto, non 
comunicano solo attraverso la parola. I loro 
comportamenti, le loro attenzioni o disatten
zioni, i loro gusti, le loro preferenze, le loro 
avversità e sentimenti negativi, vengono vei
colati attraverso mille mezzi, spesso comple
tamente incontrollati o, comunque, inconsa
pevoli. La « scelta di fede » è una di quelle 
dimensioni che meglio si presta a lasciarsi 
veicolare come « messaggio segreto ». 

E' vero che la scuola, come scrive D. An
tiseri, deve porsi « al di là e al di fuori di 
ogni intenzione catechistica e apologetica », 
e che « il compito del maestro è un compito 
professionale e non confessionale » (3), ma è 
pronta la scuola ad assolvere questo difficile 
e delicato compito? Non è certo un . caso 
che lo stesso D. Antiseri avverta il bisogno 
di .« insegnanti nuovi », ed è su questa ca
pacità di essere « nuovi » che si gioca la 
credibilità realizzativa dei nuovi program
mi. 

Vorrei riproporre la preghiera di Voltaire 
perché, se si realizzasse, non poco di « nuo
vo » sarebbe già accaduto: « . . .  Tu non hai 
dato a noi un cuore perché ci odiamo o ma- . 
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ni perché ci sgozziamo. Fa' che ci àiutiamo 
· l'un l'altro a sopportare il fardello d'una esi

stenza penosa e passeggera; che le piccole 
differenze tra i vestiti che coprono .i nostri 
deboli corpi, tra tutte le nostre lingue insuf
ficienti, tra tutte le nostre ridicole usanze 
tra tutte le nostre leggi imperfette, tra tutt� 
le nostre opiniOni insensate, tra tutte le no
stre condizioni così diseguali ai nostri oc
chi e così eguali davanti a te, che tutte.· te 
piccole sfumature che distinguono questi 
atomi chiamati "uomini", non siano al
trettanti segnacoli di odio e di persecuzione; 
che coloro che accendono i ceri in pieno me
riggio per celebrarti sopportino coloro che 
si accontentano della luce del tuo sole · che 
quelli che coprono la loro veste con u� lino 
bianco per dire che bisogna amarti non de
testino quelli che dicono la stessa cosa · ve
stiti d'un mantello · di lana nera · che sia 
eguale adorarti in un gergo prov;niente da

· 

una lingua morta o in uno più nuovo; ché 
coloro il cui abito è ' tinto di rosso o di 
v�oletto .e dominano . · su una ·esigua parte . 
di · un piccolo mucchio di fango di questo 
mondo e posseggono alcuni frammenti arro
tondati d'un certo metallo, godano senza 

.. 

orgoglio di quel che chiamano "grandezza" 
e "ricchezza", e che gli altri li guardino · .  
senza invidia: poiché tu sai che in  quelle · 
cç>se non c'è nulla che sia da invidiare o di 
cui ci si possa inorgoglire . . .  » (4). 

· 

CrescenzQ · Fiore 

(1) M. DE MONTAIGNE: Saggi, Milano 1970, 
vol. I, pag. 300. 

(2) G. GLIOZZI: La scoperta dei selvaggi, Mi-
lano 1 974; pag. 3.  . 

(3) D. ANTISERI, articolo pubblicato sul pe
riodico Il maestro, n. 1 1 / 12, 1983. 

(4) VOLTAIRE: Scritti filosofici, Bari 1972, 
vol. I. 



DIBA TTITO 

L'anatta nella 
• • 

ps1coterap1a 

Per il dibattito su « Buddhismo e Psicologia » pubblichiamo la comunicazione 
presentata al centro francese della Gendronniére (fondato da Taisen Deshimaru) 
il 2 giugno 1984 dal dott. Jean-Pierre Schnetzler, psichiatra e psicanalista, autore 

di « La meditation bouddhique ». 

Messi di fronte ai nostri ostacoli interiori, 
esiste un altro modo di reagire al di là 
della paura? Circa duemilacinquecento anni 
fa il Buddha ha risposto lucidamente a que
sta domanda precisando che è la paura stes
sa a rappresentare un aspetto essenziale de
gli ostacoli interiori. Se si ha paura, allora 
c'è l'ostacolo; se c'è l'ostacolo, allora vuol 
dire che c'è la paura. Come è possibile, 
dunque accedere alla non-paura e, prima di 
tutto, cosa significa questo termine, quale 
realtà nasconde? Per rispondere a tutte que
ste domande non occorre altro che tornare 
alle fonti, all'insegnamento del Buddha, de
positato nel Canone. 

Non-paura è l'esatta traduzione del pali 
abhaya ( = « assenza della paura », bhaya) . 
La parola è nota . a coloro che conoscono 
l'iconografia buddhista perché designa una 
delle posture classiche del Buddha, l'abhaya
mudra, caratterizzata dalla mano destra sol
levata con le dita rivolte verso l'alto ed il 
palmo in avanti. Secondo la tradizione, que
sto gesto pacifico è quello che il Buddha 
fece per calmare Nalagiri, l'elefante reso 
furioso dall'ubriachezza che il traditore De
vadatta gli aveva inviato incontro per ucci
derlo. 

Vediamo, in primo luogo, che cos'è la 
paura, non certo per definirla, in quanto 
tutti la conosciamo per esperienza, ma per 
scoprire il suo posto nell'insegnamento ori-
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ginario del Buddhismo. Questa è l'oggetto 
di un sutta, il quarto del Majjhima Nikaya, 
che ha per titolo « La paura ed il terrore » 
(Bhayabheravasutta, 7) . Il Buddha innanzi
tutto · enumera lungamente le molteplici cau
se della paura. 

Il secondo gruppo è composto dai cinque 
ostacoli (nivarana) , che in seguito saranno 
spesso commentati per il loro ruolo di osta
coli alla meditazione. Questa lista classica 
contiene i desideri (soprattutto se ardenti), 
l'avversione (soprattutto se raggiunge lo sta
dio della collera e dell'odio), la pigrizia e il 
torpore, l'inquietudine mentale ed il dubbio 
scettico. 

. Il rimedio alla paura è, naturalmente, la 
pratica assidua della concentrazione (sama
dhi), congiunta alla visione penetrante (vi
passana), la quale conduce al nirvana. 

L' Abhayasutta, contenuto nel Navaka-ni
pata dell' Anguttara Nikaya, si limita a ricor
dare che lo stato senza paura deriva dalla 
realizzazione degli otto jhana del cammino 
della concentrazione e dalla distruzione del
le contaminazioni mentali (asava) del nirva
na stesso: tutto ciò conferisce allo stato sen
za paura la qualità di sinonimo del nirvana. 

Un altro sutta dell' Anguttara Nikaya, che 
porta il n. 184 e lo stesso titolo di Abhaya
sutta; ci fornisce delle interessanti precisa
zioni sulla genesi della paura. Il brahmano 
Janussoni manifesta al Buddha la convinzio-



ne che ogni uomo, per il fatto stesso di es-
. sere mortale; è soggetto alla paura della 

morte. Il Buddha, però, gli risponde che, se 
questo è spesso vero, alcuni esseri non si 
trovano in questa condizione. Gli esseri or
dinari sono di certo asserviti alla paura: 

- se sono presi dal desiderio, poiché te
meno di essere privati del piacere; 

- se sono attaccati al loro corpo, poiché 
temono di perderlo; 

- se rimpiangono il fatto di aver agito 
male, perché sono tormentati dai rimorsi; 

- se non sono certi della verità, perché, 
non vedendo il Dhamma, soffrono nell'incer
tezza dell'avvenire ed hanno dunque. paura 
della morte. 

Al contrario, la liberazione dal desiderio 
e dall'attaccamento al corpo, la tranquillità 
della coscienza e la chiara visione del 
Dhamma, fanno scomparire la paura della 
morte. 

Infine nel Dhammapada, uno dei più po
polari testi canonici, si trovano due stanze 
che. riassumono chiaramente l'insegnamento: 

« Presso colui il cui pensiero è puro 
la cui mente non è abbattuta 
che ha abbandonato male e berie 
per colui che è vigilante, per costui non 

esiste la paura » (Dh. 39) » .  

« Abbattete l'intera foresta, non un albero 
solo, 

perché dalla foresta nasce il timore » 

(Dh. 283) . 
La seconda stanza per essere compresa 

impone un breve commento: la foresta desi
gna simbolicamente il desiderio, l'avversio
ne e l'ignoranza, cioè le tre radici della sof
ferenza in questo mondo, secondo l'insegna
mento del Buddha che, in fondo, non è altro 
che la descrizione della via che conduce ad 
estirpare queste tre radici. 

A chi ha familiarità con l'insegnamento 
buddhista appare subito chiaro che la pau
ra è una delle forme fondamentali della sof
ferenza {dukkha) . Più esattamente, essa rap
presenta il timore della sofferenza possibile 
e questo timore, dal momento stesso in cui 
viene provato è già una forma di sofferenza. 

Qualsiasi cosa rinforzi il desiderio e l'av
versione, gli attaccamenti passionali o gli 
astii, qualsiasi cosa accresca la probabilità 
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di essere separati da ciò che si  ama o uniti 
a ciò che non si ama, genera dunque la pau
ra. Tutto ciò può riferirsi a pericoli reali, 
oggettivi; però se si aggiunge un elemento di 
ignoranza, di misconoscimento della realtà 
esterna e, soprattutto, interna, allora prendo
no corpo quelle paure immaginarie, ma ben 
reali sul piano psichico, che la psichiatria 
chiama angoscie e delle quali, oggi, si cono
sce il ruolo centrale giocato in psicopato
logia. 

La nostra pratica psichiatrica e psicoana
litica ci ha mostrato l'utilità tecnica di ana
lizzare i conflitti e l'angoscia che ne deriva 
dal punto di vista più generale delle loro 
tre radici fondamentali, così come sono state 
scoperte dal Buddha: il desiderio, l'avver
sione e l'ignoranza. Vale la pena di sotto
lineare di sfuggita che la triade delle radici 
consente di evitare la trappola dualista e ma
nichea degli istinti di vita e di morte, frut
to dell'ultima elaborazione di Freud. Questi 
è così rimasto chiuso nella sua visione tragi
ca e pessimistica, mentre il Buddha sottoli
nea la funzione costitutiva dell'illusione e 
dell'ignoranza (moha) . Parlare d'ignoranza, 
legata al gioco passionale del desiderio e 

dell'avversione, presuppone, in effetti, una 
retta conoscenza, libera da chiusure duali
ste, equanime. 

Il retto sapere, espresso dalle Quattro No
bili Verità, dal nostro punto di vista riguar
da sostanzialmente la natura illusoria, non 
ultima, dell'attaccamento all'ego, all'io (pali: 
atta; sanscrito: atman) . E' questo l'insegna
mento che nel Buddhismo passa sotto il no
me di anatta e che caratterizza, per la sua 
centralità, la dottrina del fondatore. E' ne
cessario comprendere bene che questo in
segnamento, che in realtà è difficile da co
gliere, non concerne tanto l'esistenza dell'io 
empirico, quanto, per così dire, l'assolutizza
zione di questo. 

In realtà la dottrina dell'anatta è stata 
spesso incompresa in Occidente, anche da
gli psicologi. Il non-io è stato assimilato a 

stati regressivi, storicamente pre-egoici, di 
tipo narcisistico, « oceanico », di fusione in
fantile, di perdita delle frontiere dell'io più 
o meno patologica e talvolta indicata anche 
come schizofrenica. Questo errore è eviden
temente molto dannoso per la pratica bud
dhista in quanto, permanendo in esso, si tra-



scura di proseguire l'evoluzione della quale 
l'uomo nobile (ariya) è capace e che lo può 
portare, una volta costituito l'io, al suo su
peramento verso uno stato trans-egoico, 
l'anatta del Buddha. In questo senso, la co
struzione di un io « forte », per usare le 
parole degli psicologi, che si può anche de
fìnire maturo o adulto, rappresenta una tap
pa necessaria prima della sua dissoluzione. 
Dissoluzione che, peraltro, non riguarda le 
capacità di funzionamento dell'io ma l'an
gusto attaccamento al pensiero dialettico 
ed alle pulsioni che lo investono, scopo del
fo quale è accedere alle modalità contempla
tive della coscienza pura, non-duale. Il pro
cesso fondamentale è quello del distacco, 
sia dalle identificazioni che hanno costituito 
l'io, sia dalle appropriazioni che lo confor
tano, seguendo la formula canonica: « io non 
sono questo, questo non è mio, questo non 
è il mio ego ».  

· 

L'io durante l'infanzia e l'adolescenza si 
è differenziato, costituito, rinforzato al con
tatto con le paure e le angoscie connesse 
alla condizione umana, dalle quali esso pro
tegge più o meno efficacemente. Ruolo pro
tettivo, questo, indispensabile per colui che 
è soddisfatto della vita profana ordinaria, 
ma massimo impedimento al momento di 

· accostarsi alle paure ed ai conflitti fonda
mentali che esso è destinato ad occultare e 
dei quali, di conseguenza, impedisce l'estir
pazione definitiva. Ciò che ad un certo sta
dio evolutivo rappresenta il nostro alleato 
più prezioso, si rivela, in quello seguente, il 
nemico più sottile, poiché gli strumenti di 
difesa che offriva divengono i migliori av
versari del cambiamento. 

Abbandonare questi strumenti di difesa 
rappresenta quindi, neHo stesso tempo, la 
prova che si stanno vincendo le . paure na
scoste e che si sta realizzando la natura il
lusoria di queste paure. Se non c'è alcun 
io da difendere, se non c'è nulla che possa 
essere aggredito e distrutto, se non c'è. nulla 
che possa andare perduto, non · vi è alcun 
bisogno di elaborare dei pro e dei contro, 
Solo un pazzo costruirebbe una fortezza per 
difendere il vuoto (eppure quante fortezze 
del genere esistono!). Distaccarsi dall'iden
tificazione con l'io presuppone che si realizzi 
la sua natura illusoria, ovvero transitoria e 
condizionata. Ciò. che è descritto nel canone 
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pali sotto il nome di anatta è anche diagno
sticato dal Grande Medico come imperma
nente (anicca) e doloroso o insoddisfacente 
(dukkha) in quanto fondato sul modo di pro
duzione condizionato (paticcasamuppada) . 
Su questi dati fondamentali l'insegnamento 
dei diversi veicoli è identico. Ecco cosa ne 
dice Nagarjuna, patriarca del Grande Vei
colo: 

« Colui che vede la produzione attraverso 
condizioni, quello vede il mondo empirico 
come dolore, origine, arresto, cammino » 
(Madhyamikasutra) . 

Questo modo di esistenza condizionato da 
una catena di molteplici cause interdipen
lenti nel quale gli esseri sono quindi privi 
di natura propria, è anche ciò che il Grande 
Veicolo chiama Vacuità (sanscrito: sunyata; 
giapponese: ku). 

« E' la produzione attraverso condizioni 
che noi chiamiamo vacuità. La vacuità è 
una designazione metaforica. Essa è la via di 
mezzo » (Madhyamikasutra) . 

In relazione all'io, i concetti di non-io 
(anatta) e di vacuità sono identici. Su que
sto punto Theravada e Mahayana conserva
no esattamente lo stesso linguaggio. 

A questo punto del nostro esame potrem
mo riassumere schematicamente la posizione 
buddhista dicendo che l'edificio complesso 
dell'io, condizionato storicamente, tempora
neamente utile, deve essere trasceso per ac
cedere ad una visione più sottile e pene
trante (vipassana) . Il sentiero della medita
zione è questa pratica di pacificazione della 
mente attraverso la concentrazione (sama
dhi) che facilita la visione intuitiva, imme
diata, 

·
non-duale della natura delle cose e 

della mente stessa. Questi lampi di retta vi
sione, che scaturiscono più e più volte du
rante la pratica per essere subito ricoperti 
dal caos abituale delle nostre produzioni 
egocentriche, sono della medesima natura 
della saggezza (pali: panna; sanscrito: praj
na), l'ultima perfezione (paramita) . 

Se l'uso di questa terminologia, saggezza 
e conoscenza trascendente, è relativamente 
facile, la stessa cosa non accade per certi 
vocaboli del Buddhismo Zen. Intendiamo 
parlare del non-pensiero o non-mentale, così 
come si trova menzionato nel Ch'an in Hui
Neng o in Chen-Huei, così come nello Zen, 
del quale citeremo solo Maestro Dogen, che 



scrive nel Fukan-Zarengi: «- Pensate a non 
pensare. Come pensare a non pensare? Non 
pensiero: questa è in sé l'arte essenziale 
dello Zazen » .  

Se non ci lasciamo turbare dal duro stile 
dei maestri cinesi e giapponesi, noi qui ri
conosciamo facilmente la traduzione di no
zioni già classiche nei canoni pali e sanscri
to. Non-pensiero (cinese: wu-nien) traduce 
il sanscrito cittam-acittam, pensiero non
pensiero. Questa espressione è abituale nel 
Buddhismo ed appartiene a quella che l'Oc
cidente conosce sotto il nome di teologia 
negativa e apofatica, che parla dell'assoluto 
nei termini di negazione di tutto ciò che non 
è. Così, il carattere ultimo della coscienza 
pura, luminosa e vuota, è evocato tramite 
la negazione delle caratteristiche del pen- . 
siero ordinario. Il non-pensiero non è un 
pensiero di nulla ma ciò che chiaro, lucido 
e privo di caratteristiche, non frappone osta
coli a nulla e lascia sorgere e riassorbire 
ogni bensiero particolare. Presente ed alla 
opera già dal primo momento del primo 
Zazen (ed anche prima), esso, tuttavia non 
è percepito, essendo la coscienza nascosta 
dall'ordinaria attività mentale e, soprattutto 
dalle cariche affettive che vi sono investite 
e che l'attirano e l'affascinano. 

Le consegne dello Zazen sono semplice
mente quelle di essere « come se » questi 
ostacoli non esistessero. Il meditante, privo 
di qualsiasi possesso non potrebbe perdere 
nulla, privo di desideri non potrebbe essere 
frustrato, privo di limiti non potrebbe esse
re ferito. Il termine di « paura » avrebbe 
ancora un senso per . lui? Ritroviamo così, 
al termine del nostro percorso, la non-paura 
come sinonimo di non-sofferenza, cioè di 
nirvana. 

Consigliare, paradossalmente, al princi
piante di fare « come se » il problema fosse 
risolto è, prima di tutto, una maniera per 
dirgli quello che altrove dichiara il Buddhi
smo, quando afferma che l'io è illusorio o 
che ogni essere ha la natura di Buddha. 
Questo è tanto vero in ultima analisi, quan
to anche tristemente non sperimentato abi
tualmente. Nondimeno, praticare, per quan
to poco e fuggevolmente si possa, in ma
niera disinteressata, distaccata, mushotoku, 
significa intravvedere gli esseri e se stessi 
così come son0; nel medesimo momento in 
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cui si introduce nella catena delle origini 
interdipendenti un fattore causale di libe
razione. Significa, insomma, uscire dal cir
colo vizioso per generare un circolo virtuo
so, nel quale il gioco delle cause e delle 
condizioni facilita progressivamente la libe
razione dalle cause e dalle condizioni. 

E' facile vedere che la non-paura conser
va la stabilità emozionale, questa facilita la 
retta visione, la quale riconduce alla luce i 
conflitti inconsci e li dissolve, cosa che rin
! orza la non-paura ed il ciclo ricomincia. 
Tale è la pratica della liberazione, pensiero 
per pensiero, e di ciò che la letteratura della 
Prajnaparamita chiama la non-fissazione 
(asthana) . 

Questo processo non ha termine che al 
momento della completa scomparsa delle 
reazioni di identificazione e di appropria
zione dell'io, dunque nel distacco totale dal
le influenze costrittive di ciò che il Buddhi
smo chiama sankhara (pali; sanscrito: sam
skara) , tendenze inconscie alcune delle qua
li risalgono ad esistenze anteriori: « Egli si 
ricorda delle sedi delle sue vite anteriori . . .  
così che si dirà: in quel tempo avevo il tale 
nome, la tale famiglia, la tale casta, il tale 
tipo di alimentazione, provavo il tale piace
re e la tale sofferenza . . . » (Digha Nikaya 
sutta, n. 2). 

L'esaurimento dei sankhara è presentato 
dal Buddha come una necessità che soprag
giunge simbolicamente nell'ultima notte pre
cedente il nirvana. E' interessante notare 
come dei recenti lavori clinici mostrino, mal
grado la reticenza degli Occidentali a tale 
riguardo, la realtà della memoria delle vite 
anteriori e, a volte, anche la necessità di 
ritrovarle allo scopo di raggiungere la gua
rigione da talune turbe mentali. 

La dissoluzione dei sankhara e dell'an
goscia che essi veicolano facilita la dissolu
zione dell'io, non tanto quale organo dell'at
tività mentale, quanto, piuttosto, luogo di 
appassionato attaccamento di, rigidità mor
tifera e di occultamento del reale. E' allora 
che la triade dei non: non-paura, non-io, 
non-mentale, manifesta la felice equanimità 
e l'attività compassionevole dei Buddha di 
tutti i tempi. 

Jean-Pierre Schnetzler 
(Trad. dal francese di C. Di Polca) 



LIBRI 

Il punto 

Nella sua opera prima, « Il Tao della Fisica », 
Fritjof Capra confrontava la visione unitaria del
l'Universo scaturita dalle scoperte della fisica ato
mica con le analoghe concezioni prospettate dalle 
filosofie religiose d'Oriente e in particolare dal 
Buddhismo. 

Egli individuava una forte corrispondenza soprat
tutto su due temi: l 'unità e l'interdipendenza di 
tutti i fenomeni e la natura dinamica dell'Univer
so. Poiché un mutamento nel modo di concepire 
l'Universo implica sempre, che lo si voglia o me
no, una modificazione di tutti gli aspetti fonda
mentali della cultura, la moderna civiltà occiden
tale sta conoscendo un'inversione di tendenza di 
portata non trascurabile. In tal senso « Il punto di 
svolta » suo nuovo libro (Feltrinelli, Milano 1984, 
p. 382, lire 38.000), rappresenta una sorta di 
« Tao della Fisica applicato », risultando per ciò 
stesso ancor più accattivante e incisivo. L'autore 
esamina le caratteristiche del modello culturale 
newtoniano-cartesiano, tuttora dominante, e ne 
individua il punto debole nell'uso esclusivo del 
pensiero lineare, iperrazionale, meccanicistico. Egli 
mostra, in altrettanti capitoli, come questa filo
sofia sia stata trasferita nella medicina, nella 
psicologia, nell'economia, nel rapporto con l'am
biente. 

Un dualismo e un determinismo esasperati ca
ratterizzano la medicina moderna. Ne derivano 
!a separazione tra il livello fisico e quello psi
chico, la specializzazione ad oltranza e, nella 
pretesa di tutto obiettivare, una spersonalizzazione 
del rapporto medico-paziente. 

L'orientamento più tipico della psicologia mec
canicistica, il behaviorismo o comportamentismo, 
considera gli esseri viventi complesse macchine 
senza coscienza, che derivano il loro comporta
mento da risposte condizionate a dati stimoli. 

di svolta 

Nell'ambito della relazione con !'ambiente, la pre
tesa di dominare la natura e di manipolarla al 
solo ·Scopo di realizzare un profitto. economico im
mediato, è la premessa del disastro ecologico. La 
frammentazione, l'isolamento delle parti dal Tutto, 
la conseguente perdita del senso del divino, sono 
elementi indispensabili per comprendere il vuoto 
spirituale che affligge l'uomo moderno. 

.La profonda, innegabile crisi del modello new
toniano-cartesiano impone la necessità di un'inver
sione di tendenza, caratterizzata dal passaggio da 
una concezione meccanicistica a una concezione 
olistica ed ecologica della realtà. Guardare al mon
do in funzione dell'interrelazione e dell'interdipen
denza di tutti -i fenomeni: ecco il nocciolo della 
visione sistematica che, suffragata dalle teorie del
la nuova fisica, sta informando ogni ambito cul
turale e scientifico. In medicina si assiste a una 
crescente popolarità di approcci clinico-terapeu
tici globali, che respingono la concezione dell'uo
mo-macchina. 

Sensibilità per l'ecologia, movimento antinu· 
cleare, rinnovato interesse per la vita interiore; 
questi ed altri temi, accomunati dalla visione si
stematica, costituiscono un segno che una nuova 
cultura sta nascendo. Capra mostra di aver fatto 
suo un concetto chiave dell'antropologia culturale, 
e cioè che in ogni cultura « tutto si tiene », cia
scun aspetto è correlato a tutti gli altri da un filo 
invisibile all'interno di un modello (paradigma) . 
« Possiamo prevedere - egli scrive - che, · una 
volta che abbiano riconosciuto l'esistenza di 
obiettivi comuni, tutti questi movimenti si fon
deranno in un'unica grande corrente e formera11-
no una grande forza di trasformazione sociale ». 
E questo è da tutti auspicabile. 

Luigi Tur�nese 

B. DASH - M.M. JUNIUS: « Ma· 
nuale di Ayurveda » - Ed. Me
diterranee, Roma 1985, p. 1 73, 
L. 20.000. 

L. BOGGIO GILOT: « Psicosin· 
tesi e Meditazione » • Ed. Medi
terranee, Roma 1983, p. 240, 

L. 12.000. 

J. C. COOPER: « Alchimia cine
se » - Ed. Ubaldini, Roma 1985, 
p. 123, L. 12.000. . 

E' un'opera molto tecnica, uti
le come testo di consultazione 
sull'argomento, ma assai ostica 
per un lettore che sia interessato 
unicamente ad ampliare il proprio 
orizzonte culturale. 

Il libro, da un esame dei livelli 
di coscienza, giunge a indicare 
nella meditazione lo strumento 
privilegiato per l'unificazione in
teriore, auspicando una metodo
logia terapeutica che integri tecni
che orientali e occidentali. 
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L'autrice descrive metodi e sim
boli dell'alchimia cinese, quale 
mistica ricerca spirituale dell'im
mortalità; segue un proficuo con
fronto con la tradizione ermetica 
occidentale. 



INIZIATIVE 

ISTITUTO LAMA TZONG KHAPA 
DI POMAIA 

18-20 ottobre: « I  tre aspetti principali del sen
tiero », con Ghendun Sangpo; 

26-28 ottobre: « Stage di Tai-chi Chuan », con Shin 
Dae Wong; 

31 ott.-3 novembre: « Il sentiero dell'intelligenza 
fondamentale », con Champa Ghyatzo; 

8-10 novembre: « Quale bambino oggi? » con Ma
rio Lodi; 

15-1 7 novembre: « Unire gli opposti », con Mar
tin Kalfj; 

15-17 novembre: « Arte e spiritualità », con Al
fredo Baracco; 

22-25 novembre: Ritiro di Vipassana, con Corra
do Pensa; 

6-8 dicembre: « La devozione nella tradizione bud
dhista », con Champa Ghyatzo; 

6-8 dicembre: « Yoga a coppie », con Mariella 
Castagnino; 

27 dic.-5 gennaio: « Concentrazione e compas
sione nell'esperienza di uno Yoghi tibetano », 
con Yeshe Tobten. 

Informazioni: tel. 050/68976. 

CENTRO MAITRI DI TORINO 

5-6 ottobre: « La pratica di Amitayus », con ini
ziazione per una lunga vita, con/ erita dal Ghe
she Tenzin Gonpo; 

1 9-20 ottobre: « Gli stadi della mente nel suo 
sviluppo », seminario condotto dal monaco 
George Churinofj; 

25 ottobre: « li simbolo e l'archetipo », conferen
za del dott. Alessandro Favero; 

1-3 novembre: « La meditazione della divina ap
prossimazione »», con il Lama eremita Yeshe 
Tobten; 

9-10 novembre: « Scienza e Buddhismo », conver
sazioni con Gonsar Rimpoche; 

23-24 novembre: « Tara Bianca », con il Gheshe 
Tenzin Gonpo_ 

Informazioni: Via S. Ambrogio, 26 -Torino
Recapito te/. 011/593097 oppure 368311. 

4.5 

TEMPIO ZEN DI CASTELBARGONE 

Ottobre: viaggio di studio in Giappone; 
8-10 novembre: Sesshin; 
4-8 dicembre: Rohatsu Sesshin (per ricordare e 

rinnovare il Risveglio di Shakyamuni Butsu). 
Informazioni: Tempio Zen, Bargone 1 13 - Sal

somaggiore T. - te/. 0524/66667. 

CENTRO CENRESIG DI BOLOGNA 

10-24 ottobre: « L'esercizio della consapevolezza », 
dal Bodhicharyavatara commentato dal Gheshe 
Y eshe Tobten; 

22-24 novembre: « Gli 8 dharma mondani e i 
difetti mentali nella pratica del Dharma », corso 
diretto dal Gheshe Champa Ghiatzo. 
Informazioni: Via Acri. 2/ A - Bologna - tel. 

051 /226953. 

RITIRO VIPASSANA A NAPOLI 

Dal 30 ottobre al 10 novembre il maestro Co
leman guiderà un ritiro di meditazione Vipassana 
a Napoli. Un altro ritiro sarà organizzato dal 15 
al 25 novembre a Monselice (Padova). 

Informazioni: te/. 02/587296 oppure 06/5783239. 

CENTRO SAMANT ABHADRA DI  ROMA 

Da alcune settimane è arrivato al centro il 
Gheshe Sonam Y angchub, che vi resterà come 
Lama residente. Nato in Tibet nel 1927, ha stu
diato nel monastero di Ganden, conseguendo l'al
ta qualificazione di Gheshe Larampa e si è per
fezionato all'Università di Varanasi. Ha già co
minciato al centro un corso annuale di Lam-rim, 
che si svolgerà dalle 18 alle 20 di ogni sabato e 
domenica, preceduto da una breve meditazione_ 
Nei giorni 7-11 ottobre avrà luogo l'insegnamento 
del Gheshe Sonam Ghialtsen di Parigi su « Le prin
cipali pratiche quotidiane del Mahayana ». A no
vembre sarà ospite del centro il Gheshe Y eshe 
Tobten. 

Informazioni: te/. 06/8453841. 



MEDITAZIONE ZEN PER CRISTIANI 
A ROMA 

Il Centro internazionale di pastorale della pre
ghiera organizza un ritiro di meditazione Zen per 
cristiani, che sarà diretto dal gesuita Enomiya 
Lassalle, maestro di Zen in Giappone. Il ritiro 
si svolgerà dal 28 ottobre al 4 novembre alla Casa 
« Mater Misericordiae » di Roma ed è riservato 
a praticanti dotati di equilibrio psicologico, con 
conoscenze di meditazione orientale e disposti 
ad adattarsi alla dura esigenza dell'orario quoti
diano. Il corso è svolto in inglese e france se. 

Informazioni: CIPO - Borgo S. Spirito, 3/A · 
00195 Roma - tel. 06/6569841. 

CENTRO GHE PEL LING DI MILANO 

28-30 settembre: « La Morte, lo Stato intermedio 
(Bardo), la Rinascita », corso tenuto dal Gheshe 
Tenzin Gonpo; 

1 1-13 ottobre: « La pratica del Guru Yoga in 6 
sessioni giornaliere », con il Gheshe Tenzin 
Gonpo; 

26-28 ottobre: « La liberazione nel Bardo, istru
zioni essenziali sul libro tibetano dei morti », 
corso tenuto dal Gheshe Yeshe Tobten; 

15-17 novembre: « Shiné, lo sviluppo della con
centrazione », corso tenuto dal Gheshe Tenzin 
Gonpo. 

Inoltre continuano i corsi settimanali di filoso
fia e psicologia buddhista (ogni lunedì), di lettera
tura sul sentiero meditativo (ogni mercoledì), sui 
rituali del Buddhismo tantrico (ogni venerdì) e le 
sedute di meditazione (ogni domenica), tutti con 
la direzione del Gheshe Tenzin Gonpo. 

Dall'B al 12 novembre gli insegnanti di Yoga 
Bent Hanasen, Parvati e Kirtani terranno ogni 
materdì un seminario su « Lo yoga e i chakra ». 

Informazioni: Viale Ramali, 1 • Milano - tel. 
02/8375108. 

ASSOCIAZIONE INTERNAZIONALE 
DI STUDI BUDDHISTI 

La settima conferenza di questa associazione 
si è svolta a Bologna dall'B al 13 luglio, con la 
partecipazione di studiosi da tutto il mondo. Uno 
dei temi rilevanti è stata l'espansione del Bud
dhismo in Occidente, animato dal prof. Bareau, ti
tolare dell'unica cattedra europea di Buddhismo, 
al College de France. Ai lavori, coordinati dalla 
professoressa Pezza/i dell'Università di Bologna, 
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hanno partecipato anche i tibetani Gheshe Sopa, 
dell'Università del Wisconsin e Deboon Tulku, 
della Tibet House di Nuova Delhi. 

CENTRO BUDDHISTA DI MENTONE 

Appena al di là del confine con la Francia, que
sto centro, con la guida di Khempo Rimpoche, 
abate supremo del lignaggio tibetano Drupa
Kaghyu, organizza tutte le settimane insegnamenti 
e meditazioni. 

Informazioni: Centre Buddhiste Tibétain -
Route de Sainte Agnès - 06500 Menton (France) -
te[. 93/354126. 

KALACHAKRA IN SVIZZERA 

Hanno partecipato circa 6.000 persone di ogni 
paese europeo e di altri continenti all'iniziazione 
di Kalachakra, con/ erita a fine luglio nella svi:z
zera Rikon dal Da/ai Lama. La comunità tibeta
na residente in Svizzera ha assicurato un'organiz
zazione esemplare, compresa la traduzione simul
tanea in 5 lingue. La cerimonia è stata conclusa 
dal Dalai Lama con una invocazione alla pace per 
tutti i popoli. 

SCARAMUCCIA DI ORVIETO SCALO 

Prossime Sesshin: 8-9-10 novembre; 6-7-8 di
cembre; 34-5 gennaio; 7-8-9 febbraio. 

Informazioni: Monastero buddhista - Orvieto 
Scalo · te/. 0763/25054. 

VIAGGIO NELLA TERRA DEL TANTRA 

Il centro Ghe-Pel-Ling di Milano organizza un 
viaggio in India dal 1° al 28 novembre, che toc
cherà i luoghi più importanti della storia del 
Buddhismo indiano (V aranasi, Sarnath e Bodh 
Gaya) ed i centri delle comunità tibetane (Dha
ramsala, Tashi Yang, Darjeeling, ecc.), dove le 
tecniche meditative, la psicologia, la medicina e 
la filosofia del Buddhismo vajrayana saranno in
segnate da alcuni fra i principali Lama tibetani. 

Informazioni: Viale Romolo, 1 - Milano - te/. 
02/8375108. 



Lettere a 

MEDITAZIONE E NEVROSI 

( ... ) PARAMITA è sempre più notevole per la 
serietà del dibattito, dei documenti, per il respiro 
interreligioso ampio e pacifico. Lo scritto di Cor
rado Pensa, « Desiderio e sofferenza », è impor
tantissimo a vari livelli. Personalmente, credo di 
essermi « salvato », ma in questi anni di meditazio
ne ho visto degli autentici disastri, combinati da 
maestri e discepoli che non avevano chiari i punti 
fondamentali trattati da Pensa, o che per lo meno 
non ne intuivano la portata problematica. Il risul
tato è che oggi ho degli amici qui intorno o in 
India con delle nevrosi aumentate rispetto all'ini
zio della pratica e con poca o nessuna capacità 
di incontrare il reale e scorrere con esso. 

Giampietro Fazion • Spello (PG) 

ETICA E MONISMO 

Mi sembra artificiale la contrapposizione tra 
Oriente (India, Cina, Tibet e Giappone) e Occi
dente (grosso modo: Cristianesimo e filosofia oc
cidentale), intesa come antitesi tra monismo e tra
�cendentismo. Un radicale monismo fu infatti 
affermato da Parmenide, da Eraclito e dagli Stoici 
già nell'antica Grecia; fu proseguito da Plotino, 
Bruno e Spinoza, giungendo fino all'idealismo 
classico tedesco. 

Ma l'interrogativo più sconcertante nasce dal 
rapporto fra monismo ed etica. Ci si può chiedere 
infatti se essi sono compatibili. Spinoza, per es., 
affermava che tutto essendo Dio, tutto è perfetto; 
quindi la liberazione dell'uomo consiste semplice
mente nel liberarsi daI!e limitazioni della cono
scenza. Allora delle due l'una: o la conoscenza 
umana è nulla, quindi non si vede da che cosa ci 
si debba liberare; oppure la conoscenza imper
fetta è pur sempre una realtà ontologica e quindi 
si deve trasformare la stessa realtà. 

Questo stesso problema fu avvertito da Schelling 
e una soluzione non contraddittoria lo costrinse 
ad abbandonare l'idealismo. 

PARAMITA 
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Il Buddhismo tibetano insegna di andare al di 
là del bene e del male. Ma la coscienza etica si 
sente impegnata ad eliminare il dolore, la soffe
renza e il male fin dove è possibile. Secondo la 
concezione occidentale (ma non mi· sembra solo 
una questione di latitudine),  bisogna aiutare gli 
altri quando sono vittime di ingiustizie, cosa che 
lascia indifferente qualsiasi tipo di idealismo, che 
nega l'esistenza sostanziale del male. 

Non mi permetto di offrire soluzioni a questo 
interrogativo molto importante, ma desidererei 
che P ARAMIT A presentasse qualche studio su 
questo problema. Sarebbe anche auspicabile che 
la rivista fosse più omogenea. 

Eugenio Ballabio • Roma 

IL NON-SE' E IL NIRVANA 

Ho letto il libro di W alpola Rahula « L'inse
gnamento del Buddha », l'ho trovato interessante 
e stimolante; ho riflettuto molto su questo libro 
semplice, ma profondo. 

C'è una cosa che non capisco e forse in fondo 
non condivido molto: la non esistenza di un Sè, 
di un'anima, di un pvincipio divino immortale. 

In particolare l'Autore cita un brano che di
ce (pg. 62) : 

« Bhikkhu, esiste il non nato, il non divenuto, 
l'incondizionato, .il non composto. Se non ci fosse 
il non nato, il non divenuto, il non composto 
l'incondizionato, non ci sarebbe una via di fuga 
dal nato, da ciò che diviene, da ciò che è condi
zionato e da ciò che è composto. Poiché c'è il 
non nato, il non divenuto, l'incondizionato, il non 
composto, c'è una possibilità di emancipazione 
per il nato, il divenuto, il condizionato e il com
posto ». 

Queste parole del Buddha riguardano il rag
giungimento del Nirvana; ora io vorrei por.re una 
domanda: l'essere è formato dai cinque skandha, 
che sono Dukkha; è la sete di esistere e di dive
nire che fa sorgere di dukkha, ed è l'eliminazione di 
questa sete che ferma la ruota dell'esistenza. Ma 



chi ferma la ruota, chi pone · fine al dukkha? Poi
ché l'essere stesso è dukkha, penso che l'elimina
zione del dukkha sia automaticamente l'elimina
zione dell'essere e allora cosa o chi raggiunge il 
Nirvana? 

Inoltre il Buddha dice che se non esistesse il 
non nato, il non divenuto, l 'incondizionato non 
ci sarebbe fuga dal samsara. E allora chiedo: chi 
o che cosa può fuggire dal nato, dal divenuto, 
dal condizionato se non qualcosa che non è 
nato, non divenuto, non condizionato? 

Solamente qualcosa che non è nato, non è 
divenuto, incondizionato può sfuggire a qualcosa 
che è vi.ncolato alla legge della esistenza e della 
continua trasformazione. 

Se la mente, il nostro quinto aggregato, è lo 
strumento che capta i pensieri ed è essa stessa 
dukkha, come può percepire la via che porta alla 
sua eliminazione? Per chi dovrebbe esistere il 
Nirvana, se all'interno dell'essere ci fosse solamen
te dukkha? Molto probabilmente all'interno del 
nostro essere c'è qualcos'altro, oltre al dukkha; è 
questo qualcosa di diverso dal dukkha che usa 
tutti e cinque gli aggregati che formano il nostro 
essere per liberarsi dalla ruota del samsara, ed 
è questo qualcos'altro che non è divenuto, non 
è nato, non è condizionato, che può vedere la via 
di fuga dal divenuto e dal condizionato. 

Gian Paolo Degli Agosti - Gambolò (PV) 

T ANTRA E YOGA 

L'articolo « Yantra Yoga, lo Yoga tantrico », ap
parso sul n. 14 della rivista, necessita, a mio modo 
di vedere, di alcune precisazioni. Per non abusare 
della Vostra pazienza, accennerò soltanto a quella 
che mi pare la più importante. 

Fra gli Yoga Sutra e lo Hathapradipika passò 
almeno un millennio durante il quale, « come 
un'onda gigantesca, la concezione tantrica del mon
do si è riversata su tutta l'India, penet-rando e 

modificando rn modo simile il Budhismo e l'In
duismo, eliminando molte delle differenze esistenti 
fra di loro » (Govinda). 

Perciò non è possibile parlare dello Yoga Clas
sico e dello Hatha Yoga come se fossero l a  stessa 
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cosa ed è fuorviante opporre Yoga Tantrico e 
Hatha Yoga. 

Volendo evitare una lettera chilometrica, non 
posso avventurarmi nel tentativo di dimostrare 
queste affermazioni; mi limiterò dunque a soste
nerle con qualche breve citazione da testi auto
revoli. 

« Le corps humain acquiert, dans le tantrisme, 
une importance jamais atteinte dans l'histoire 
spirituelle de l'l:nde » (M . . Eliade, Le Yoga, lrn
mortalité et liberté, Saint-Amand (Cher) 1 977, 
pag. 229); « Lo hatha yoga è una diramazione 
del tantrismo ... è l'immediato successore del culto 
tantrico dei siddha . .. �> (G. Feuerstein, Yoga, teoria 
e pratica, Milano 1977, pag. 127). 

Luciano Guerci ·· Torino 

CRISTIANESIMO E BUDDHISMO 

Mi permetto di rispondere brevemente all'inter
vento del prof. Renato D'Antiga apparso a p. 24 
del n. 13. 

Sono perfettamente d'accordo con lui quando 
afferma che la tradizione latina del Cristianesimo 
ne ha cancellato le origini asiatiche « per privi
legiare .il suo assetto gerarchico-istituzionale a sca
pito della profonda spiritualità ». A questo pro
posito sarebbe assai interessante che PARAMITA 
ospitasse un qualificato intervento sulle analogie 
che possono intercorrere tra forme di meditazione 
buddhista ed esicasmo. 

Vor.rei tuttavia far notare che, proprio nella 
citazione dalla Sapienza, sulla quale D'Antiga fon
da le proprie argomentazioni, è esplicitata la 
radicale differenza tra Cristianesimo e · Buddhismo 
per quanto

. 
riguarda il rapporto Dio-uomo: infatti 

le parole « Dio creò l'uomo » sottolineano la di
versità ontologica ineliminabile tra i due termini; 
e le parole « avendolo fatto ad immagine (e somi
glianza) della propria . natura », non modificano 
né mitigano quella diversità, ma, anzi, con per
fetta coerenza, la ribadiscono e la rafforzano: il 
« fare ad immagine », infatti, implica avere un 
modello e porlo come valore. 

Giangiorgio Pasqualotto - Padova 



FONDAZIONE MAITREYA 

Bando di co11corso 
per tesi di laurea sul Buddhismo 

La Fondazione Maitreya, Istituto di cultura buddhista, 
b andisce un _concorso annuale per tesi di laurea su argomenti 
riguardanti il Buddhismo (negli aspetti filosofici,  religiosi , psico

- logici , storici o artistici) con un premio annuo di un milione. 

Sono ammessi a concorrere alla prima assegnazione i lau
reati di Università o Istituti Superiori italiani che abbiano con
seguito l a  laurea nell'anno accademico 1 985- 1 986.  

I concorrenti dovranno far pervenire la domanda di par
tecipazione e la tesi in triplice copia, accompagnata dal certi
ficato di laurea con voto, alla Fondazione Maitreya (c/o 
PARAMITA - Via della Balduina ,  73 - 00 1 36 Roma) entro il 
30 aprile 1 98 7 .  

n premio verrà assegnato a giudizio insindacabile d ì  una 
commissione di tre esperti,  designati dal Consiglio di Ammini
strazione della Fondazione Maitreya. La commissione esple
terà i suoi lavori entro il 30 settembre 1 987;  una sintesi del 
verbale di assegnazione del premio sarà pubblicata sul perio
dico « P ARAMIT A - Quaderni di Buddhismo » .  

Roma 1 8  settembre 1 985 . 
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