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l(aruna, la Compassione 

AHa maiitri, l'amore-aruichevolezza verso 
tutti gli esseri, ohe abbiamo visto nel pre­
cedente quaderno, segue in stretto collega­
mento 1a karuna, la compassione, un altro 
dei Brahmavihara. i quattro Sfati lncom­
mensura!brli. 

Dopo aver irradiato il sentimento amo­
roso agli altri, affirnché tutti siano felid, si 
passa a considerare la sofferenza in cui gli 
esseri viventi nel samsara sono immer·si. La 
compassione buddhista è compassione nel 
senso etimologico del termine, un soffrire 
con l'altro. E' necessario anzitutto com­
prendere ohe tutti gli esseri, senza eccezio­
ni, sono soggetti alla sofferenza, se ne di­
venta comparteaipi e si des�dera eliminare 
questa sofferenza, rimuovendone le cause. 
La caratteristica deJlla compassione buddhi­
sta è appunto che essa è un sent·iinento at­
tivo, ohe porta ad adoperarsi per far ces­
sare la sofferenza. « Perché un uomo sia 
perfetto, ci sono, secondo i'l buddMsmo, due 
qualità da sviiluppaire allo stesso modo: 
la compassione (karuna) da una parte e la 
saggezza (prajna) daill'altra. Qui la compas­
sione comprende l'amore, la carità, Ira bon­
tà, la tolleranza, tutte le nolbili qualità del 
cuore; è il lato emotivo, mentre la saggez­
za sta a significare i'l lato inrteUettuale, le 
qualità dello spirito. Se uno sviluppa solo 
la parte emotiva non curandosi di quellla 
intellettuale, diventerà uno sciocco di buon 
cuore: mentre se svilupperà solo la parte 
inteNettuale non curandosi dell'emotiva, ri­
schia dii trasformarsi in un arido inte<llet­
tuaile, senza alcun sentimento nei riguardi 
degli altri. La perfezione esige che queste 
due qua1ità siano sviluppate nella stessa 
misura. Questo è lo scopo dello svile bud-
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dhiista d� vita, in cui saggezza e compassio­
ne sono inseparabilmente unite insie­
me» ( 1). 

Fu 1a compassione a spingere H Buddha 
a predicare il Dharma. Per aiutare gli es­
seri vtiventi immersi neil dolore Egli indicò 
la via deHa liberaztione dal samsara: 

« La conoscenza profonda sorge in 
me, incommensurabile è la liberazio­
ne della mia mente. Questa è la mia 
ultima rinascita. Dopo aver Qttenuto 
l'incomparabile e suprema conoscen­
za, annuncio il Dharma a tutti gli es­
seri per compassione verso di essi » 
(S.N. Il, 1). 

La saggezza Illuminata si accompagna 
nel Buddha alla bontà, aNa mitezza e alla 
sua infinita compassione per ogn� creatura 
vivente. Nel buddhismo mahayana il Bodhi­
sattva eredita tutto questo; . è infatti con­
siderato un essere rnuminato che per la sùa 
grande ·compassione rinuncia ad entrare nel 
Nirvana; al fine di aiutare tutti gli altri 
esseri viventi a liberarsi dal dolo.roso ciclo 
delle rinascite. « La compassione s•gorga 
dalla saggezza iJ.1.uminata. Così, nello Zen, 
fa guida offerta dal maestro illuminato 
(roshi) viene ritenuta una prestazione con­
seguente con la sua oompassione. I maestri 
zen possono veramente impressionare per 
la loro bontà d"arrimo mista a severità. 
Questo avviene quando essi re�pingono dap­
prima il diisoepoio o lo apostrofano aspra­
mente acooglienda'lo nella pomunità solo 
dopo insistenti preghiere, �ia quando lo 
sottopongono ad un compito koan insolu-



bile, lo rimproverano e lo percuotono, sia 
quando, dopo ohe questi ha avuto l'espe­
rienza, lo i·ncoraggiano a perseverare costan­
temente nell'·esercizio e lo rindirizzano sul1a 
V�a. In ogni circostanza il loro agire è sem­
pre motivato da vera con4passione simpate­
tica. Nel rilferire le loro esperienze i dis:ce­
pol'i zen contemporanei non solo manifesta­
no a forti t'on!i la loro riconoscenza nei con­
fronti del maestro, ma al'Cuni ri'Cordano an­
che le esortazioni rircevute nel commiato, 
in ordine a una vita morale, alla formazio­
ne del1a personalità e afila compassione amo­
revole verso gli altri. Oiò l:i rafforza nel 
proposito di render partecipi gli altri di 
queHa felicità che essi stessi hanno conqui­
stato tramite l'espe:denza » (2). 

Nel XIII sutra del Digha Nikaya i.I Bud­
dha esorta a praticare la meditazione su 
karuna: 

«Quindi, o discepoli, un pratican· 
te vive espandendo il suo cuore pieno 
di compassione nelle quattro direzioni 
dellQ spazio, sia sopra che sotto che 
intorno. Vive abbracciando l'intero 
mondo ovunque e allo stesso modo 
con il cuore pieno di compassione, 
grande, accresciuto, senza misura, li­
bero dall'inimicizia e libero dal do· 
lore ». 

Un simbokl del'la compassione è la luna 
che· sp1ende 1n cielo, mentre la sua imma­
gine è riflessa in cento ciotole d'aoqua; la 
luna non pretende nu1la in cambio, risplen­
de per tutti •e basta, si tratta di un dono 
gratuito, di generosità assoluta, senza le 
nozioni relative del dare e ricevere. Tale è 
l'apertura fondamentale della v�ra com­
passione: aprirsi senza pretendere nuHa. La 
nostra capacità d� compassione, infatti, tan­
to più cresce quanto più si allarga H nostro 
campo emotiovo, che ci porta a considerare 
le pene aitrui come nostre. Si supera così 
quello stato di autocompatimento in cui 
spesso ci troviamo e si cominda a svilup­
par·e un ma1r�iore autocontrollo, più co11dia­
lità ed elasticità menta}e nel rapporto con 
gli altri, vedendoli soffrire, legati come noi 
alle vicende del samsaira. Praticando la 
compassione verso tutti gli esseri (animali 
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compresi), man mano i sentimenti di ira, ag­
gressività, odio e avversione, che spesso ci 
assailJgono quando ci rapportiamo oon l'ester­
no, tetl!deranno a presentarsi con minore 
frequenza e a lasciare il posto a un senso 
di comunione maggiore. 

Ma talvolta il desiderio dii aiutare i biso­
gnosi, n darsi da fare nei movimenti che si 
propongono il miglioramento della società, 
può nascondere un'ansia molto profonda. 
Dice Yasu1ani ros:hi: « Coloro che sosten­
gono e si �mpegnano in tali attività di mi­
glioramento sociale si considerano, consda­
mente o inconsciamente, moralmente supe­
riori ·e perciò non si preoccupano di puri­
ficare la propria mente dalll'avidità, dal­
l'ira e dai pensiie:ri sorti daU'Hlusoione. Ma 
viene il momento in cui, spossarti dalla loro 
incessante attività; non possono più nascon­
dere a se stessi Ia loro ansia nei :riguardi 
della vHa e della morte. Alilora cominciano 
a dhie·dersii seriamente pel"Ché la via ablbia 
perso entusia�mo ed interesse. E per lia pri­
ma volta· si domandano se invece di darsi 
da fare TJer salvare gli altri non debbano in 
primo luogo salvare se stessi... Anche se 
può s:em!brar tale, non è egoismo il dimen­
ticare la salvezza a1truli e H concentrarsi 
unicamenite suWincremento del1a propria 
energia spirituale. La verità è che non. si 
può riuscire a salvare gli altri se non si è 
riacquiistata l'a propria integrità attraverso 
l'esperienza delll'autorealizzazione. Quando 
avrete percepito la natu.ra de'l vero Sé e 
deH'universo, le vostre parole saranno con­
vincenti e .Ja gente vi presterà as,colto » (3). 

La pratica della compassione viene de­
s1critta dettagliatamente nel Vi!&udidlhimagga 
di Buddlhagosha. Si •oominda a considerare 
gli svantaggi della man1canza di compassio­
ne e i vantaggi di una sua pratica. All'ini-
7Jio non bisogna dirigere fa propda compas­
sione suMe persone care, ma concentrarsi 
sugli esseri più sfortunati, in gran difficoltà, 
indrgenH, augurando loro fa Hberazione dal­
le sofferernze. Biisogna aver pietà anche di 
quegli uomini che sono ora fe1i'oi sebbene 
siano ma1V'agi e rcompiano o abbiano com­
piuto c�ttive azioni: bisogna pensare infatti 
che in ogni momento ipossono essere sopraf­
fatti da.Ma sofferenza a causa dei demeriti 
accumulati e perché sono ciechi di fronte 
a1q'attaocamento {4). Si passa poi a dispie-



gare la compassione verso una .persona cara, 
i.ma persona neutrale e verso una ostile. 
Ci si deve riicordare dell'insegnamento del 
Bu!dldha ohe 1diice: 

« Discepoli, non fa ciò che io hQ 
comandato colui che permette all'odio 
di riempire il suo cuore mentre i bri­
ganti lo fanno a pezzi con una sega. 
Bisogna avere coraggiQ anche allora e 
dire: "No, questo non cambierà il 
nostro cuore. Non pronunceremo pa­
role cattive, rimarremo buoni e pieni 
di compassione e illumineremo questi 
uomini con la nostra benevolenza" » 
(M. I ,  129) .  

Avalokiteshvara (tib. Chenresig; giapp. Kwannon), 
il Bodhisattva del Dhyani-Buddha Amitabha. E' 
il simbolo della Compassione, qui raffigurato se· 

condo l'iconografia tibetana. 

Bisogna aver compassione di tutti gli es­
seri, vicini e lon1tani, poveri e ticchi, buoni 
e <cattivi, felici ed infelici, perché Ie gioie 
effimere non fanno Che precedere altre sof­
ferenze. Aniche c'lii è <ricco e feli<ce, in realtà 
è infeliice ·in quanto non è li:bero dal sam­
sara . «Meditate così: possano essere sepa­
rati da'lle sofferenze rappresentate dalla na­
scita, dalla vecchiaia, daUa malattia e dalla 
morte, da tutti i mali causati daHa forza 

deUe aziom �mpure, dall'avere fame, sete, 
<lal subire ciò che nòn desiderano, dall'es­
sere tormen'tatli da1 caMo e .dal freddo, ecc . .. 
Pensate che se in futuro rinasceranno in una 
condizione $fortunata, sopporteranno i tor­
menti incommensurabili •degli inferi, degli 
spiriti affamati e degli animal<i... Meditando 
così sV'iiluppate l'auspicio che essi siano li­
beri dal :dolore » (5). 

La compassione verso gli esseri viventi 
si concretizza neWin:dicare loro la via per 
uscire dal samsara. Soprattutto nel mahaya­
na è svi'luppata e approfondita questa preoc­
cupazione delta salvezza altrui. Milareipa, 
il celebre ·poeta mistico tibetano, scriverà 
nel suo Testamento Spirituale: «Ohi pensa 
solo alla propria salvezza, raccoglie il sam­
sara. Chi non· :dispensa quanto ha ammas­
sato, ha un bel meditare, ma rimarrà senza 
virtù». Qui viene esaltata 'la gioia del dono. 
I termini · di benevolenza e pietà non ba­
stano più e, neHa scia dii Asanga, il grande 
yogacara , .bisogna parlare di tenerezza com­
passionevole . L�ideale del Grande Veicolo 
ha trovato un'espressione estetica mirabile 
nel'.le pittur·e >indiane dei grandi Bod'hisattva, 
spesso denominati i compas·sionevoli (v. Le 
grotte di Ajanta, PARAMITA 13). « Esiste 
quakosa 1di meglio della santità ed è la san­
tificazione 'degli altri; qualcosa di preferi­
bile all'entrata nel Nirvana ed è queHa di 
inst.rndarvi gli altri ... Asanga e Shantideva 
lo cantano in inni veri e propri : "Il Bodhi­
sattva - 1diice Asanga - ha in fondo al mi­
dol'lo l'amore per le creature, così come si 
ama un unico figlio. Come la colomba ama 
i suoi pi1ccoJ.i e ·resta a covarli, così il Com­
pas·sionevole ama le ·creature ... Il mondo non 
è capace di sopportare i1 proprio dolore e 
tanto meno il dolore degli altri in blocco. 
Inrvooe i'l Bodhisattva è capace di sopporta­
re il dolore di tutte le creature, per quanto 
ve ne sia nel mondo". E Shantideva, con pa­
role non meno sublimi e liviche, dice: "Se 
la sofferenza di un gran numero cessa per la 
sofferenza di uno solo, questi la deve provo­
care in se stesso per compassione ... I Bod'hi­
sattva, ponendo la loro gioia nel ca1mare 
il dolore altrui, si tuffano neH'inforno come 
un cigno in un cespuglio di loto ... Abbiate 
una sola passione, quelila del bene altrui... 
Tutti gli inifeli:ci sono ta'1i per aver ·cercato 
la felicità �ltrui... Proclamerò il Dhal1Illa 



con glì atti . A ohe serve reoitare soltanto 
le parole? Che beneficio ne ricaverebbe il 
malato dalla sola lettura di un trattato me­
dico?"» (6). 

« Con i Buddha come proprio idea'le, il 
Bodhisattva aspira alla Bodhi e intraprende 
ia disciplina necessaria. La Sunyata e la Ka­
runa sono i due aspetti prin:cipali del bodhi­
citta. La Sunyata è prajna, intuizione intel­
lettuale, ed è identica all'Assoluto. La Karu­
na è il principio attivo della 'Compassione, 
che dà espressione concreta alfa Sunyata 
dei fenomeni. Mentre la prima è trascen­
dente e si volge all 'Assoluto, la seconda è 
del tutto 'immanente e si volge verso i fe-

. nomeni. La Sunyata è lo stato potenziale, la 
Karuna è lo stato attualizzato. Il Buddha e 
r1 Bodhisattva, che si modeUa su di lui, so­
no quindi esseri per/così dire anfibi, con 
un piede nell'A\'ìsoluto e l'altro nei fenome­
ni. Essi sono virtuosi e buoni e sono la 
fonte di tutto il bene del mondo » (7). 

« Ma anche se sorge 1in noi la pura volon­
tà di ottenere lo staito di Buddha per Hbe­
ra�e tutti gli esseri · dal samsara, questo non 
è ancora bodhicitta. Non è clle l'inizio. So­
lo quando il nostro spirito si sarà piena­
me,nte abituato a quest'idea e av.rà bisogno 
sol.o di un piccolo stimolo esterno per susci­
tare, senza alcuno sforzo, tale volontà, allo­
ra solamentè possiederemo il v·ero bodhi­
citta » (8). · 

Jl simbolo principale della compassione è 
Ava'lokiteshvara, conosoiuto in Tibet come 
Chenresig e in Giappone nel'la figura fem­
minile di Kwannon; è il Bodhisattva del 
quarto Dhyani-Buddha, Amitabha (giapp. 
At;nida), il Buddha della Luoe Infinita, il cui 
paradiso, Sukhavati, è accessibile con il ri­
svegl1io del bodhicitta nel cuore dell'uomo. 
C})enresig v'iene in genere rappresentato 
con quattro !braccia (ma ta'lora anche con 
mille, a sottolineare il suo iUimitato deside­
rio di abbracciare e soccorrere tutti gli es­
sevi): due, riunite sul cuore, reggono il Cin­
tamani (il gioiello che esaudisce i desideri); 
le altre due, aperte in gesto SOC'Conevcile, 
reggono quella di sinistra 'la· mala (una spe-

cie di rosario, per la recita dei mantra) e 
qu_ella di destra un fiore ·di foto, simbolo del 

··tanka. Per i tibetani i Dalai Lama {e anche 
i Karmapa per la scuola dei :Kaghyupa) so­
no &uccessive incarnazioni di Chenresig. 

L'addestramento nel tantrismo incomin­
cia idi solito oon la visualizzazione di Ohen­
resig di colore bianco, ,ohe viene a posa,rsi 
su'l nostro capo e vi rimane mentre si recita 
il suo mantra (Om Mani Padme Hum) e 
così ci aiuta a sviluppare sentimenti di com­
passione e quindi scende nel nostro cuore 
e noi d idencific'hiamo con Lui, per man­
tenerci 'Compassionevoli durante 1a vita quo­
Hdiana. Ogni atto di venerazione verso 
Chenres1g {prosterna:nioni, offerte di incen­
so, di fiori, ooc.) è da con&iderare rivolto 
non ad una « d ivinità »; ma alfa Compassio­
ne, come qualità <la coltivare neUa nostra 
mente 1per esser·e di lbenefìcio agli altri e 
per prog�edire verso il nostro Risveglio. 

Maria Angela Falà 
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Il dialogo 

con Punna 

E' questo un famoso dialogo (dal Maiihi­
ma nikaya, Ili, 268, 9) del Buddha con il 
discepolo Punna sul comportamento di un 
praticante del Dharmà verso chi ci fa del 
male. 

« Ci sono, Punna, forme materiali cono­
scibili con gli occhi, piacevoli, gradevoli, 
gradite, allettanti, connesse al piacere dei 
sensi, attraenti. Se. un monaco prova piacere 
in queste, fa loro buona accoglienza e per­
siste 'nell'attaccarsi ad· esse, in lui nascerà 

- piacere. Ma io dico, Ponna,· che nel sorgere 
del piacere c'è il sorgere della sofferenza. Ci 
sono, Ponna, suoni conoscibili con l'orec­
chio ... odori conoscibili con iJ _naso ... sapori 
conoscibili cQn la lingua... sensazioni tattili 
conoscibili con il corpo... stati mentali co­
noscibili con la mente ... lo dico, Ponna, che 
dal sorgere del piacere viene il sorgere della 
sofferenza. E ci sono, Punna, forme materia­
li conQscibili con gli occhi... suoni conosci­
bili con l'orecchio ... odori conoscibili con il 
naso... sapori conoscibili con la lingua ... 
sensazioni tattili conoscibili cQn il corpo ... 
stati mentali conoscibili con la mente pia­
cevoli, gradevoli, graditi, allettanti, connes­
si al piacere dei sensi,, attraenti. Se un mo­
naco non prova piacere in essi, non fa loro 
buona accoglienza né persiste nell'attaccar­
si ad essi, allora, poiché non prova piacere 
in essi, non fa loro b_uona accoglienza né 
persiste nell'attaccarsi ad essi, il piacere si 
ferma in lui. Io dico, Punna, che dalla ces­
sazione del piacere viene la cessazione della 
sofferenza. In quale distretto andrai a stare, 
Punna, ora che hai avuto da me questa 
breve esortaziQne sul Dharma? ». 

« C'è un distretto chiamato Sunaparanta. 
Starò lì, Signore, ora che ho ricevuto que­
sta breve esortazione dal Beato ». 

« Punna, la gente di Sunaparanta è fiera, 
è orgogliosa. Se la gente di Sunaparanta ti 
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ingiuriasse e ti insultasse, come ti compor­
teresti, Punna? ». 

« Se la gente di Sunaparanta mi ingiurias­
se e mi insultasse, mi comporterei così: di­
rei: "Buona, in verità, è questa gente di Su­
napatanta, buona, in verità, è questa gente 
di Sunaparanta, perché non mi ha colpito 
con i pugni". Mi comporterei così in tale 
situazione, Beato ». 

« Ma se la gente di Sunaparanta ti colpis­
se con i pugni, Ponna, come ti comporte­
resti? ». 

« Se la gente di- Sunaparanta mi colpisse 
_ con i pugni, venerabile signore, mi compor­

terei così: direi: "Buona, in verità, è questa 
gente di Sunaparanta, molto buona, in ve­
rità, è questa gente di Sunaparanta, perché 
non mi ha 'colpito con zolle di terra". Mi -
comportl:rei così in tale situazione, Beato ». ' 

« Ma se la gente di Sunaparanta ti colpis­
se cQn zolle di terra, Ponna, come ti com­
porteresti? »: 

«Direi: "Buona, in verità, è questa gen­
te ... perché non mi ha colpito con un ba" 
stonè" ... ». ' 

« Ma se la gente di Sunaparanta ti col­
pisse con un bastone?». 

«Direi: "Buona, in verità, è questa gen­
te, perché non mi _ha colpito con un col­
tello ». 

« Ma se la gente di Sunaparanta ti col­
pisse con un cQltello? ». 

« Direi: "Buona, in verità, è questa gen· 
te, perché non mi ha privato della vita con 
un coltello affilato ». 

« Ma se la gente di Sunaparanta ti pri­
vasse della vita con un coltello affilato?». 

« Se la gente di Sunaparanta mi privasse 
della vita con un coltello - affilato, venera­
bile signore, mi comporterei così: direi: "Ci 
sono discepoli del Beato che, nauseati dal 
corpo e dai principi vitali, avendo vergo­
gna di essi, cercano in giro un coltello (con 
cui uccidersi) . lo sono venutQ sopra questo 
coltello senza neanche averlo cercato". Mi 
comporterei così in tale s_ituazione, Signore, 
mi comporterei così, Beato_». 

« Bene, Ponna, bene. Sei in grado di vi· 
. vere nel distretto fra la gente di Sunaparan­
ta, visto che possiedi la calma e la pazienza 
necessarie. Punna, fai ora quello per cui tu 
giudichi sia arrivato il tempo opportuno ». 



La natura della mente 
di Kalu Rimpoche 

Cos'è la mente per il buddhismo? Il testo seguente - che riprende in larga parte 
l'insegnamento dato dal grande maestro tibetano Kalu Rimpoche a Ginevra lo 
scorso anno, pubblicato nel n. 26 della rivista francese Les cahiers du Buddhisme, 
su traduzione dal tibetano del lama Tzeky Senghe - aiuta a meditare sulla natura 
della mente e quindi a comprendere alcuni punti essenziali del buddhismo. 
Ringraziamo Les cahiers du Buddh1sme per avercene autorizzata la pubblicazione. 

Nella sua essenza, la mente è vuota; non 
ha né volume, né colore, né forma geo­
metrica; è vuota come lo spazio. Ma se 
fosse soltanto vuota, sarebbe inerte e non 
avremmo la possibilità di sensazioni: né 
di gioia, né di sofferenza. La mente, per­
tanto, non è soltanto vuota, è anche lumi­
nosità. Facciamo un esempio: questa sala, 
in cui sto insegnando, contiene un certo 
spazio vuoto, ma questo spazio è rischiar·a· 
to da una luminosità che ci permette di v1e­
derci gli uni con gli altri. E' un esempio 
alquanto approssimativo e non è purtroppo 
possibile proporre esempi perfettamente a­
derenti, perché la luminosità della . mente 
implica la c11eatività. Se voi rivolgete ora il 
vostro pensiero a Zurigo, Londra o P·arigi, 
si forma nella vostra mente l'immagine di 
queste città: è un potere creativo che di­
pende dalla luminosità della mente. 

Per completare la descrizione della men­
te, va considerato un terzo aspetto: la cono­
scenza distinguente o discriminante, detta 
anche conoscenza dinamica, coscienza o fa­
coltà libera da ostruzioni. Non solo i fe­
nomeni appaiono alla mente, ma s1amo in 
grado di r.ioonoscePli distintamente. Se pen­
sate a Parigi, siete in graido di riconoscerne 
i diversi monumenti, di distinguere tra un 
uomo, una donna, un bambino, ecc. La no­
stra mente conos·oe distintamente ogni cosa. 

Questi tre as1petti (ovaouità, luminosità e 
conoscenza distinguente) non sono in realtà 
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elementi separati, ma costituiscono quel tut­
to unico che chi-amiamo mente. E' questa 
mente che fa esperienze di felicità o di sof­
ferenza, è questa mente che produce ogni 
sorta di passioni ( 1 ) ;  al di fuori di essa, 
non c'è nulla che possa avere queste espe­
rienze. 

La vacuità essenziale della mente ci f.a 
capire perché quando essa, nel momento 
del concepimento, entra nella matrice della 
madre, né questa, né il padre possono veder­
la. Così pure, al momento della morte, ci 
fossero anche cento o mille persone attor­
no al moribondo, nessuno saprebbe dire se 
la mente se ne è andata di qua o di là. Que­
sti esempi confermano la vacuità deUa men­
te. E' del tutto ovvio, inoltre, che non ci è 
possibile vedere la nostra stessa mente co­
me vedremmo un oggetto con una data for­
ma o colore. Nemmeno possiamo vedere la 
mente altrui, o leggere con i nostri occhi 
cosa vi passa dentro, capire con un sem­
plice sguardo se è una mente felice o triste. 
La mente è proprio vuofa. 

La vacuità implica l'eternità. Sarebbe un 
non-senso sostenere che lo spazio ha comin­
ciato ad esistere qualche migliaio di secoli 
o di millenni orsono, o che cesserà di esi­
stere dopo un certo lasso di tempo. Lo spa­
zio è eterno e la nostra mente, in quanto 
vuota, è anch'essa eterna. Proprio su questa 
base viene sostenuto che, condizionati dal 
karma e dall'ignoranza, siamo vissuti per 



innumerevoli esistenze nel -passato e, nel 
futuro, saremo costretti senza sosta a na­
scite condizionate, fin tanto che non avremo 
raggiunto il risveglio o le «terre» di Bci­
dhisattva (2) . In quanto eterna, i.a mente 
non è in grado di cessare di essere. 

In cosa consiste allora quella che si 
usa chiamare morte? La nostra mente si 
identifica in questo momento con il nostro 
corpo e ad esso fa riferimento in quanto 
«io»; mente e corpo sembrano formare una 
unità. Arriv:a poi il momento in cui mente 
e corpo si separano ed è questa separazione 
che viene chiamata «morte». Da quel mo­
mento· il corpo altro non è che un cadavere 
di cui sbarazzarsi: e sarà sotterrato o get­
tato in mare o bruciato. Ma la mente non 
cessa di esistere: altre apparenze si mani­
festano ·ad essa, mentre viene trascinata 
verso nuove nascite dalla forza del karma. 
La morte è soltanto morte del corpo, per­
ché la mente non può sparire. 

Per comprendere il tipo di relazione che 
unisce il corpo alla mente e rendersi conto 
se sono uno stesso fenomeno, oppure due 
fenomeni diversi, possiamo riferirci all'espe­
rienza del sogno. Quando abbiamo un so­
gno chiaro, disponiamo di un corpo onirico 
che si sposta, ha visioni di forme, può udi­
re suoni o voci, ha una percezione del mon­
do di sogno proprio come il nostro corpo 
attuale percepisce il mondo della veglia. 
Ma, appena ci risvegliamo, questo corpo 
onirico scompare, la mente e il corpo dello 
stato di sogno (3) si sono separati. L'even­
to della morte, nella sua essenza, è analogo: 
la mente e il corpo dello stato di veglia si 
separano . 

Quali metodi sono più idonei a realiz­
zare una mente pacifica, felice e libera? 
Sono tre: 

- anzitutto la meditazione cosiddetta 
«di pacificazione mentale» (tib. shinè; san­
scrito samatha) aiuta a li'berarci dail vaniilo­
quio mentale e daHe passioni, a concentrare 
la mente senza distrazioni, a renderla calma; 

- successivamente, con la «visione pro­
fonda» (tib. lha-thong; sanscr. vipasyana), 
la mente giunge a riconoscere Ia propria 
vera natura, a comprenderne per esperienza 
diretta la vacuità, la luminosità e la cono­
scenza distinguente o discriminante; 

- dalla visione profonda, con cui la 
mente si auto-riconosce, il meditante pass·a 

7 

alta mahamudra (4), che conduce la men­
te allo stato di libertà e di padronanza su 
se stessa. 

Questo processo di evoluzione spirituale 
fa raggiungere la prima «terra» del Bodhi­
sattva, che comporta lo sviluppo di qualità 
straordinarie, come la capacità di produrre 
simultaneamente cento emanazioni di se 
stessi: il Bodhisattva della prima «terra» 
dispone in tal modo di dodici qualità mol­
tiplicate per cento volte. 

Qualora, per qualsiasi motivo, non aves­
simo la possibilità di praticare la pacifica­
zione della mente, la visione profonda e la 
mahamudra, possiamo affidarci ad altri me­
todi, che aprono la strada a vite future fe­
lici e ci faranno progredire verso il Risve-­
glio: possiamo utilizzare i nostri beni mate­
riali, le nostre ricchezze, il nostro corpo, la 
nostra parol·a. 

Come usare i beni materiali? Fare offerte 
ai Buddha, al Dharma, al Sangha, accompa­
gnate da fede profonda verso le persone 
che riconosciamo dotate di qualità non co­
muni, -assicura future rinascite nei mondi 
superiori e progressi sulla via del Risveglio . 
Anche la generosità verso gli esseri ordi­
nari in condizioni di bisogno, generata dal­
l'amore e dalla compassione, avrà come 
frutto rinascite felici. 

E' molto importante generare la fede 
verso i Buddha, il Dharma e il Sangha. La 
nostra mente è per natura, come abbiamo 
detto, vacuità, luminosità e conoscenza e 
possiede tutte le straordinarie qualità, le  
energie e i poteri di  un Buddha. Ma queste 
qualità rimangono allo stato latente, pe�ché 
molti veli oscurano la nostra mente. Un 
Buddha o un Bodhisattva, al contrario, sono 
esseri nei quali queste qualità s i  sono svi­
luppate in tutta la loro pienezza, perché i 
veli dell'oscurazione si sono dissolti, come 
la luce e la radiosità del sole si manifestano 
in tutto il loro splendore, non àppena la 
nebbia e le nuvole si dissolvono . Avendo 
reaHzzato la vacuità delila loro mente, si 
sono liberati dalla sofferenza; sperimentan­
do senza ostacoli vacuità, luminosità e cono­
scenza, godono di una completa padronanza 
della mente, che permette .loro di soccor­
rere un numero illimitato di esseri e di do­
nare loro la felicità, diventando le loro 
guide con le proprie emanazioni. Dai Bud­
dha si genera il Dharma e dal Dharma il 



Sangha. Se riusciamo a comprendere l'infi­
nita grandezza delle loro qualità, non pos­
siamo che avere fede in loro. 

Gli esseri ordinari sono in numero illi­
mitato e tutti partecipano della natura per­
fetta della mente. Ma, non essendone con­
sapevoli, cadono sotto il dominio dell'illu­
sione (5), fanno l'es-per.ienza di ogni sorta 
di sofferenze e rinascono in qualunque forma 
di esistenza. Considernndo questa loro con­
dizione, proveremo verso di loro una grnn­
de compassione. 

Lungo il ciclo delle esistenze, rimane 
sempre la mente. Questa convinzione è alla 
base di tutte le tradizioni religiose e spiri­
tuali del nostro mondo, tutte rivolte a pre­
parare le vite successive. Se gli esseri fos­
sero limitati alla propria attuale esistenza, 

·potremmo accontentarci del dharma mon­
dano, il dharma spìrituale non avrebbe più 
ragion d'essere. 

Ma qualcuno ritiene che la morte sia la 
fine ultima e che approdi ai' nulla: è un 
concetto che dipende da una grande ristret­
tezza mentale. E' come se, dimorando in 
Svizzera, pensassimo che oltre le frontiere 
di questo paese avesse fine l'esistenza della 
specie umana. Talune tradizioni religiose, 
peraltro, sostengono che la morte non sa­
rebbe seguita da vite future, ma da una sola 
vita futura, eterna, mentre per il buddhi­
smo sono molteplici le vite in cui rinasce­
remo. Se vailutati superficialmente, questi 
due punti di vista potrebbero apparire anta­
gon'stici, ma non è così. E' solo un problema 
di presentazione. Facciamo un esempio. Sup­
poniamo che, trovandovi qui in Svizzera, 
chiedete notizie sulla Francia. Qualcuno vi 
dirà semplicemente che la Francia è un pae­
se piacevole, dandovi una risposta alquanto 
sommari.a, ma pur vera in sé .ste&sa. Un al­
tro potrà darvi una risposta analoga, ma 
corredata di minuziose descrizioni sul fa­
scino particolare di ciascuna regione e di 
ciascuna città della Francia. Questa rispo­
sta dettagliata non infirma la fondatezza del­
la prima. Allo stesso modo il cristianesimo 
presenta una descrizione sommaria dell'al 
di là: afferma che la vita continua dopo 
la morte e che le condizioni di questa vita 
futura dipendono dalla nostra vita presen­
te: la virtù farà guadagnare il paradiso e il 
peccato ci condannerà all'inferno. In que­
sta descrizione c'è tutto l'essenziale. 
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Il buddhi&mo, dal canto suo, insegna che 
ci sono nio1teplici vite future e in queste 
vite le azioni negative compiute nell'attua'1e 
esistenza daranno luogo a sofferenze, men­
tre le azioni positive procureranno felicità. 

Khempo Kalu Rimpoche, riconosciuto da tutte le 
scuole tibetane come un grande maestro di me· 

dilazione. 

Le due tradizioni concordano in pieno sulla 
nece&Sità di evitare quello che è negativo e 
di agire positivamente e concordano ancihe 
suHe conseguenze di questi due comporta­
menti. Tra di loro non c'è nessuna contrad­
diziooe; soltanto che in una si presentano 
le cose sommariamente, nell'altra più in det­
taglio. 

La nostra mente può essere descritta co­
me una mesco'lanza di due aspetti opposti: 
la natura pura e perfetta intrinseca alla 
mente è « potenzialità di coscienza primor­
diale » (t�b. kunshi yeshe; sanscr. alaya­
jnana), mentre il funzionamento della men-



te, alterato daMe ostruzioni che la ostaco­
lano, è « .potenzia'Htà di coscienza dualisti-

. ca » (tib. kunshi namshe; sanscr. alaya­
vijnana) . La disponibi'lità del potenziale di . 
coscienza primordiale ci permette , percor­
rendo il giusto sentiero, di rnggiungere il 
Risveglio, che attualizza quel potenziale. 
Se riconosciamo la mente come vacuità, 
luminosità e conoscenza, avremo aHora a 
disposizione numerosi metodi per avanzare 
spiritualmente. 

D',a'ltra parte, se ammettiamo l'esistenza 
di vite future, le ddbbiamo prendere in con­
siderazione come prendiamo questa vita 
presente: come ora desideriamo essere fe-

( 1 )  Abbiamo tradotto il sanscrito klesha con 
«passioni» (analogamente al testo francese), piut­
tosto che éon « emozioni perturbatrici », perché 
riteniamo che « passioni » ai plurale, almeno nel 
vocabolario dei moralisti cristiani, corrisponda 
meglio all'ampio 8ignificato della parola sanscrita, 
che abbraccia attaccamento, collera, orgoglio, ge­
losia, apatia, avarizia, pjgrizia, cupidigia, ecc. 
(n.d.t.). 

(2) Le « terre » (sanscr. bhumi) sono i livelli 
di evoluzione spirituale, che si succedono l'un 
l'altro. Il buddhismo mahayana elenca dieci bhu­
mi scalati dal Bodhisattva, da:! primo, « il Gioio­
so », fino ai decimo, « la Nube del Dharma »; al 
di là c'è il livello di Buddha, con l'Illuminazione 
o Risveglio. Per maggiori infol:1ffiazioni v. GAM­
POPA: Il prezioso ornamento di Liberazione, ed. 
Ubaldini, Roma 1978, pp. 253-270 (n.d.t.). 

{3) Questo « stato di sogno » è il bardo del mo­
mento del sogno, uno dei sei bardo o « stati in­
termedi » e;Jenoati dal buddhismo tibetano, in par­
ticolare nel Bardo Todol, conosciuto in Occidente 

Hci, così dobbiamo · assicurarci condizioni 
di felicità per le vite :foture, che saranno 
vissute dalla stessa mente che sta sperimen­
tando la vita attuale. Su questo punto gli 
iilisegnamenti del Dharma sono molto facUi 
da capire e da appHcare. La legge del kar­
ma impone che le azionii negative producano 
sofferenza nel'le vite future e che le azioni 
positive procurino felicità . Pertanto, abban­
donare le dieci fondamentali azioni negative 
e praticare le dieci corrispondenti azioni po­
sitive (6) condurrà senza fallo ·al risultato 
che tutti auspichiamo. 

(trad. dal francese di Vincenzo Piga) 

con il titolo improprio di « Libro tibetano dei 
morti » (n.d.t.). 

(4) Un insegnamento dello stesso Kalu Rim­
poche sulla pratica di mahamudra è stato pubbli­
cato su PARAMITA 8 (n.d.t.). 

{5) L'illusione consiste nell'attribuire un grado 
assoluto di realtà a qualcosa che ne ha soltanto 
un grado relativo, come quando un sognatore 
crede nella realtà intrinseca delle apparenze del 
suo sogno, mentre ·queste altro non sono che una 
proiezione della sua mente. 

(6) Le dieci azioni negative sono: uccidere, 
rubare, abbandonarsi a disordini sessuali, mentire, 
provocare discordia con le parole, offendere, chiac­
chierare futilmente, bramare, odiare, coltivare fal­
se idee. Le dieci azioni positive sono l'abbandono 
delle precedenti e la p11atica deI loro contrario: 
rispettare la vita, essere generosi e tenere una 
condotta sessuale corretta, dire la verità, creare 
a11monia con 1a parola, parlare gentilmente e con 
serietà, aocontentarsi, nutrire benevolenza e avere 
idee giuste. 

Al 15 marzo gli abbonati erano 770, di cui 82 sostenitori. Ai benemeriti segnalati su 
PARAMITA 1 7  sono da aggiungere: Lisetta Carmi di Cisternino, Luigi Cerruti di Monca­
lieri, Wilma Corona di Milano, Stefano Gasseri di Roma, Marco Lombardi di Torino, Giulia 
Niccolai di Milano, Giovanni Palamini di Milano, Roberto Petrini di Assisi, Società Italiana 
di Teosofia, Renato Solli di Pisa, Giorgio Uccelli di Milano, Corrado Vannini di Tqrino e 
Gigi Zocco di Torino. 

Sono in atto arlcuni tentativi dii dprodurre - nell'amlbito dei mOJVimenti ecologici, 
orientalistici, eoc. - le cO'Sidette « catene di S. Antonio » . Anche a P AtRAMITA sono ar­
rivate lettere che, oltre aU',immanicarbHe offerta da inviare a qualche sconosciuto, chiedo­
no di moltipldcare �e lettere stesse, indirizzan dole ad altri destinatairi, e ne deriverebbero 
grossi vantaggi economici. Invitiamo i lettori a non tener conto di simili 'iniziative, inde­
gne delle ndbili motivazioni con cui sono pre testuosamente aocompagnate. 
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A colloquio con A jahn Chah 

Riprendiamo dal volume Bodhinyana (ed. 1982 « The Sangha), Ubon Rajathani, 
Thailandia) un dialogo del monaco buddhista thailandese Ajahn Chah, maestro 
di meditazione, con un gruppo di giovani occidentali avviati al monachesimo 
buddhista. Ajahn Chah, dopo anni di ascetismo itinerante, ha organizzato nella 
foresta thailandese il monastero Bung Wai Forest, frequentato da monaci e laici 
orientali e occidentali. Pubblichiamo questo dialogo, che si è svolto nella primavera 
del 1974, come esempio dello stile d'insegnamento di Ajahn Chah e della sua 

capacità di adattare il Dharma a situazioni diverse. 

Mi impegno molto nella pratiica, ma mi 
sembra di non arrivare a niente. 

Questo è un punto molto importante. 
Non cercare di arrivare in alcun luogo, nel­
la pratica. Il desiderio stesso di libertà o di 
illuminazione ti impedirà . la liberazione. 
Puoi impegnarti quanto vuoi, praticare con 
ardore notte e giorno, ma se c'è ancora i1 
desiderio di raggiungere qualcosa, non tro­
verai mai la pace interiore. L'energia susci­
tata da tale desi•derio provocherà dubbio e 
agitazione, indipendentemente da quanto 
pratichi; la saggezza non verrà dal deside­
rio. Semplicemente lascia andare. Osserva 
la mente e il corpo con attenzione, ma non 
cercare di ottenere alcunché. Non attaccar­
ti neanche all'illuminazione. 

A proposito del sonno, quanto dovrei dar­. ? mire .. 

Non chiederlo a me, non sono .in grado di 
dirtelo. Per alcuni una buona media è qua.f-
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tro ore a notte. Ciò che conta, comunque, 
è osservare e conoscere te stesso. Se dor- . 
mi troppo poco, il corpo si sentirà a disagio 
e sarà difficile mantenere la presenza men­
tale. Troppo sonno provoca invece torpore 
o agitazione. Scopri il giusto equilibrio per 
te. Studia con attenzione mente e corpo, 
individuan1do il quantitativo di sonno ne­
cessario per te. Se, appena svegliato, ti volti 
subito dall'altra parte per un altro sonne1-
'lino, si tratta ancora di una contaminazione 
dena mente. Stabilisciti nella presenza men­
tale non appena apri gli occhi. 

Quanto dovrei mangiare? 

Mangiare è lo stesso che dormire. Devi 
conoscere te s·tesso. Il crbo va consumato 
per soddisfare 'le necessità del corpo.  Con­
sidera il dbo come una medicina. Mangi 
così tanto da provare sonnolenza dopo ogni 
pasto, ingrassando di giorno in giorno? Fer­
mati! Esamina il corpo e la mente. Non oc-



corre digiunare. Fai inveoe esperimenti sulla 
quantità di dbo da prendere . Individua i'l 
giusto equilibrio per il tuo corpo. Metti in­
sieme nerla ciotola tutto il tuo cibo, seguen­

do la regola ascetica. Così faoendo, sarai in 
grado di valutarne facilmente la quantità. 
Osservati attentamente mentre mangi. Im­
para a conoscer.e te stesso. L'essenza della 
pratica è proptio questa. Non c'è niente di 
speciale da dover fare. Semplicemente os­
serva. Esaminati . Osserva la mente. Scopri­

rai così il giusto equi'librio per la pratica. 

Gli asiatici e gli occidentali hanno una 
mente diversa ? 

· Ess·enzialmente non c'è alcuna differenza . 
- Esteriormente, costumi e lingue possono 

essere diversi, ma la mente umana possie­
de caratteristiche natura1li che sono uguali 
in ogni persona. Attrazione e avversione 
sono le stesse, sia in una mente orientale 
che in una occidentale. La sofferenza e la 
sua cessazione sono le stesse per tutti . 

E' consigliabile leggere molto e studiare 
le scritture come parte della pratica? 

Il Dhamma del Buddha non si trova nei 
libri. Se vuoi davvero vedere direttamente 
ciò di cui parlava il Buddha, non occorre 
perdersi dietro ai libri. Osserva la mente . 
Studia per scoprire come le sensazioni van­
no e vengono, come i pensieri vanno ·e ven­

gono. Non attaccarti a niente. Sii semplice­
mente consapevole di ogni cosa osservabile . 
E' questa la via che conduce crlle verità del 
Buddha. Sii naturale. Ogni cosa che fai nel­
la tua vita, qui, è un 'occasione per pratica­
re. E' tutto Dhamma . Quando lavori, sii 
consapevole. Se stai svuotando una sputac­
chiera o pulendo un gabinetto, non pensare 
che stai facendo un favore a qualcun altro.  
C'è Dhamma neUo svuotare sputacchiere. 
Non pensare che la pratica sia soltanto 
star seduti immobili a gambe incrociate. 
Qualcuno .di voi si è lamentato dicendo che 
non c'è a:bbastanza tempo per meditare. C'è 
abbastanza tempo per respirare? Questa è 
la vostra meditazione : presenza mentaie, 
naturalezza in qualsiasi cosa facciate. 

Perché non abbiamo colloqui quotidiani 
con l'insegnante? 
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Se avete domande da fare, potete venire 
a chiedere chiarimenti in qualsiasi momen­
to. Ma qui non occorrono .colloqui quotidia­
ni . Se .rispondessi ad ognJ vos·tra più picco­
la domanda, non comprendereste 

·
mai il 

processo del dubbio in atto nella mente. E' 
fondamentale che impariate ad esaminarvi, 
a colloquiare con voi stessi. As·co'ltate con 
attenzione gli insegnamenti esposti di tanto 
in tanto usando questi discorsi per èonfron­
tarli con la vostra pratka. C'è accordo? 
Disaccordo? Perché avete dei dubbi? Chi è 
che dubita? Solo con l 'auto-esame è possi­
bile capire. 

A volte la disciplina monastica mi crea 
problemi. Se uccido degli insetti accidental­
mente, è male? 

Sila o disciplina e morcrlità sono parti es­
senziali della nostra pratica, ma non devi 
attaccarti ciecamente alle regole. Nell'uc­
cidere animali o nell'infrangere altri preoet­
ti, ciò che conta è l'intenzione . Studia 1a 
mente. Non serve preoccuparsi troppo del­
la disciplina monastica. Se usata corretta­
mente, essa sosti·ene la pratica; ma alcuni 
monaci si preoccupano talmente delle regole 
minori da non r.iuscire a dormire. La disci­
plina non deve diventare un peso oppri­
mente . Nella pratica, qui, il fondamento è 
la disciiplina , una buona disciplina, più le 
regole e le pratiche as'oetiche. Grandi benefi­
ci derivano darll'osserv:are scrupolosamente le 
varie regole supçlementari, oltre ai 227 pre­
cetti di base . Ciò rende la vita molto rem­
plice . Non c'è più bisogno di domandarsi co­
me agire; in questo modo si può tralasciare 
il pensiero e restare inv·ooe semplicemente 
consapevoli. La disciplina ci permette di 
vivere insieme in armonia; la vita della co­
munità scorr·e senza problemi . A1l'esterno 
ognuno ha lo stesso aspetto e agisce a'llo 
stesso modo. Disciplina e moralità sono il 
trampolino che permette l 'ulteriore svilup­
po di concentrazione e saggezza. Usando 
correttamente la disciplina monastica e i 
precetti ascetici, siamo costretti a vivere 
semplicemente, a possedere solo l'essenzia­
le. Dunque qui osserviamo '1a pratica com­
pleta insegnata dal Buddha: astenersi · dal 
male e compiere i'l bene, vivere in semplici­

tà soddìaf aoen:do i bisogni primari , purifi­
care la mente. Ciò significa essere consape-



voli del <:orpo e della mente in qualsiasi po­
sizione: seduto, in piedi, camminando o 
disteso, conosci te stesso. 

Che cosa fare con i dubbi? A volte sono 
tormentato da dubbi sulla pratica, sui miei 
progressi, sul maestro. 

Dubitare è natura'le. Tutti iniziamo con 
· . dei du1bbi. Si può imparare molto da essi. 

Ciò che conta è non identificarsi con i pro­
pri dubbi, non rimanere �ioè intrappo'lati 
in essi .  Perché ciò proietterà la mente in 
circoli viziosi senza fine. Osserva piuttosto 
l'intero processo del dubbio, del porsi do­
mande. Scopri chi è che dubita. Osserva 
come i dulbbi vanno e vengono e così non 
sarai più •vittima <lei tuoi du;blbi .  Usdrai 
da quel circolo vizioso e la mente si cal­
merà. E' possibìle vedere come tutte le 
cose vanno e vengono. Lascia s·emplicemen­
te andare ciò a cui sei attaccato. Laseia 
andare i dubbi e osserva. Ecco la maniera 
di porre fine al dubbio . 

Di ques/li tempi sembrano esserci così 
tanti maestri e tanti sistemi meditativi da 
aumentare la confusione. 

E' come recarsi in città. Si può entrare 
da nord, da sud.est, da mo1te vie . Spesso 
tali sistemi differiscono solo dall'esterno. 
Che percorriate un sentiero o l'altro, velo­
cemente o lentamente, s•e r·estate consape­
voli non fa differenza. C'è un punto essen­
ziale verso cui tutte le pratichf' devono in 
qualche modo convergere : il non-attacca­
mento. A un certo punto tutti i sistemi di 
meditazione devono arrivare all'abbandono. 
Né ci si deve attaccare al maestro. Se un 
sistema conduce alfa rinuncia, al non-attac­
camento, allora è pratica corretta. 

Potreste aver voglia di viaggiare, di visi­
tare altri insegnanti e provare altri sistemi. 
Alcuni di vo'i lo hanno già fatto . E' un 
desiderio naturale. Scoprirete che le risposte 
a mi'lle domande e la conoscenza di molti 
sistemi non vi condurranno alla verità. Alla 
fine vi stancherete. Vi renderete conto che 
solo fermandovi ed investigando la vostra 
mente potrete scoprire ciò cLi cui parlava 
il Buddha. Non occorre cercare all'esterno; 
prima o poi dovete tornare faccia a faccia 
con la vostra vera natura. Questo è il luogo 
dove è possibile comprendere il Dhamma. 
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Sembra che molti monaci in questo ritiro 
siano trascurati e d·istratti e ciò mi disturba. 

Non è corretto osservare glì a'ltri, non ti 
aiuterà nella pratica. Se provi fastidio, os­
serva il fastidio nella tua mente. Non sta 
a te giudicare se la disciplina degl.i altri non 
va o se sono buoni monaci. Non arriverai 
alla seggezza osservando gli altri. La disci­
plina monastica è uno strumento da usare 
per la tua meditazione. Non è un'arma da 
usare per criticare o scoprire d1fetti. Nes-. 
suno può compiere i'I tuo 1avoro, né tu puoi 
praticare per conto di qualcun altro. Sii 
sempli'cemente consapevole di ciò che stai 
facendo. Ecco il modo corretto di coltivare 
la mente. 

Sto esercitando. con molta attenzione il 
raccoglimento e la moderazione dei sensi. 
Tengo sempre gli occhi abbassati e sono 
consapevole di ogni mia più piccola azione. 
Quando mangio, per esempio, lo faccio len­
tamente e osservo ogni sensazione di con­
tatto: masticare, gustare, inghiottire ecc. 
Compio ogni azione deliberatamente e con 
molta attenzione. E' corretta, così, la mia 
pratica? 

•l;imitare le stimolazioni sensoriali è pra­
ticare correttamente . Dovremmo rimanere 
consapevoli durante tutto il giorno. Ma non 
esagerare! Cammina, mangia ed agisci con 
naturalezza. E sv.iluppa una consapevolezza 
naturale di ciò che accade dentro di te. Non 
forzare la meditazione, non arrivare ad adot­
tare comportamenti goffi. Sarebbe un'altr·a 
forma . di attaccamento. Sii paziente. Occor­
rono pazienza e sopportazione. Se agisci con 
naturalezza rimanendo consapevole, anche 
1a saggezza scaturirà naturalmente. 

E' necessario sedersi in meditazione per 
periodi molto lunghi? 

No, sedersi per ore ed ore di fi'la non è 
necessario. Alcuni credono che più si riesce 
a sedere in meditazione, più si divent·a sag­
gi. Ma ho v.isto anche galline star sedute 
per giorni e giorni di seguito! La saggezza 
nasce mantenendo la consapevolezza in 
qualunque posizione. La tua pratica deve 
iniziare al mattino, non appena ti svegli. E 
deve continuare finché non ti addormenti. 
Non preoccuparti di quanto tempo riesci a 



sedere in meditazione. Ciò - che più conta è 
rimanere attenti, lavorando, sedendo o an­
dando al gaibinetto. 

Ognuno ha il proprio ritmo naturale. Al­
cuni di voi moriranno a cinquantacinque 

. anni, altri a sessantacinque e a'ltr.i ancora a ·  
novanta. Analogamente, la pratica non sarà 

- sempre la stessa per tutti. Non pensateci, 
non preoccupatevi di questo. Cercate di 
restare vigili e lasciate che le cose prendano 
il proprio corso naturale. La mente diverrà 
così sempr·e p'iù serena, in ogni situaz.ione . 
DiV'errà calma come un limpido stagno nel­
la foresta. E meravigliosi animali rari ver­
ranno ad abbeverarsi allo stagno. Compren­
derete chiaramente la natura di tutti i feno­
meni del mondo. Vedrete mo'lte cose strane 
e meravig1iose andare e venire. Ma voi ri­
marrete ca'lm'i. Sorgeranno pr<Yblemi , ma 
non vi lascerete ingannare. Ecco - la felicità 
del Buddha. 

Ho ancora moltissimi pensieri. La mia 
mente vaga di continuo, anche se cerco di 
restare consapevole. 

Non preoccuparti. Cerca di tenere la men­
te nel presente. Qualsiasi cosa sorga nella 
mente, osservala e basta. Lasciala andare. 
Non cercare nemmeno di essere senza pen­
sier'i. La mente raggiungerà così la propria 
condizione naturale. Nessuna discriminazio­
ne tra bene e male, caldo e freddo, veloce 
e lento. Né io né tu, nessun sé. Solo ciò 
che c'è. Quando cammini ·durante la questua 
quotidiana, non devi fa.re niente di specia­
le. Cammina semplicemente, osservando 
que11o ohe c�è. Non bisogna nemmeno attac­
carsi -all'is'Olamento, al'la solitudine.  Ovunque 
ti trovi, conosci te stesso rimanendo natu­
rale e osservandoti. Se sorgono dubbi, os­
servali andare e venire. E' molto semp1ice. 
Non atta'Ccarti a nulla. 

E' come camminare lungo una strada. Di 
tanto in tanto ti imbatterai in qualche 
ostacolo. Quando incontri le contaminazio­
ni, semplicemente riconoscile e passa oltre, 
'lasciandole andare. Non pensare agli osta­
co1i che hai già superato. Non preoccuparti 
di quelli che ancora non vedi. Resta nel 
presente. Non preoccuparti di quanto sia 
lungo i1l cammino o della destinazione. Tut­
to cambia costantemente. Qualsiasi cosa ol-
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trepassi, non ti ci attaccare. Alla fine la 
mente raggiungerà il proprio equHibrio na­
turale, dove la pratica diventa automatica. 
Tutte le cose verranno e andranno sponta­
neamente. 

Ha mai letto ri.l Sutra dell'Altare del Se­
sto Patriarca, Hui Neng? 

La saggezza di Hui Neri1g è molto profon­
da. E' un insegnamento estremamente sot­
ti:le, di non facile comprensione per princi­
pianti. Se praticate con pazienza, secondo 
la nostra disciplina, se coltivate il non-attac­
camento, allora sarete in grado di compren� 
dere. Una volta av.evo un discepolo che vi­
veva in una capanna con ii tetto di paglia. 
Piovve mdlto durante quella stagione dei 
monsoni e un giorno un vento fortissimo 
scoperchiò mezzo tetto. Egli non si preoc­
cupò di ripara't!lo, lasciando ;piovere den­
tro. Passati alcuni giorni, a un certo punto 
gli chiesi de'lla sua capanna. Mi rispose che 
stava coltivando il non-attaccamento. Ma 
questo è non-attaccamento privo di saggez­
za. E' oome l'equanimità di un bufalo. Se 
condurrete una v1ita sempHce e morale, se 
sarete pazienti e privi di egoismo, compren­
derete anche la saggezza di Hµi Neng. 

Una volta lei ha detto che concentrazio­
ne e visione profonda sono la stessa cosa. 
Potrebbe spiegare ulteriormente questo 
punto? 

E' mo'lto - semplice. Concentrazione (sa­
matha) e visione profonda o saggezza (vi­
passana) vanno insieme. Dapprima la mente 
si calma agganciandosi ad un oggetto di me­
ditazione. Diventa davvero quieta solo 
quando vi sedete con gli occhi chiusi. Que­
sto è samatha. In seguito tale base di sa­
madhi renderà possrbile il sorgere della sag­
gezza o vipassana. A quel punto la mente 
rimarrà quieta sia sedendo in meditazione 
a occhi chiusi, sia camminando in mezzo a 
una città afforlata. In altre parale : una vol­
ta eravate ,bambini, poi siete diventati adul­
ti. rn bamhino di ieri e l'adulto di oggi sono 
la stessa persona? Possiamo dire di sì, op­
pure, assumendo un a'ltro punto di vista, 
possiamo dirè di no . Lo · stesso vale per 
samatha e vipassan_a. Oppure, ancora, po­
tremmo dire che sono come il cibo e Ie fo­
ci. Cilbo e feci possono essere considerati 



la stessa cosa o cose diverse. Non credete 
ciecamente a ciò che drco, sviluppate la vo­
stra pratica e scopritelo da voi. Non oc­
corre far niente di speciale. Se investigate 
attentamente il modo in cui sorgono la con­
centrazione e la saggezza, conoscerete la ve­
rità da soli . Oggi•giorno ci sono molti che si 
attaccano arie parole. Chiamano 1a propria 
pratica vipassana, guardando samatha con 
suffidenza. Oppure chiamano la propria 
pratica samatha: « E' indispensabile svilup­
pare samatha prima di vipassana », dicono. 
Tutto ciò è sciocco. Non perdete tempo a 
considerare il problema in questi termini. 
Coltivate la pratica ·e capirete da voi. 

Nella nostra pratica, è necessario saper 
entrare in stati di assorbimento mentale? 

No. Gli stati di assorbimento non sono 
necessari. Occorre sviluppare un certo gra­
do di quiete e di conoentrazione mentale, 
da usare poi per esaminare s·e 'stessi. Niente 

. di speciale. Se, praticando, vi succede di en-
trare in uno stato di assorbimento menta'le, 
anche questo va bene. Basta non attaccarci­
si. Alcuni svi'luppano un attaccamento agli 
assorbimenti. Può essere molto divertente 
dHettarsi con essi. Ma è necessario conosce­
re i giusti limiti. Se siete saggi, sarete in 
grado di scoprir·e l'uso corretto e i limiti 
degli stati di assorbimento, propiio come 
siete in grndo di riconoscere i giusti limiti 
dei bambini rispetto agli adulti. 

Perché qui seguiamo le regole ascetiche 
come, per ese,mpio, mangiare solo nelle no­
stre ciotole? 

Le regole ascetiche ci aiutano ad elimina­
r·e le contaminaZJioni. Seguendo queste re­
gole, come per esempio mangiare nelle no­
stre ciotole, possiamo essere più consapevoli 
del cibo come medicina. Se non abbiamo 
contaminazioni, non ha importanza come 
mangiamo. Ma .qui usiamo questa r·egola per 
semplificare la pratica. li Buddha non res·e 
le regole a:scetiche obbligatorie per tutti i 
monaci, ma le concesse a coloro che voleva­
no praticare rigorosamente. Esse si aggiun­
gono alla disciplina esteriore, aiutandoci 
così ad aumentare forza e risolutezza men­
tale. Queste regole sono concepite per uso 
personale. Non badate a come gli altri le 
praticano. Oss·ervate la vostra mente e oon-
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siderate ciò che vi è di benefioio. Allo stesso 
modo, la regola secondo cui bisogna accet­
tare qua'lsiasi alloggio venga assegnato per 
la meditazione, è anch'essa disdplina che 
aiuta, facendo in modo che i monaci non si 
attacchino alla propria dimora. Se ritornano 
al monastero dopo un certo per.iodo di as­
senza, devono accettaire un nuovo alloggio. 
Ecco la nostra pratica: non attaccarsi a 
niente. 

Perché facciamo così tante prostrazioni? 

Prostrarsi è molto importante. E' una for­
malità esteriore che fa parte integrante della 
prati:ca. Tale formalità va compiuta corret­
tamente. Toccate con la fronte il pavimento. 
Tenete i gomiti vicino arie ginocchia e le 
palme ddle mani sul pavimento, leggermen­
te scostate. Prostratevi lentamente, siate 
consapevoli del vostro corpo. E' un buon 
rimedio per la vanità. Dovremmo prostrarci 
spesso. Quando vi prostrate tre volte, potete 
tenere in mente le qualità del Buddha, 
D'hamma e Sangha, ovvero le qualità men­
tali di purezza, radiosità e pace. Usiamo for­
maHtà esteriori per sviluppare la pratica. 
Così corpo e mente entrano in armonia. 
Non fate l'errore di guardare come si pro­
strano gli altri. Se i giovani novizi sembra­
no trascurati o i monaci anziani distratti, 
non sta a voi giU'dicare. Le persone posso­
no avere difficoltà nel tirocinio. Alcuni im­
parano in fretta, altri apprendono più len­
tamente. Giudicare gli altri servirà soltanto 
ad aumentare il vostro orgoglio. Osservate 
voi stess.i, piuttosto. Prostratevi spesso, libe­
ratevi dell'orgoglio. 

Chi è veramente entrato in armonia con 
il Dhamma va ben al di là delle forme este- · 
riori . Qualsiasi cosa faccia è un modo di pro­
strarsi. Camminando si prostra, mangiando 
si prostra, defecando si prostra. Ciò avvie­
ne perché è andato al di là dell'egoismo. 

Qual è il problema più grosso per i nuo­
vi discepoli? 

Le opinioni. Punti di viista •e idee su qual­
siasi cosa. Su se stessi, sulla pratica, sugli 
insegnamenti del Buddha. Molti di coloro 
che arrivano qui occupano una certa posi­
zione nel'la società. Ci sono ricchi mercanti 
o laureati, insegnanti e funzionari governa­
tivi. Hanno la mente piena di opinioni su 



tutto. Sono troppo intelligenti per ascoltare 
gli altri. E' come l'acqua in :una tazza: Se 
la tazza è piena di acqua stantia, è inutiliz­
zabile. Solo gettando l'aoqua vecchia si può 
utilizzare la tazza. Dovete svuotare la men­

. te dalle opinioni , allora potrete compren­
dere. La nostra pratica va al di là dell'intel­
ligenza e .deilla stupidità. Se pensate : « Sono 
intelligente, ricco, importante, capisco tutto 
sul Buddhismo », in tal modo oscurate la 
verità di anatta o non-sé. Tutto ciò che ve­
drete sarà sé, io, mio. Ma il Buddhismo è 
lasciare andare il sé. Vuoto, Nibbana. 

è la sofferenza che conduce a1l'estinzione 
della sofferenza. Quando vi sentite a disa­
gio e in colpa, avete una grossa occasione 
per comprendere la mente. Il Buddha disse 
che le contaminazioni sono i nostri maestri. 

Tutti i miei discepoli sono come figli. 
Unica mia preoccupazione è il loro benesse­
re . Se sembra che vi faccia soffrire, è solo 
per il vostro bene. So che a1cuni d� voi han­
no studiato e sono molto colti. Le persone 
con poca educazione e poca conoscenza rie­
scono a praticare con facilità. E' come se 
voi occidenta'H aveste una grande casa da 

Discepoli occidentali di Ajahn Chah, alla raccolta del proprio cibo in un villaggio 
thailandese. 

A volte ho l'impressione che da quando 
sono diventato monaco le mie difficoltà e la 
mia sofferenza siano aumentate. 

So che alcuni di voi hanno avuto un pas­
sato di benessere materiale e · di Hbertà este­
riore. Al confronto, oggi conducete un'esi-· 
stenza austera. Come parte della pratica, 
spesso vi faccio sedere e aspettare per Iun­
ghe ore. n cibo e il clima sono diversi da 
quelH cui eravate abituati. Ma tutti devono 
passare attraverso un po' di disagio. Questa 
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pu'lire. Quando avrete completato le puli­
zie, avrete a disposizione uno spazio molto 
ampio. Potrete usare la cucina, la bibliote­
ca, il soggiorno. Ma dovete essere pazienti. 
Pazienza e sopportazione sono elementi es­
senziali del'la pratica. Quando ero un gio­
vane monaco, non ho avuto le stesse vostre 
difficoltà. Conoscevo già la lingua e mangia­
vo il dbo cui ero abituato . Ciononostante, 
a volte cadevo nella disperazione. Volevo 
spogliarmi dell'abito monastico o addirittu-



ra suicidarmi. Questo tipo di sofferenza de­
riva da una visione distorta della realtà. Ma, 
una vo1ta conosciuta la verità, si è liberi 
da visioni e opinioni . Tutto si trasforma in 
pace. 

· Con la meditazione ho sviluppato stati 
mentali molto tranquilli. Chè cosa debbo 
fare ora? 

·Questo va bene. Rendi la mente quieta, 
concentrata. Usa poi questa concentrazione 
per esaminare mente e corpo. Anche quan­
do la mente non è calma, devi osservare. 
Conoscerai allora la vera pace. Perché? 
P.erché vedrai l'impe11manenza. Persino la 
pace va vista neHa sua impermanenza. Se 
ti attacchi a stati mentali di quiete, soffri­
rai quan.do non oi saranno più. Rinuncia a 
tutto, anche a'lla pace. 

Ho sentito dire che i discepoli troppo 
diligenti la preoccupano; è vero ? 

Sì, è vero. Mi fanno un po' paura. Ho 
paura che siano troppo seri. Si sforzano mol­
to, ma senza saggezza. Si procurano una 
sofferenza non necessaria. Alcuni di voi, 
decisi a conseguirt'. l'ilh1minaZ!ione, stringo­
no i denti e lottano strenuamente. Ma è 
uno sforzo eooessivo. ·La gente è tutta ugua­
le, non conosce la natura ·dei fenomeni. Tut­
ti gli aggregari, mente e corpo, sono imper­
manentJi. Osservate semplicemente, senza 
attaccarvi. 

.A!1tri credono di sapere. Criticano, os­
servano, giudicano. Bene, che si tengano 
le proprie opinioni. Ma · discriminare così 
è pericoloso. E' come una strada con una 
curva troppo stretta. Se comrinciamo a pen­
sare che gli a'ltri sono peggiori, migliori o 
uguali a noi, finiremo sicuramente fuori 
strada. Discriminando, soffriamo e basta. 

Ho meditato per molti anni. La mia men­
te è aperta e tranquilla quasi. in ogni situa­
zione. A questo punto mi piacerebbe svi­
luppare alti stati di concentrazione o assor­
bimento m:entale. 

Questo va bene. Si tratta di un esercizio 
mentale benefico. Se siete saggi, non rimar­
rete intrappolati in sfati concentrativi. E' 
come volere sedere in meditaZ!ione per pe­
riodi molto lunghi. Si tratta di un buon 
addestramento, ma in realtà la pratica è 
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svincolata da qualsiasi poslZlone. Bisogna 
osservare direttamente la mente, al'lora sa­
rete saggi e in grado di riconoscere j limi.ti 
della conoentrazione e dei libri. Una vol­
ta coltivato e compreso il non-attaccamen­
to, potrete tornare ai li'bri. Saranno come 
squisiti dessert. Y.i aiuteranno ad insegnare 
agli a'ltrL Oppure potrete tornare a svilup­
pare gli assorbimenti. Avete ormai ila sag­
gezza di non attaccarvi più a niente. 

Possiamo riassumere alcuni punti princi­
pali della · nostra discussione? 

Dovete investigare. Comprendere chi sie­
te. Conoscere i'l corpo e la mente con la 
semplice osservazione. Sedendo, dormendo, 
mangiando, conoscete i vostri limiti. Fate 
ricorso alla saggezza. La pratica non è cer­
care di raggiungere qualcosa. Siate sempli­
cemente ·consapevoli di ciò c'he è. La medi­
t-azione è tutta quJ: osservare direttamente 
la mente. Comprenderete la sofferenza, la sua 
causa e la sua cessazìone. Ma dovete avere 
pazienza; molta pazienza e sopportazione. 
Pian piano imparerete. Secondo l'insegna­
mento ddl Buddha, il discepolo deve restare 
con il proprio istruttore per almeno cinque 
anni. Dovete imparare ad app1"ezzare i va­
lori del dare, della pazienza e della devo­
zione. 

Non praticate con troppa rigidità. Non la­
sciatevi intrappolare da forme esteriori. Os­
servare gli a:ltri non è buona pratica. Siate 
semplicemente naturali, osservando questa 
naturalezza. Lia discip:Iina e le rego1e mo­
nastiche sono molto importanti. Creano un 
ambiente semplice e armonioso. Fatene un 
buon uso. Ma ricordate, l'essenza della di­
sciplina monas·fica è osservare l'intenzione, 
esaminare la mente. Dovete essere saggi. 
Non fate discriminazfoni. Y.i rattr:istereste 
fo11se, di fronte a un piccolo aLbero ne1la 
foresta, perché non è ailto e robusto come 
gli a'ltri? Sareblbe sciocco. Non· giùdicate 
gli allri. Esistono parecchi tipi diversi di 
persona. Sarebbe una fatica inutile volerli 
cambiare tutti a ogni costo. 

Siate dunque pazienti. Mantenete una 
con;dotta morale. Vivete in semp1icità e sia­
te naturali. Osservate la mente. Ecco la 
nostra pratiica che vi condurrà oltre l'egoi­
smo, a'lfa pace. 

(irad. dall'inglese di Lorenzo Paletto) 



Una lettera del lan1a Yeshe 

Più volte si è trattato, su Paramita, il  tema dell'ars moriendi nel buddhismo. 
La commovente lettera scritta dal lama T·hubten Yeshe al ven. Jampa Waugdu 
- poco prima di morire, che pubblichiamo integralmente - nella sua coraggiosa 
umiltà ci permette di toccare con mano quanto sia doloroso e difficile, anche 
per chi abbia votato la propria •intera vita alla pratica spirituale, attraversare 
l'esperienza della morte con lucidità e serena accettazione. Ma, al di là e al di 
sopra di ogni sofferenza e difficoltà, ancora una volta si afferma qui il valore 
supremo della meditazione introspettiva basata sulla presenza mentale, unico 
appiglio capace di gettare una luce di consapevolezza e di pace persino in una 
coscienza ormai offuscata dall'ombra della morte. Dalla toccante lettera del lama 
Yeshe giunge ai nostri cuori un fervido incoraggiamento a praticare la presenza 
mentale con strenua determinazione, anche e soprattutto _nei momenti più difficili. 

« Con la mente rivolta al nostro guru-ra­
dice di incomparabile benevolenza, Re della 
grande beatitudine, Heruka del mandala del 
corpo, corona e ornamento per i praticanti 
del lignaggio spirituale di Ganden, rendo 
omagg·io a Trija·ng Dorje Chang, e così fa­
cendo rispondo ai consigli che tu, mio fra­
tello spirituale Ven. fampa Wangdu, mi hai 
inviato con tanto affetto. Evitando esagera­
zioni, la mia risposta rifletterà la natura il- . 
lusoria della coproduzione cond·iziçmata. 

Poiché il moto violento dei venti del pen­
siero riempiva il canale destro e sinistro 
del mio corpo, con un'esuberanza incontrol­
lata, al di là di ogni possibmtà di farvi 
fronte da parte mia, sono stato costretto ad 
affidare "questo corpo ricco di possibilità 
e di doti, difficile a ottenersi", nelle mani 
di uno strano dottore. Dopo una visita di 
mezz'ora, mi avvisò che dovevo ricoverar­
mi definitivamente al reparto di terapia in­
tensiva dell'ospedale. Convinto che non ci 
f asse altro da fare, gli ho chiesto di sal­
varmi la vita. Non avrei mai immaginato le 
esperienze e le sofferenze che ne seguirono. 

Per prima cosa, iniezioni a non finire, 
giorno e notte. Poi, per poter respirare, da­
to che il cuore non era in grado di pompare 
ossigeno a suffioienza, ho dovuto usare una 
bombola ad ossigeno collegata con un tubo 
di gomma al naso, che non mi veniva mai 
tolto e mi dava molto fast.idio. Terzo, do­
vevo prendere medicine in continuazione, 
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giorno e notte, a volte più di dieci pillole 
contemporaneamente. A causa di queste cu­
re, la mia mente veniva sopraffatta dal do­
lore ogni due ore senza poterci far nulla, e 
la memoria si andò deteriorando. Il cibo 
perse ogni sapore. Mi davano solo cibo al­
l'indiana senza sale. Per più di un mese 
non ho avuto appetito e, qualunque cosa 



mangiassi, mi sentivo male e vomitavo. 
Certi giorni non potevo adempiere ai miei 
voti. 

Mio cugino Thubten Tsering è venuto a 
trovarmi. Gli ho chiesto di recitare la f or­
mula della autogenerazione del mandala del 
corpo e quella dell'auto-introduzione; ho fat­
to molta fatica a seguire. Spesso, nella con­
fusione della mia mente, perdevo il filo del 
discorso; aZ.Zora ridevo di me stesso, per poi 
cadere nella tristezza. Anche in questa sem­
plice circostanza andavo sperimentando e 
comprendendo che cosa f asse la mente con­
fusa. E' estremamente difficile mantenere il 
controllo senza cadere nella confusione du­
rante le fasi della morte, quando i quattro 
elementi interni si stanno riassorbendo. E' 
stato allora che ho sentito gradualmente de­
teriorarsi le mie facoltà mentali. Quando 
cercavo di pensare a qualcosa o di formu­
lare un'idea, la mente si confondeva. 

Queste esperienze le racconto a te, mio 
puro, intimo fratello spirituale; per i razio­
nalisti ad oltranza daZ.Za testa dura restino 
un segreto. 

La mia capacità di recitare le normali 
preghiere verbali si deteriorò: così, dopo 
aver riflettuto sul .da farsi, presi a praticare 
la meditazione di raccoglimento con forte 
presenza mentale e introspezione. In virtù 
del suo potere, sorse finalmente in me la 
chiarezza mentale. Dimorando in questo 
stato, ho continuato a rafforzare Ja medita­
zione con notevole impegno: ciò mi è stato 
di grande beneficio, anche se spesso il ne­
mico torpore riusciva a sopraffarla. Mi è 
tornato alla mente quando nel . monastero di 
Chog Ling, il mio fratello spirituale ed io 
ricevemmo la trasmissione diretta dei co­
siddetti "precetti dell'esperta tradizione di 
En Sa Pa", dalla voce del nostro guru-radi-

. ce, possessore delle tre benevolenze. 
Durante questo periodo ho ricevuto cen­

tinaia di lettere, ma non mi è stato possi­
bile leggerle. Mio sacro fratello spirituale, 
leggere i tuoi consigli ha /atto nasce.re nella 
mia mente una gioia e una f eticità incom­
mensurabile. La mia forza mentale è au­
mentata, mentre i problemi sono andati via 
via affievolendosi e scomparendo. Voglio qui 
esprimere in versi l'essenza dei consigli del 
mio fratello spirituale, gemma del mio 
cuore: 
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Pratica e medita i l  training della mente, / 
Unico rimedio per alleviare le sofferenze 
non volute, / Primario oggetto di pratica 
per gli asceti che veramente incutono una 
rispettosa venerazione, / Sentiero percorso 
dai grandi meditanti dei tre tempi. / Ti 
occorre una mente felice, aperta, coscien­
ziosa, / Soprattutto devi coltivare U precet­
to di trasf armare le circostanze avverse (la 
esperienza di sofferenze non volute) nel 
Sentiero. / Accogli nel cuore le sofferenze 
degli esseri senzienti - le tue madri / E senza 
sosta dona loro i meriti e le gioie. / Trasfor­
ma i frutti che maturano all'interno degli 
esseri, dell'ambiente e delle avverse circo­
stanze, neMa via che porta all'illuminazio­
ne. / Vivi contemplando soltanto questo: il 
training deNa mente. 

Grazie a questi e ad altri consigli del mio 
fratello spirituale, . gemma del mio cuore, 
la mia mente ha trovato la pace. Ven. /am­
pa W angdu, ti prego di essere imio amico nel 
Dharma per tutta la vita. Affinché le mie 
tre porte non siano mai separate dal sacro 
sentiero, mi terrò per sempre saldo alla 
grandezza del trainiing mentale. Le cinque 
degenerazioni sono in pieno rigoglio e i dhar­
ma dell'udire, pensare e meditare sono di­
ventati· fonte di ignoranza, avversione e at­
taccamento a questa vita. Molto raramente 
si riesce a dare un senso a queste doti e op­
porJunità, se non attraverso la pratica dei 
cinque poteri - essenza di tutti i dharma. 
Noi due, così come tutti gli esseri viventi 
- nostre madri -, pur desiderando la fe­
licità, non vediamo chiaramente i mezzi per 
ottenerla, sicché siamo sempre tormentati 
dalle tre sofferenze. Nel vedere questo, pos­
sa nascere in noi la presa di coscienza del­
l'uguaglianza fra sé e gli altri. 

Sono passati quarantun giorni da quando 
mi sono ammalato. Il mio corpo è in con­
dizioni tali da farmi diventare il signore 
di un cimitero; la mia mente è come que./la 
di un demone; la mia parola come il latrare 
di un vecchio cane pazzo. Prendo ancora 
sedici pillole al giorno e, siccome debbo 
dipendere dagli altri per muovermi e per 
dormire, e la mano mr trema quando scri­
vo, ti prego di leggere questa lettera ba­
dando a ciò che voglio dire e non alle me­
re parole scritte ». 

(trad. dall'inglese di Letizia Baglioni) 



Equanimità e retta 
• • 

1ntenz1one 
di Corrado Pensa 

1 .  C'è u n  momento nell'itinerario spiri­
tuale - e qui ci riferiremo soprattutto, ma 
non soltanto, a un tragitto imperniato sunla 
meditazione di cansaipevolezza o vipassana 
- in oui l'individuo comincia ad aspirare 
al bene in maniera più decisa, più coscien­
te, più continua. rSi aooorge che, intessuto 
nei vari moti deUa sua mente, piacevoli e 
&piacevoli, c'è quakosa che si potrebbe 
chiamare un nudo impulso al bene. E' nu­
do, cioè vuoto di iprogetti e contenuti spe­
cifici. Non è l'intento a compiere un'azio­
ne buona e non è neppure una folata di 
pensieri e di sentimenti generosi. Si trnt­
ta, invece, di un anelito più primoroia­
le e inarticdlato, non solidificato in que­
sta o in quellla rapp!'esentazione mentale. 
In tevmini buiddhis,ti sembrerebbe di tro­
varci davanti alla radice di quel fattore 
deH'ottuplice sentiero ohe va àoHo H nome 
di samma-sankappa, variamente tradotto 
con retta intenzione (motivazione, aspira­
zione) o retto pensiero o retto sentimen­
to ( 1) .  T1raduzioni tutte legittime a patto 
che neU',usarne una, siano tenute presenti 
anche le altre. Infatti a me pare che il 
senso del termine non può dhe es,sere que­
sto : alla motivazione-aspirazione e al suo 
consdl:idarsi nell'individuo viene attribuita 
una preciisa virtù, queHa di trasmutare la 
qualità dei pensieri e dei sentimenti, incli­
nandoli al raccoglimento e alla compassio­
ne. Dunque: la coltivazfone de1la via inte­
riore presuppone e favorisce una conver­
sione <leUa volontà e questa conveirsione 
o raddrizzamento de!lJa volontà (retta in­
tenzione) influisce sulla qualità dei pen�ieri 
e dei sentimen1H. Dal punto di 'Vista interre­
ligioso si possono rirordare , nel cristianesi­
mo, le espressioni evarngeliohe « beati coloro 
che hanno fame e sete ,di giustizia » e anche 
« cercate prima il Regno e la sua giusti­
zia » (2), dove con la parola giustizia si in­
dica il bene assoluto (3) . Perciò la volontà 
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di giustizia così intesa non sembrerebbe 
mdlto lontana dal primoroiale impulso al 
bene di cui stiamo tlmttando. E non sem­
bra casuale il richiamo a1Ua fame e alla 
sete, con tutta fa loro primo11dialità. 

2. Ora scopo impor,tante della medita­
zione è quello di predisporre uno spazio, 
per dir così, dove questo moto inarticolato 
e silenzioso sempre più possa affiorare ed 
essere riconosciuto. Meditare significa aHe­
vare deflicatamente questa spinta, secondo 
quelila aibilità nei mezzi (upaya-kaushalya) 
che viene ;raccomandata dalla tradizione 
contemplativa buddhista. E significa non 
solo riconos,oere l'iilÌlpulso fondamentale ma, 
andhe, imparare a rispettarlo, rinunciando 
p. es. a programmare i suoi possibili inve­
stimenti , senza preoccuparsi, cioè, di « co­
sa ci faremo » con questa s:pinta, nel timore 
che altrimenti essa il'imanga inutiHzzata. 
Queste sollecitudini, in realtà, come acca­
de quando i genitori riempiono ila tesita ai 
bambini di idee su ieiò che dovranno esseire 
da grandi, non solo non aiutano la cr,escita, 
ma, al contrario, 1a ootacolano . Scrive A. 
Bloom: « Ricoroo quanto mi dis-se un vec­
chio monaco : "Lo :Spirito Santo è come un . 
grande ocoeHo diffidente dhe si è posato a 
una certa distanza . Quando 1o :vedi avvici­
narst non muov;erti, non spaventarlo, lascia 
che si avvicini" »  (4) . Non sappiamo se 
la dimensione di cui parla questo auto­
re sia la stessa che stiamo cercando di 
des:crivere. Notiamo comunque che andhe 
in questo 1passo è invocata fa necessi tà 
di .grande rispetto e delicatezza nel rap­
portarsi a quella che potremmo chiama­
re l'intimità spiirtuale, che facilmente sfug­
ge o non si riconosce. E il riconoscimen­
to è reso diffidle dalla costante equipa­
razione del bene con le cose buone 1ohe ci 
è idato di osservare in noi come individui e 
come cultura: il bene :comunemente è inte-



. . 
so .significare azioni <li giustizia, intuizioni 
perretranil:i, sentimenti compassionevoli, etc. 
Senonché tutte queste ·cose raippresent•ano la 
manifestazione tangtbillè del bene, sono, 
cioè; una c()a•guilazione di questa forza che 
è l'aspiraziorie al bene. Ora anohe questa 
aspirazione fa parte del bene; e non . solo 
non è una modesta .sala · d'attesa del bene, · 

ma, anzi, ne è .. [a parte sommersa e -fondan­
te. Questo è il 1primo messaggio ddle tradi­
zioni _ spirituali a questo proposito; e non a 
caso il tirocinio contemplativo · rivoJ;ge la 

· · massima attenzione a questo impulso. In 
Ocdde'nte possiam(} ricordare ·Clhe . un grane 
de dlassfoc>" della spiritualità cristiana, The · 
Clouid of Unknowing, è tutto dedicato alfa 
spi·nta fondamentale, naturalmente secondo 
Un linguaggio teistico (5) .  Il s�condo mes­
s·aggio, poi, delle vie èoritempJative SU que­
sto · punto è dhe · ·l'estrinsecazione del !bene 

· sarà tanto : più autentica, benèfica e discer­
nente quanto ipiù :profondo e assiduo è quel­
!' anelito inarticolato. ohe ne costiituisice il.a 
base. La ragione semlbrereblbe questa, ohe 
l'impulso in qµestione è più vas•to dell'auto­
pr·eoccuipazione · che abitualmente dirige le ' 
nostr·e vite, quasi che, così �spoglio · :eome è, 

. fosse anche spoglio di egoità e fosse comun­
. qtie più · primordiale dell 'ego. E perciò; 
quanto . più esso 'Prende il sopravvento, tan-

. to · più è imprdbaibiile ·che il bene esipresso 
e manifestato sia colorato dall'io e ·sia quin­
di un bene initeressato, non autentico e non 
liiberante. 

· 

Qu�nido lo Slancio di fondo è ben perce­
pitò nell'inrdi·vidud, esso ha un effet.to ras­
sicurante, effetto non facile da spiegare, da­
to che esso non IJ:i.a a ·ohe fare con la sicu­
.rezia materiaile e aff ettirva ·Che .tanto ci preoc­
cupa. Mlol'Ché invece il giusto anelito non 

. vibra,·'è facile che predomini 1<1 distrazione 
e · l'incuria interiore. Giacché l 'impulso di 
fondo costituzionalniente accende !'attenzio­
ne e ci Q"ende più presenti, pronti e viivi, mo­
strandoci come i fattori ddl'ottuplice sen­
tiero siano tutti connessi tra loro. Infat­
ti vediamo che la retta intooziorie sveglia 
· anzitutto . la- retta consapevolezza (sam­
ma-sati), quindi gli altri fattori e anche, 
come vedremo, l'equanimità, clhe è un 'im­
portantie frUil:to del sentiero. « Perché questa 
fame è pienezza e questa sete è ·songente, Ohi 
ne è abitato diviene nutrimento e bi;;vanda :  
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comunica, dona, sveglia » (6) . lnrfìne, se è 
vero dhe - ie useremo fa moderna formu­
lazione « laica » di KQ"ishnamurti - l'ener­
gia umana qu�ora non cerchi la verità di­
venta distruttiva (7), arllora sembrereblbe 
che fare di tutto per alimentare il giusto im­
pulso sia una necessi1tà vit•ale :  « Non so se 
aivete mai affrontato seriamente il proble• 
ma del perché il vostro cuore sia vuoto. 
Quale ·sarelbbe la vostra risposta . . .  ? La vo­
stra risposta sarebbe in aiccordo con finten� 

· sità della vostra domanda e con la sua insi­
stenza. Ma voi non siete mai intensi né insi­
stenti e questo è perché non avete energia, 
.que}[a energia dhe è passione - e non po­

' tete_ trovare akuna verità senza passione- -
una ipassione ohe iha aille spaHe una furia, 
una passione in cui non sta nascosto ai�cun 
desiderio » (8). · 

3, Le osservazioni · fin qui fatte circa 
il primordiale slancio al bene (ossia circa 
le radici de11la retta intenzione) sono la 
necessaria introduzione pèr ,riflettere · sulla . 

· equanjmi·tà, virtù ,chiave di qualsiasi cam­
mino interiore e specialmente approfondita 
dal buddihi•srilo . Infatti mi ·sembra importan­
te so�tolineare ·ohe; senza il sostegno del­
Vimpuilso sopra menzionato, l'equanimità 
semplicemente non può reggersi. Quanto a 
dire che senza una forte spinta a uscire 
da1l'io, senza lei slancio ve·rso . un centro 
pìù grande dell'io, la non-equanimità è 
inevitab ile: l'alternanza · fitta di frustra­
zione e gratifitazione è inevitaJbiiè e coc 
sì pure le incessanti conclusioni-opinioni 
che sono nutrite da queMa alternanza di 
sentimenti ·e .che, a loro volta, la alimenta­
no, foggiando il nostro modo dj vedere il 
mondo: prolirferazione emotiva · ('tanha-pa­
panca) e pro1itferazi'One concettuale ( ditthi­
papanca), secondo la chiara analisi bud-
dhistà. 

· 

m beneficio della spinta al bene è questo , 
che pur potendo es·sere più o meno pre­
sente, o ·  '!JÌÙ o meno intensa, tuttavia, per 
altro verso, essa è straor.dinariamente stabi­
lie: giaocihé il suo « contenuto »,  neilila sua 
il Siuperaibile essenzialità, non cambia. E ciò · 
r·appresenta una base ferma nel continuo 
svariare dei nostri contenuti mentali, base 
sulla qua'le può appoggiarsi e crescere la 
equanimità. Det<to altrimenti: siamo stupiti 



che l'anelito al bene persista malgrado tutto 
e d  stupisce altrettanto un secondo mistero, 
cioè che aspiriamo a quakòsa -Ohe non sap· 
piamo in uiltima analisi cosa sia (e, anzi, 
più aumenta l'aspirazione, più ci saltano via 
immagini e concetti relativi al bene assolu­
to) . Dunque, ,se da un fato continuiamo a va­
gare neill'ooourità circa _ le questioni ultime, 
dall'altro questa spinta misteriosa ci dà con­
forto e ·fiducia e anche quando siamo indi-· 
ni a considerarci in un universo 1insensato 
essa ci inocula per Io meno �l dulbbio (e la. 
fede, se n<;>n è solo credenza, genera mol­
to e s alutare sospetto sulle molteplici fedi 
e certezze a'limentate da'llla prolif eraziòne 
concettuale-emotiva del nostro io) . Ora ap­
pare ovvio . che senza questa fiducia di 
base noi potremmo avere soltanto forme 
supevfrciali di equanimità, perdhé se non 
c'è la . fiducia di base, ci sarà l'ansia di 
base (non necessariamente conscia) . Non 
che la spiàta al bene sr�dirchi ·l '.ansia: ma 
l'ansia sarà meno proliferante se invece di 
essere padrona del . oampo è affiancata 
dallo slancio fiducioso. E' interes'Sante 
osservare, a proposito del.la stretta connes­
sione tra des1derio di bene ed equanimi·tà, 
che secondo [a dottrina di Gurdjieff, così 
cotne è espressa da Bennett, nelfa gerarchia 
dei vari sé il sé che desidera il bene (chia­
mato sé diviso) è pO'Sto tra il sé reattivo, o 
sé non equanime, e il ivero sé cthe è posto 
all'apice delrla scala :  « la vera caratteristica 
del sé diviso è queUa di essere aHratto a vi­
vere in due mon:di diversi. . . Da una par·t� 
siamo attratti nel mondo e questo anelito è 
la base di ciò che comunemente chiamiamo 
"desiderio": Dal:l'aritra, siamo attratti en­
tro di noi, verso la ·nostra natura superio­
re invisibile e questo . . . possiamo Chiamarlo 
non-desiderio » (9) . Questa terminologia 
può giovare a capiire perché mai l'impulso 
al bene sia il fondamento indispensabile del­
l'equanimità: perohé, appunto, esso a tal 
segno è in grado di contrastare i[ des.klerio 
comunemente intesò (avidità, avversione, 
ansia etc.) da essere chiamato non deside­
rio (10) .  

D'aitra parte è faci[e constatare che se 
l'equanimità non è permeata dalQ'impulso 
fondamentale, essa si rivelerà come un no­
bi1e sforzo di pazienza d�etrn H quale spun­
ta ·però una sostanziale amarezza. 

21 

4 .  Conviene a questò punto esplorare 
meglio lo svi1uppo delll 'equanimità, soprat­
tutto nel.le sue forme iniziali, tralasciando­
ne le forme più .elevate, arllore'hé questa 
virtù, raggiunto il. suo massimo splendore, 
viene nel buddhismo equiparata alla :;apien­
za non discriminante {v. sotto) . E' opportu­
no comunque rjcordarsi che Q'equanimità, 
an'Ohe ai gradi min�rtli, ha un profondo va­
lore cogr:-itivo, essendo il presuppostQ di· 
qualsiasi conoscenza oggettiva. 

Dunque, se la pratica diella consapevdl.ez­
za è imperniata sul giusto impulso ail bene 

· (che, attivando gli arltri fattori del sentiero, 
attiverà prima o poi anche la retta di:scrimi­
-nazione circa gli eventuali aspetti fa[si del­
l'impulso al hene), succederà, secondo tem­
pi mdlto varia:bili a seconda degli individui, 
che l'attenzione-consapevolezza, da mero 
sforzo di .registrazione, comi1l!ci a colorarsi 
di equanimità e di spontaneità. Se in:ve{;e la 
motivazione al.ila pratica non è quella giusta 
e prevale un egocent·rismo più o meno na­
scosto o semplicemente predomina la con­
fuskme, allora l 'equanimità, per impossibi­
lità -logica; non potrà sorgere: una equani­
mità egoista o conrfusa è una contraddizìone 
in termini. Naturalmente una motivazione 
scorret>ta non impedisce necessariamente di 
raggiungere stati idi intensa concentrazione 
che i� praticante mail guidato potrà erronea­
mente giudicare segno di equanimità. Inve­
ce quegli stati sono soltanto segno di con­
centrazione, la quale, . se non lavora siner­
gkamente con gili altri fattori ·9.ell'ottupaice 
sentiero, va benissimo d'accordo con l'egoi­
smo. Non così i'attenzione equanime che, 
per definizione, non può convivere più di 
tanto con l'autoprooccupazione. 

Tra i vari sinon1mi ·di equanimità {p. es. 
accettazione� non attaocamenito, abbandono) 
quéilo di disidentirficazione sembra forse il 
più utirle a comprendere questa dimensio­
ne. J.Illf atti dire dhe ciò che imprigiona è 
identificarsi con ile nostre sensazioni, emo­
zioni, sentimenti, opinioni è più accurato 
che parlàre, genericamente, del desiderio 
come del fattore ostrn ttivo per eccellenza, · i[ 
che può essere fuorviante. lnfatti del desi­
derio grande, non egocentnito, abbiamo vi­
tale bisogno. Per· esempio, se io sono iden­
tificato col desiderio di sciare soffrirò se la 
mia gita sulla· neve viene disdetta, mentre 



se non lo sono, sarò contento di usare il 
tempo della gita per fare altre cose. Inoltre 
se non rsono identificato gusterò di più lo sci 
e forse scierò anche meglio. 

Perciò 1cHsidentificazione · significa rpiù [i­
bertà, 1più capacità di godere il rapporto 
con le cose e con ·gli altri. L'equivoco, inve­
ce, che facilmente l)asce dalil'usare in modo 
negativo la parola .desiderio è dovuto alfa 
meccanica equivalenza dhe, per una serie 
di condizionameniN, ciò può suscitare, per 
cui si immagina che desiderio, amore, pia­
cere siano la stessa cosa. E questo è erroneo, 
poiché - e tutte '1e tradizioni spirituali so­
no concordi - al puro di cuo11e il mondo 
piace mollto più ohe agli a1tri. Così per quan­
to riguarda la capacità di amare disinteres­
satamente: ne ha di più ohi è .più equanime. 
Il oompito dunque non è l'annullamento 
del desiderio, rbensì la purificazione del de­
siderio, perché si possa attuare « la più al­
ta, la più desidernbNe condizione deHa no­
stra anima: amore senza desiderio » ( 1 1 ) .  

5 .  Ora la pratica interiore rpuò essere de­
finita come pratica di progressiva disidentirfi­
cazione o equanimità e dunque della gradua­
le relativizzazione dei due movimenti di fru­
strazione e di rgratificazione. Supponiamo 
ohe ndl'.i1ndividuo ci sia già un buon grado 
di consapevolezza accogliente. AHorché sor­
ge il desiderio di andare a sciare, accanto 
al desiderio ci sarà quest'altra « cosa », la 
consapevolezza; e poicihé questa non po­
trebbe sussiste!'e se non avessimo interesse 
per essa, possiamo dire ohe irl nostro inte­
resse per ilo ·Sci sarà affiancato nello stesso 
momento da un altro interesse più ampio. 
Ciò impedirà o ridurrà l'identificazione con 
il desiderio di sciare. Aillo stesso modo, 
quando scatta Ia frustrazione all'apprende­
re che la girta è annullata, anche la frustra­
zione galileggerà letteralmente &Uilla consa­
pevolezza accettante, il ché renderà quanto 
meno più labi�e l'identificazione. E lo stes­
so accadrà in caso contrario, qualora lo 
sciatore faccia con buon esito la sua gita. 
L'eccitazione della gratificazione, « galileg­
giando », acquiisterà una qualità più riposa­
ta e spaziosa. E se la ibase di consapevofoz­
za è forte anche frustrazioni più gravi di 
quella, minima, del nostro esempio potran­
no essere asso11bite e allleggerite, anohe se, 
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aM'inizio, parrà di sentire solo la morsa 
della frustrazione. Tuttavia, acoiocché que­
sto dinamismo possa rprendere piede, è im­
portante 'capire che fa disciplina della 1COn­
sapevolezza aocogiliente devie essere operan­
te fin dal movimento iniziale, avvolgendo 
il desiderio . Cioè non si può pretendere che 
la consapevo!lezza partii grandi frutti se ci 
rkordiamo di accenderla solo quando ci 
punge fa frustrazione. Ciò è sempre una 
manovra necessaria e vitale per il pratican­
te. Ma un sa1to di qualità nella via interiore 
si com�ncia a sperimentare quando più o 
meno tutto 'H pe11corso, da•I primo spuntare 
del desiderio fino alla conclusione, frustran­
te o gratificante, è il più possibi[e nel soko 
cldla consapevolezza accogliente. E' 1solo al­
lora, infatti, dhe la nostra veattività comin­
cia a essere intaccata. 

Ma �'alleggerimento della catena deside­
rio � f msrtrazione o gratificazione è soltan­
to il primo di queilli che sembrano i tre 
effetti base di una iniziale disidentificazione­
equanimirtà. Il secondo è rappresentato dal­
la graduale edissi di un certo numero di 
attaccamenti, paure e av,versioni, eciissi ohe 
può av.VJenire secondo un processo così na­
turale da passa1:1e quasi inoss,ervata agli 
occhi delrl 'individuo. Ohe si ritroverà co­
munque ùna vita più semplificata con tutti 
i benefici che questo comporta in teiimini di 
calma, chiarezza e disponibi[ità. In appa­
rente contrasto con tale semplificazione è il 
terzo effetto di una prima fioritura dell'equa­
nimità, quanto a dire iil sorgere di nuovi de­
sideri, paure e avversioni. Per esempio, il 
desiderio di praticare la meditazione o di 
fare un ritiro o di studiare insegnamenti 
nutrienti; la paura o l'avversione per certe 
situazioni dhe, ora lo vediamo, sarebbero 
nocive per il nostro cammino interiore, so­
prattutto fino a chre siamo così frragili. Tutto 
questo però, come è agevole capire, non 
solo non si oppone aifa semplificazione in 
atto, ma anzi vi contribuisce. Infatti que­
sti nuovi sentimenti hanno la particolari­
tà di non essere ciechi e spesso distrut­
tivi, oome quelli che abbiamo fortunata­
mente perduto, ma di essere invece ac­
compagnati da discernimento. P1er oui sem­
pre più desideriamo que11o che ci è utile 
per crescere, mentre temiamo-avversiamo 
ciò che non appare utile fo tal senso. Nei 



te11mini dell'ottuplice sentiero buddhista: la 
retta intenzione combinata con a:ltri fattori, 
in spedal modo con ùa retta consapevollezza, 
attiva il retto discernimento circa ciò ohe è 
da desiderare; questo, a sua volta, alimenta · 
ulteriormente il fuoco deMa retta intenzio­
ne, dhe induce a desiderare ciò che abbiamo 
capito essere sa1utare per noi e per gli altri . 
Dunque, 1poiché questi nuovi desideri-paure­
av·versioni non sono alimentati da un'ansia 
cieca ma sono bensì gli operai, per dir così, 
al s·ervizi.o di una nuova capacità di vedere, 
e&si avranno -un carattere molto meno com­
pUilsivo: in certo senso si potrebbe patlare 
paradossa1lmente di desideri equanimi, pau­
re equani;'11i etc. 

Riassumendo : dopo es·serci soffermati sul­
l'impulso nudo al bene (l.'etta intenzione) 
quaJle presupposto principale dell'equanimi­
tà, · siamo passati a guardare più da vioino 
il carattere di questa virtù, assai stretta­
mente collegata alla disciplina deUa consa­
pevolezza; e abbiamo trovato id concetto di 
disidentificazione specialmente idoneo per 
definirla e per capirla. Si sono quindi esa­
minati gli effetti ohe semlbrerebbero tipici 
di un .primo grado di equanimità. 

6. Volgiamoci ora a studiare l'equani­
mità nel rapporto interpersonale, perché se 
lo slancio primord[ale al bene è il presuppo­
sto dell'equanimità e •Se fa meddtazione-con­
sapevo'lezza solitaria è un laboratorio della 
equanimità, l'altro laboratorio è i1l rapporto 
con gli altri (tenendo presente che il rappor­
to con gli ·::iltri è ['altra faccia del rapporto 
con sé stessi) . In che modo agisce la disiden­
tificazione-equanimità, anche se embrionale, 
nelle relazioni? Con ogni evi denza essa ap­
pare agire .sull piano cognitivo e su quello 
affettivo, al pari di tutti i processi di cre­
scita, dai .primi sviluppi del bambino fino 
alla grande lilberazione ohe, anche essa, è 
raffigurata, per es. nel Ma'hayana, con un'afa 
cognitiva (sapienza, prajna) e un'ala affetti­
va (compassione, karuna) . Infatti più equa­
nimità significa percepire l'altro meno in 
funzione del nostro desiderio-avversione­
paura•confusione e dunque significa capii.ilo 
di più e accettarlo di più. 

Qu.esta schiarita affettivo-cognitiva è ric­
ca di conseguenze, di cui le più rilevanti 
semlbrerebbero queste: diventiamo più sen-
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sibiili ai fati positivi degli altri, muta la per· 
cezione .dei difetti altrui (a cominnciare da;!. 
l'osti;Jità nei nostri confronti), cambia la no­
stra perc·ezione ·della soff·erenza. Circa la 
prima d.eHe tre conseguenze elencate : in pre­
oedenza gli aspetti positivi degli altri pote­
vano più facilmente sfuggirci o pote·vano es­
sere distorti in senso negativo, secondo 
quelila prontezza a:ll'antipatia ohe è il por­
tato naturale della non equanimità. Ora 
inv·ece il lato positivo deJle cose ci colpisce 
di più. Cominciamo a vedere che il contra­
rio di attaccamento è apprezzamento, è ca­
pacità più ampia di gratitudine, è prontezza 
alla simpatia. Quanto poi alla percezione 
dell'ostiHtà di aihri nei nostri confronti, la 
novità è ohe, mescolato aHa sensazione ine­
vitabHmente spiacevole che essa ci iprovoca, 
si fa sentire ancihe qui se non proprio un 
apprezzamento, per io meno una sorta di 
riconoscimento positivo. Il rioonos.cimento, 
sempre meno esitante, che l'ostilità altrui 
per çhi lavora interiol1Illente è portatrice di 
verità. Infatti essa, suscitando la nostra pau­
ra o il nostro risentimento, ci mette di 
fronte alila verità, pur spiacevole, dei veleni 
che ci abitano. Una volta posto faccia a 
faccia con i propr.i vdeni, i;l praticante- sa 
(retto dis·cernimento) che gli viene off er­
ta una possibilità concreta di lavorare 
sui propri veleni e intuisce che questo 
lavoro è l'unico modo per av·vici:nar:si a una 
verità più grande : anche in questo senso 
l'ostilità altrui è portatrice di verità. Dun­
que è anche grazie aM'ostiilità altrui che i 
nostri nodi possono essere fatti affiorare e 
pazientemente sciolti. Senza questo &timolo 
sgradevole i nostri « nodi del cuore » rimar­
rebbero nascosti, forse a 1lungo, con la loro 
carica tossica. 

'Parrellbe dunque dhe, una vdHa seria­
mente incamminati sulla via, gli altri, qua­
lunque cosa ci facciano, piacevole o spiace­
vole, ci aiutano comunque. L'altro mi sfida 
sempre; mi .sfida quando è buono, mi sfida 
quando è cattivo. Mi sfida ad aprirmi e ad 
allargarmi in entrambi i casi . Riesce difficiile 
immaginare come si possa andare alla libe­
razione senza questa duplice provocazio­
ne, nel bene e neil male, da parte degli altri, 
o meiglio senza un nostro discepolato di 
equanimità sotto il magistero degli al.trL 
Perciò, se per la crescita di base abbiamo 



bisogno soprattutto dell'amore altrui, una 
orescita ulteriore non può avere luogo se 
non utilizziamo accuratamente anche l'odio 
e l'indifferenza altmi, dhe diventano così 
doni fraterni. 

Quanto, infine, a qudla mutazione di at­
teggiamento nei confronti della sofferenza 
che l'equanimità promuove, anzitutto vale 
lo stesso discorso fatto sull'ostiilità: la sof­
ferenza, rp. es . una mailattia nostra o altrui, 
immersa niella consapevo1ezza equanime di­
venta invito pressante ad aprirsi e a dilatar­
si e si fa portatrice di ·verità, poiché mette 
a nudo la verità dellla nostra vulneraibiHtà e 
perché ci fa capire ·dhe, acoettando la no­
stra vulneraibilità, ,noi in qualohe modo di­
y,entiamo ancora ipiù capaci di verità. Più in 
particolare, se un minimo di equan1mità­
disiidentificazione è oresciuto in noi, quel:lo 
che tende a succedere sempr·e più è H pas­
saggio da una reazione alla11mata a una ri­
sposta compassionevole, da una preoccupa­
zionie ansiosa a una preoccupazione attenta 
e sollecita. In altri termini, scopriamo che 
la debolezza può 1essere fonte di calore, in­
vece che fonte di paura. 

7. Infine, per concludere, osserviamo 
che una prima comprensione dei presuppo­
sti e dei wHeLati dell'equanimità favorisce 
un migliore intendimento deHa letteratura 
spirituale: la quaile, se è meglio capita, di­
venta più efficace e utHe per il nostro ilavoro 
interiore. 

Anzitutto capiamo meglio l'enorme en­
fasi che tutta la tradizione buddhista pone 
sul non attaccamento in generale (« Non è 
facile peroepire la verità. Ma chi ha total­
mente superato 1l'attaccamento e non ha al­
cunché cui attaocarsi, costui soltanto è in 
grado di 'V'edere ») ( 1 2) e sulla virtù della 
equanimità (upeksha, upekkha, btan snoms) 
in particolare prnsentando quest'ultima o oo­
me uno stadio del cammino ( 1 3) ,  o, talora, 
identificandola senz'altro con la sapienza 
non discriminante ( 14) . MemoraJbile poi la 
immagine di Tsong Kihapa, che paragona 
l'equanimità al ·terreno che, debitamente in­
naffiato, produrrà H frutto deHa buddhi­
tà ( 1 5) .  

I n  ambito induista, ci colpirà come parti­
cofarmente pr·ecisa l'afformaz;one della Bha­
gavaidgita, « Lo yoga è equanimità » (samat-
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vam yoga ucyate) ( 1 6) ;  mentre, guardando 
alfa tradizione cristiana, tut'a[tro cihe astru­
so ci suonerà Evagrio Pontko, secondo il 
qua1e l'impassibilità ( apatheia) g·enera l' 
amore (agape) ( 1 7) .  (E s1e l'equanimità è la 
matrice sia della sap1enza buddhista, sia 
dell'amore oristiano, oi si può chiedere se 
la meta buddhista e quella oristiana non 
siano due faoce ddla stessa medaglia) . 

Infine, iper tornar;e al tema delil'impulso 
al bene qua1e sostegno dell'equanimità, ci 
paiono illuminanti 1e considerazioni che so­
no state fatte sul non aHaocamento in 
Ecklhart: « La fede che vuole l'asso1uto, 
vuole la verità ,ed è pel'ciò distacco, distru­
zione deHe rappres1entanzioni, fine del con­
dizionamento; ma questa volontà di verità 
è volontà di bene, di giustizia: perciò è di­
stacco, ovvero fine dell'io psicologioo, del­
l'intevesse personale » ( 18) . D'altra parte 
questa equivalenza tra non attaccamento e 
fede, di incailcolahi1e importanza per com­
p!'endere e praticare sia l'equanimità sia ila 
fede , comincia a 1essere fruttuosamente pre­
sente neHa riflessione inteneligiosa ( 19), oon 
vantaggio e beneficio di tutti. 

( 1 )  Sull'ottuplice sendero si può vedere in ita­
liano NYANAPONIKA THERA, Il cuore della 
meditazione buddhista, Roma, Uhaldini 1978, pp. 
124-127 e W. RAHULA, L'insegnamento del 
Buddha, Roma, ed. Paramita 1984, pp. 7 1-78. 

(2) Matteo 5,  6 e 6, 33. 

(3) Of. p. es. il recente commento di P. ROS­
SANO (1langelo secondo Matteo, Mikmo, Rizzali 
1984, p. 67) dove l'espressione evangelica è intesa 
come fame e sete di perfezione. 

(4) A. BLOOM, Meditations on a theme, Lon­
don 1972, trad. it. Itinerario, Brescia Queriniana 
1975, pp. 32-33. 

(5) Trad. it. con importante studio introduttivo 
di A. Gentili e G. Brivio, La nube della non co­
noscenza, Milano, Ancora 198 1 .  

(6) M .  BELLET, La 1loie, Paris, Seui!, 1982, 

p. 24, trad. nostra. 
(7) KRISHNAMURTI, Think on these things, 

New York 1964, pp. 225, trnd. nostra. 
(8) KRlSHNAMURTI, Freedom /rom the 

known, London 1969; trad. it. Libertà dal cono­
sciuto, Roma, Ubaldini 1 973, p. 93. 

(9) J. G. BENNET, Deeper Man, London 1978; 

trad. it. L'uomo superiore, Roma, Ubaldin:i 1985, 

p. 105. 

( 1 0) Cf. la tradizione devozionale deH'India 
meridionale: «Desidera il desiderio per Colui che 



è senza desiderio; per oltrepassare il desiderio 
desidera questo desiderio» (Tiruvalluvar, Tiruk­
kural, 35). 

( 1 1) H. HESSE, Il mio credo, Milano, Rizzoli 
1980, p. 30. 

(1 2) Udana, 8, 2-3. 
(13) Settimo fattore di illuminazione; quarto 

brahmavihara; ottava bhumi, etc. 
(14) Cfr. G. M. NAGAO, Tranquil flow oj 

mind: an interpretation of upeksa, in Indianisrne 
et Bouddhisme, Mélanges Lamotte, Louvaiin 1980, 

p. 257. 
( 1 5) Citato in Geshe Kelsang Gyatso, Bud-

dhism in the Tibetan Tradiction: a Guide, Lon­
don 1984, p. 69. 

( 16) Bhagavadgita, 2, 48. 

( 1 7) Trattato pratico, 8 1 ,  ed. Guillaumont, 
Sources Chrétiennes, Paris 197 1 ,  pp. 670-67 1 .  

( 18) M .  VANNINI, Dialettica della fede, Ma­
rietti, Casal Monferrato 1983; pag. 42; of. anche 
l'introduzione (p. 83) del medesimo Autore aHe 
Opere Tedesche di Eckhart, Firenze 1982. 

( 1 9) Cf. p. es. J .  COBB, Beyond Dialogue: 
Toward a Mutuai Transforrnation of Christianity 
and Buddhisrn, Philadelphita 1982, p. 104: «Fede 
perfetta è perfetto lasciar andare (letting go)». 

Ricordo di Krishnamurti 

H 17 febbraio s<eorso, all'età di 90 anni, Jiddu Krishnamurti si è spento a Ojai (CaH­
fornia) ne11o stesso luogo in cui, più di 60 an ni fa, si era attivato quel « processo » miste­
rioso ed intenso ohe avrdl)be pienamente di sdhiuso H fiore della sua profonda saggezza . 

Kri'S!hnamu11ti era nato nell'India meridionall1e a Madanapalle - non ilontano da Ma­
dr.as - i'l l maggio 1 895.  La carismatica purezza <.:he emanava darla sua persona quando 
era ancora fanciuOlo aveva colpito A. Besant e C. W. Leadlbeater (dirigenti .della Società 
Teosofica) i quali , ravvisando in lui il probabHe « veicolo » terreno in cui si sarebbe in­
ca.imato 11 Buddha Maitreya, futuro « lst11uottore deil Mondo », nel 1 909 dedsero di adot­
tarlo e di badare alla sua istruzione, -che si s vdlse prevalentemente in Inghilterra. Sin dal 
1 9 1 1 era stato ino1tre fonida:to l'Ordine della Stella (con migliaia di iscritti in tutto H mon­
do) ,  per preparare adegU'atamente la messianioa attesa del momento in cui il futuro salvia­
toire del mondo avrelblbe iniziato la propria predicazione . 

Al di là del ricco folklore .teosofico che circondava la figura di Krishnaimurti, non vi è 
duibhio che egli aiblbia attraversato una serie di genuine e radicali trasfovmazioni interiori, 
vissute con um�1tà e totale coinvolgimento. A partire dail 1922, in KrishnamUJrti comincia 
a sgorgare, con quasi incontenibile intensità, un'appassionata so11gente di saggezza (collega­
ta a ciò che egli chiamò « il  processo ») , che n on Io avrebbe più 'abbandonato fino alla mor- · 
te. Ormai ila sua via era s·egnata, uni1ca e indi pendente , svinco1ata da sovrastrutture tradizio­
nalii, concettuali e mitologidhe. li definitivo di·atacco dalla teosofia si ha con ilo scioglimen­
to ddl'Ordine della Stella (1 929) , da lui attuato in nome di una verità dhe ognuno deve 
attingere direttamente, senzia la mediazione di maestri, tirndizioni o autorità esterne . 

:Da allora in poi, fino al momento della morte, Jiddu Krishnamurti ha continuato inces­
santemente - 1per più di 55 anni - a girare per i·I mondo, trasmettendo il .proprio messag­
gio di ·pace, a.more e Hbe11tà. 

Se!Jbene egli albbia sempre rifiutato il ruolo dii « maestro » onde evi1tare strutture au­
toritarie, i1 fuoco creativo del suo originale in s·egnaimento ha fatto souola, influenQ:ando vigo­
rosamente le più vi1Ve a.ree di incontro fra Oriente e Occidente , in modo taile da creare una 
nuova koinè spiri·tuak · 

Secondo Krishnamurti non esistono tecni1che, né sistemi, né guru che poss·ano liberare 
l'uomo dal conflitto. L'Inconidizionato · si discMude so'1t.anto attraverso un atto di tota'1e con­
saipevo1ezza. L'arte della meditazione non si limita a singoli momenti o a tecnidhe specifi­
che, ma è aperta, spontaneamente e senza scelta, all'intera esistenza: se si OS'Se11Va con 
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passione ciò che avviene ne'l pre:sente, scompare l'io (con tutti i suoi pensieri, desideri, timori), 
una quiete spontanea inonda la mente, l'esperienza immediata della realtà « così com'è » si fa 
vivida, e in quel profondo silenzio vibrante di attenzione può al'beggiare la fiamma de'll'In­
condizionato, che Krishnamurti chiama di volta in volta Amore, Innocenza, Realtà, Bellezza, 
Verità, Silenzio. 

KrishnamU111ti sapeva conferire vivida tensione sipiritua:le a un'arte dialettioa di gran­
de efficacia, capace di aowmpagnare passo passo il pensiero diell'interlocutore - pungolato da 
frequenti interrogazioni senza risposta - fino alla soglia del silenzio, dietro mi si spalan­
ca l'abisso senza fondo del non-pensiero : e proprio 'lì, dove il linguaggio arretm impotein.­
te; nello spazio insondabile fra i suoni, fra le parole, fra i perrsieri, �'interlocutore veniva in­
vitato a tuffarsi, per scoprire la luce oHr·e l 'oscurità, l'ispirazione oltre iil silenzio, 1a pace 
o'ltre il i'umuilto, la gioia dltre il  dolore e l'amore oltre il conflitto. 

In tutti coloro �he si sono Iasciati toccare nel profondo deill'appaS'Sionato messaggio di 
Kris:hnamurti, la notizia della sua scomparsa non può non suscitare la sensazione che il 
mondo sia ora ipiù povero, più vuoto, più spento. Ma ci tornano poi alla mente le toccanti, 
paradossalli parole del suo Taccuino: 

« ·La forza, la beNezza di una tenem foglia è la :ma vulnerabillità a'lla distruzione. Co­
me un frlo d'erba dhe sale attraverso il pavimento, ha il ipotere di sopportaire una morte 
casu<a1e ( . . .  ) H fuoco della creazione dhe è d istruzione è vita » .  

E aHora s i  fa di nuovo luce. 

« La verità va scoperta e compresa in 
ogni atto, in ogni pensiero, in ogni sentimen­
to per quanto triviali o transitori essi siano; 
va osservata in ogni momento di ogni gior­
no; va ascoltata in ciò che dicono il marito, 
la moglie, N giardiniere, gli amici e nel pro­
cesso de:! pensiero. Il vostro pensiero può 
essere falso, condizionato, limitato; e sco­
prire che esso è falso, limitato, condiziona­
to è verità. Proprio tale scoperta rende la 
mente libera dai limiti (. . . ). 

Una mente che è consapevole di qualsiasi 
cosa accada al di fuori e all'interno di sé 
e ne vede '1a verità - tale mente è senza 
tempo; e soltanto una mente così può cono­
scere ciò che è al di rfà dei nomi, al di là 
del permanente e deU'impermanente » (da 
The Penguin Krishnamurti Reader, London 
1 970. Trad. nostra) . 

« Solo una mente che guardi un albero o 
le stelle o l'acqua luccicante di un fiume con 
un totale autoabbandono sa casa sia la bel­
lezza. E quando noi veramente vediamo ci 
troviamo in uno stato di amore » (da J .  
KRISHNAMURTI ,  Libertà dal Conosciuto, 
Ubalidini, Roma 1 973. Trad . di A. Guaita) . 

Mauro Bergonzi 
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A 
• 

proposito del dialogo 

tra 
• • • 

esperienza · cristiana e buddhista 
di Mario Piantelli * 

Y o kho dhammam passati so mam passati yo mam passati so dhammam passati 

dhammam hi passanto man passati mam passanto dhammam passati. 

A chi scorra i testi in cui le figure del 
Buddha e del Cristo vengono presentate in­
tente ad impartire insegrnamenti - ed ope­
rare miracoli! - è difficile sottrarsi alla 
impressione idi un fondo comune, archeti­
pale o storiic'amente de1inealbile che sia, 
sotteso ad essi. I momenti « forti » in cui 
tale fondo emerge con speciale vigore sono 
ben noti, e non mette qui conto di riassu­
merli in dettaglio : la nascita singolare, la 
tentazione che apre la carriera del Mae-

SAMYUTTANIKAYA I I I ,  p. 120 * 

stro/Sa'lvatore, il camminare sulle acque, 
la scenografia solenne del Talbor e di San­
kasya scandi'S1cono i'l resoconto delle vicen­
de delle due figure in discorso sottolinean­
done opportunamente l'eccellenza e la sta­
tura sovrumana. Le dottrine dei Lokottara­
vadin e dei partigiani ·del docetismo in Oc­
ddente non sono c<he il logico sv,Uuppo di 
una viisione immanente a'l fondo cui s'è ora 
accennato, quasi pennellate destinate a far 
risaltare qua e là i suoi contorni fra le neb-

* li professor Mario Piantelli è docente di Religioni e Filosofie dell'India e dell'Estremo Oriente alla 
Università di Torino. Specialista molto autorevole nel campo dell'induismo e in particolare del Vedanta, 
ra sua intensa attività didattica e la sua vasta produzione scientifica si estendono anche al buddhismo, 
sullo sfondo di un'ampia competenza storico-religiosa e 1>torico-filosofica, secondo una riflessione origi­
nale sempre feconda e stimolante, anche se apparirà di non facile lettura. 

* « Chi vede il Dharma vede me; chi vede m� vede il Dharma. Invero, vedendo il Dharma si 
vede me e vedendo me si vede il Dharma ». (Samyuttanilmya, II, p. 120) 

* * " Chi ha visto me ha visto il Padre ». (Vangelo di Giovanni, 14, 9) 
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bie de:ll'inespres,so e dei dettagli ohe s'in­
fittiscono, 'trascelti dal quotidiano, a velare 
l'architettura complessiva dell'antica visio­
ne. Arno1d Toynibee ha creduto di poter co­
g,lkre nel cristianesimo e nel buddhismo 
del mahayana « la stessa visione di Dio 
come salvatore 'dhe si sacrifica », in base 
« aid una comune ,i:spirazione siriaca entro 
una comune cornice ,ellenica » ( 1 ) ,  ma, an­
che accettando la sua periodizzazione ed 
enucleazione del1e diverse « ,civiltà » - co­
sa che spesso presenta qualche problema 
alla 'Oosdenza dello storico ! -, l'affinità 
profonda va più addietro nel tempo e coin­
volge altresì, e anzi segnatamente, il Bud­
dha deUe scuole della fioritura antecedente 
alla formazione del « Grarnde Veicolo». GH 
interrogativi •immanenti ne'll'articolazione tra 
tale fondo e l'atmosfora culturale e spiri­
tuale in cui si situa la predicazione delle 
rispettive figure ,�he sembrano incarnar'fo 
non 'Sono di piccolo momento. Allorché le 
serie dei contenuti della loro predicazione, 
pervenuti a noi attraverso il complesso fil­
tro di strutture teologidhe ed istituziona[i 
permeate di tale atmosfera e con essa inte­
ragenti, sono mess-e a confronto, gl'inter­
rogativi s'accrescono e il prdblema di una 
commensurabilità è posto ·drammaticamente. 

Pure, [a pr.esenza di note comuni non è 
una scope·rta moderna. Se un personaggio 
come Mani può, già nei primi decenni del 
terzo secolo, giustappor11e Zoroastro, il Cri­
sto e il Buddha in una serie di « venute 
d'Invfato » destinata a culminare con lui 
stesso (2) , ciò è entro un panorama d'ac­
oostamenti di cui fa fede la notizia sul Bud'­
dha negli Stromata di Clemente alessarndri­
no verso 1a stessa epoca (3) . 

In altra sede abbiamo suggerito di pren­
dere in considerazione un quadro formato 
di elementi che accostano il buddhismo an­
tico alle dottrine caratteristkhe de:Ua Gnosi 
- o almeno d'una certa Gnosi! - nel mon­
do mediterraneo : 1a peculiare posizione di 
Brahma (e di Mara) , che ne fa un Demiur­
go / Cosmocrator al tempo stesso ignorante 
l'Assoluto e investito della negatività del 
mondo a torto o a ragione ricollegato alla 
sua opera manifestatrice, così come 1a con­
troparte funziona:lmente equivalente all' As­
soluto gnostico - che mette fo grado di 
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formulare un giudizio sulla negatività an­
zidetta - costituita dalla difficile nozione 
di nirvana ( 4) . 

Invero fopposizione Maestro/Salvatore 
- Maligno/Principe di questo mondo sem­
bra potersi sa1dare senza difficoltà rilevanti 
al fondo comune �he si è venuti indicando 
ed essa è in grado di fornire una spiegazio­
ne - almeno a prima vista! - accettabile 
dell'operazione d'assimilazione compiuta da 
Mani, ill .quale non avreibbe fatto ohe sot­
tolineare, a'Ha luce della sua varietà d'insight 
fortemente segnata dal dualismo irani'co, i 
tratti che i maestri della Gnosi edotti in 
quakhe modo della predicazione buddhi­
stica avevano la possibilità di cogliere nei 
due orizzonti spiritiuaH. La struttura adot­
tata da Mani per la sua oomunità d'eletti 
ed acusmatrci, così come quella della chiesa 
marcionita istituita un secolo prima, appaio­
no troppo vicine all'artioolazione del sangha 
tra bhikshu ed upasaka (v'iè addirittura la 
figura delfo shravaka a fornir.e un equivalen­
te semantico puntuale deU'« acusm:atico » ! )  
per non porre !il problema di u n  contatto che 
toocasse qualcosa più de'lle idee, attraverso 
i permeaibiHssimi domini arsacidi e le vie 
marittime tra l'India e il Mar Rosso. 

Si potr�bbe osservare che tutto ciò ha, 
in fin dei cont•i, ben poca rilevanza al di 
fuori dei ristretti 'Confini dell'erudizione ac­
cademica: il Cristo dooetistico e gnostico è 
stato sconfitto per tempo da un'immagine 
più terrena - e più soliidale alle prospetti­
ve v·eterotestamentarie · - dell'uomo Gesù, 
che al'la stragrande maggioranza degli « ad� 
detti ai lavori » in seno alle diverse deno­
minazioni cri'Stiane si pvesenta - tra l'an­
tro ! - maggiormente adevente allo stato 
dei fatti storici, così come lo possiamo rico­
struire oggi. Senza voler imbastire un di­
soorso sulla storicità o meno di questo o di 
queil tassello del mosaico del'la vita del Cri­
sto (o - quanto a questo - del Buddha) , 
compito ingrato e malagevole quant'altri 
mai, giova sottolineare ·dhe 1il fondo comune 
cui abbiamo 1fin qui fatto 1riforimento non è, 
poi, così inattuale. AJd esempio, centinaia 
di milioni 'di cristiani, seguendo l'insegna­
mento dei papi Leone I ,  Martino I ,  Pao­
lo IV e, nei nostri tempi, Pio XII (a tacer 
d'un'armata di teologi d'ogni tempo) pro-



!essano che la Vergine Maria è tale prima, 
dopo e durante ii! parto . Costoro possono 
trovare occasioni di riflessione dalla lettura 
di testi come i:l Mahapadanasuttanta (I, 1 6-
30), ·i passi 1S·imilari del Vinayapitaka dei 
Mulasarvastivadin (5), o il primo canto del 
Buddhacarita di Ashvaighosa, che presenta­
no la parallela vicenda di Maya nelle vesti 
sontuose dell'agiografia indiana. 

, Similmente, lo stato di scienza infusa 
del sapere onnicomprensivo teorizzato per 
il Cristo da una teologia ancora largamente 
in auge non deve precludere la percezione 
dell'equivalente funzionale di siff atito sapere 
fornito dalla sarvajnata assegnata al Bud­
dha, fondamento capitale dell'attendiibi'lità 
del vasto corpus .. dottrinale ascrittogli daHe 
diverse scuole: si tratta ancora e sempre 
della fisionomia del Maestro/Salvatore che 
le due figure variamente incarnano. Anche il 
momento finale del'la car.riera del Maestro/ 
Salvatore, il suo ritorno a:l Mistero donde 
è emerso per la sua missione nel mondo, è 
del massimo rilievo nella parte più lucida 
ed avvertita della teologia contemporanea : 
la 1lettura de'lla resurrezione in termini rigo­
rosamente apofatici inaugurata dagli espo­
nenti deHa visione « demitizzata » del cri­
stianesimo sembra ricalcare, consapevol- · 
mente o meno, quella altrettanto « sfuggen­
te » del pari nirvana e della condizione di 

· chi l�ha attinto consacrata nella letteratura 
canonica delle scuole del buiddihismo an­
tico. 

!Lo stesso s·ernbra potersi dire per il ri­
fiuto dell'etichetta di « religione », che, ·co­
m'è noto, ®ntraddistiugue le posizfoni di 
diversi esponenti di rilievo del pensiero 
buddhista messo a contatto con l'Occiden­
te, specie theravadin. Le voci del mondo 

· protestante che hanno raccolto la lezione di 
Dietrich Bonhoffer enunciano una serie di 
proposte che, ad orecchie non prevenute, 
appare avere diverse note in comune con 
tale approccio . Anche questo, a ben vedere, 
può configurarsi come un ritorno a'lle ori­
girni, e, dunque, a'I fondo più o meno oscu­
ramente intuibile che abbiamo ora accen­
nato. Osservava Yves Raguin (6) ;  « Si dice 
che 11 buddhismo è ateo. In un s,enso moito 
reale, è ateo al modo in cui i cristiani erano 
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accusati d'ateismo nel mondo romano ».  Si 
può dissentire da una tale affermazione per 
ciò che tocca i rapporti delle scuole buddhi­
ste con l'ambiente indiano. Il mondo medi­
terraneo non aveva Veda di cui negare l'au­
torità, né bra'hmani depositari di essi il cui 
prestigio potesse esser attaccato, mentre la 
tranquil'la convivenza con :la pleiade delle 
divinità venerate dal popolo in India - e 
fuori! - è toto caelo differente daH'intran­
s,igenza .della predicazione cristiana contro 
i culti dei « gentili ». Nondimeno, il Raguin 
coglie un'assonanza profonda nella posizio­
ne di rifiuto di akune componenti ritenute 
fondamentali delila « religione » preesisten­
te al sorgere delle tradizioni facenti capo 
al Buddha e al Cristo. Non si tratta tanto 
di un aibbandono di vita culturale, e nep­
pure della messa in questione dell'uno o 
dell'altro teologumeno degl'indirizzi di pen­
siero concorrenti, quanto della proclamazio­
ne della pretesa esclusiva a fornke una via 
di salvezza, negando tutte le altre. 

H cristianesimo ha portato in Occidente 
questo tratto delle soteriologie « eterodos­
se » indiane, ben rappresentato ne'lla predi­
cazione buddhista, e per due millenni è re­
stato fedele ad esso: fuori dal Maestro/Sal­
vatore e dalla sua parola, nessun contatto 
coll'Assoluto deve ritenersi valido. Questo 
è ateismo della peggior specie agli occhi di 
coloro dhe, in India o nel'l'Occidente antico, 
ricercavano - e ancora ricercano - un 
siffatto contatto tramite altri mediatori uma­
ni o divini, o senza mediatore alcuno. Non 
a ca1So l'eventuale successo di costoro è ri­
condotto, nella più benevola deUe costru­
zioni dei seguaci del Maestro/Salvatore, ad 
un battesimo di desiderio o attingimento di 
un Cristo implicito, ovvero alla figura del 
pratyekabuddha: uscire da'I cerchio magico 
dell'esperienza privilegiata è impossibile. 
Tra i ·teofogioi della « morte di Dio » e chi, 
oome iii cardinal Konig {7) , sosteneva, se­
condo il più antico stile apologetico: « esiste 
solo .una risposta : impegnarsi per l'asso'lu­
tezza del cristianes1mo, cioè avere il corag­
gio di · riconoscerne la logica coe·rcitiva », 
la distanza è minor.e di quanto non appaia. 
Il Dio la cui fine essi celebravano era anzi­
tutto I' Asso'luto delle esperienze extra-cri­
stiane e quanto, nell'esper�enza cristiana, 
appare assimilabi'le ad esso (8) . 



Similmente, le diverse s·cuole del Buddhi­
smo antico hanno, con il loro rifiuto di 
Ishavara maniifestatore e riassorbitore del­
l'univ•erso oggettuale, mkato anzitutto a 
combattere il Brahman ineffabile , super­
personale, dei diversi indil'izzi della tradi­
zione vedantica. Quanti si sforzano di con­
ciliare la visione ·di ta1i scuole con quella 
avversaria (9) non .fanno che sottolineare 
l'affinità tra soteriologie in lotta per occu­
pare lo stesso �uogo in oima alla piramide 
della spiritu�lità ·dell'ampio cosmo indiano. 
Nel corso dei secoli, mdlto è stato dato e 
molto ricevuto da parte dei seguaci del Mae­
stro/Salvatore entro questo sforzo di auto­
affermazione nei 11ispettivi àmbiti culturali. 
Nel caso indiano, la metodologia e l'insight 
dei diversi indirizzi mahayan:ici hanno con­
tribuito in modo estremamente fecondo al­
l 'arsenale de'll'Advaita, chiamato a misu­
rarsi con sempre nuovi avversari e ad as­
sumere sempre più il ruo'lo che fu del 
buddhismo dopo il declino di questo sul 
suolo ipat·rio . 

E' abbastanza evidente che, quando gli 
esponenti d'una esperienza segnata dal ca-
11isma daU'onni•scienza e dalla convinzione 
prof onda del possesso dell'unico retaggio 
necessario e sufficiente per :l'attingimento 
del  fine ultimo del'l'uomo vengono a con­
fronto, questo comune tono d'autorità -
che è solidale coll'antico fondo da cui la 
esperienza è sgorgata - segni il confine 
più malagevole a superarsi nel dialogo . An­
cora una volta, ciò che unisce è anche ciò 
che separa. 

Fino a qui, oi si è limitati a registrare 
un'affinità tra elementi dottrinaH e funzio­
nali interconnessi che affondano le loro 
radici nelle origini - e nell 'originalità ! -
delle due esperienze. Sarebbe tuttavia inge­
nuo e foorviante limitare a ciò la prospetti­
va d'un confronto tra i loro contenuti . Un 
siffatto confronto si rivela ben altrimenti 
complesso e problematico. Senza una pre­
parazione teoretica insieme rioca e aperta, 
nel senso di un'attitudine ad affrontare rilet­
ture creative del dato culturale e storico, 
v'è il rischio - un rischio quanto mai rea­
le, a giudicare dalle pagine stese dai fautori 
del dialogo fino ad ora - di appiattire 
l'eterogeneità del dato che si vuol ravvioi-
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nare nella Weltanschauung estranea, per­
dendone in pari tempo lo spessore esperien­
ziale e la potenzialità di suggestione in ordi­
ne ad una riflessione seria e spassionata su'l 
proprio vissuto - e sulle sue idiosincrasie 
messe in rilievo dallo specchio dell'altro. Le 
categorie di .pensiero e le forme cu�tuali di 
cui l 'esperienza buddhista e cristiana si so­
no rivestite v<ia via, le norme di etica ed 
ortoprassi, le tecniche contemplative che es­
se son venute utilizzando e legittimando, si 
rivelano parte - spesso d'importanza de­
terminante - del complesso culturale ri­
spettivamente asiatico ed occidentale, sotto 
più rispetti sviluppatosi, nella vicenda pfo­
rimillenaria del suo divenire, in modo tanto 
peculiare, da non esser più traducibile di 
primo a'C'C'hito in codici concresciuti con ,i 
complessi coevi - a tacere di quelli dia­
cronicamente distinti. Le esperienze in di­
scorso, nel loro trovare. espressione kt­
teral'ia e nell'assoggettarsi a1'le griglie di pos­
senti edifici speculativi, vengono condizio­
nate da tutta la serie dei presupposti e del­
le implicazioni dei diversi orizzonti entro 
cui si calano in un dato ambiente e in una 
certa epoca. V'è una fitta rete di rapporti 
con il quotidiano - che può richieder de­
cenni di paziente fatica per familiarizzarsi 
in qualche misura -con essa a dhi proviene 
da diversa matrice culturale -, v'è uno 
stile specifico di ricerca interiore, nato da'l 
dialogo e dalla lotta con mondi spirituali 
vicini. 

Ha più senso mettere in parallelo le sa­
pienti architetture intellettuali del Thera­
vaida o del Vijnanavada con la struttura 
neoplatonico/ aristotelica della teologia me­
dioevale e N suo retaggio nel mondo cat-

. tolico, o con i sistemi indiani come il Nya­
yadarsharra, lo Yogadarshana o il Vedanta 
non-<dU'alista? E' più fecondo comparare gli 
esiti dell'esicasmo alla pratica del dhikr 
nel vicino territorio del'l 'Islam, o al'la forma 
di japa affermatasi con modalità così carat­
teristkhe in Estremo Oriente attorno alla 
figura di Amitabha? Presenta più favorevo­
li prospettive la lettu.ra dei kung an .del 
Monte Chia a confronto con i quadretti 
paradossa:li del taoismo cilassico o con gli 
apoftegmi dei monaci del'la Tebaide? Pos­
sono le gnoseologie, cosmo1ogie, antrnpolo-



gie, di cui i seguaci del Cristo e del Bud­
dha si sono giovati nell'una o nell'altra 
terra, trovare un denominatore comune sen­
za stravolgimenti e maldestre operazioni 
chirurgiche sulla carne viva di momenti 
troppo e'levati e preziosi nella storia deUa 
spiritualità umana per meritarsi un tale 
fato? E se già l'operazione di ravvicinamen­
to comporta questi duiblbì per fenomeni la 
cui affinità è configurabile almeno in prima 
istanza, c'he dire quando la si vuole esten­
dere a ev·enti culturali la ·cui disomogeneità 
è palese? 

Quando Paulus Titlidh si rallegrava di 
av•er strappato ad un interlocutore buddhi­
sta giapponese l'ammissione che nella sua 
dottrina « la reincarnazione è un'espressio­
ne simbolica, come io avevo sostenuto» { 1 0) , 
ci si può domandare se l'illustre teologo si 
rendesse conto appieno dello sfondo teore­
tico in cui una siffatta ammissione si situa, 
cominciando con la dottrina dell'anatman 
e procedendo con 'le -critiche dell'immagine 
ingenua del samsara sviluppate dalla lette­
ratura <lei maihayana. Eppure egli 1stes'So ( 1 1 ) 
rkhiedeva tra i ipresupposti del dialogo con 
il buddhismo non soltanto che ognuno degli 
interlocutori sia « in grado di rappresenta­
re la propria base religiosa con convinzio­
ne », ma altresì che vi sia « un terreno co­
mune, sì da render possibili tanto il dialogo 
che dei ·conflitti » .  Certamente la visione 
della morte ne'lla prospettiva del maestro te­
desco è difficilmente riiconduciibile ad un 
« terr.eno ·comune » a quella nella prospet­
tiva di un esponente del buddhismo estremo 
orientale . . .  

Per portare un altro esempio, là dove 
J aoques-Albert Cuttat ( 12) lamentava che 
« gli spirituali o gli eruditi orientaii che 

. restano attaccati alla loro fede pur apren­
dosi ai valori oristiiani », inclusovi Daisetz 
Teitaro Suzuki, « non conservano della Bib­
bia se non i tratti compatibili con la pro· 
spettiva loro propria [ . . .  ]; relativizzano per 
definizione, se così si può dire, ciò ohe co­
stituisce 1' originalità detla Fede cristiana », 
sì che « tutto avviene come se la prospettiva 
inerente alla loro spiritualità impediss,e loro 
di seguir l'esempio dei loro omologhi cri­
stiani, di metter come questi tra parentesi 
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le loro proprie categorie metafisiche e spi­
rituali e permetter così all'oggetto specifico 
de'l'la loro indagine interreligiosa di ·'Svelar 
loro il .suo volto interiore », egli non si pe· 
ritava poi (p. 875) di identificare tout court 
l'opposizione pudgala « stato del Buddha » 
(resa omologa a quella iivatman/paramat­
man del Vedanta non-dualista ! )  con una 
dicotomia - inconsapevolmente operata -
nel mistero della 1persona colto nella sua 
integrità dalla teolo.gia d'Occidente. E si 
potrebbe continuare . . .  

Se le differenze dottrinali stesse, per po� 
ter essere colte nel loro pieno valore, richie­
dono d'evitare ogni forzatura entro i confi­
ni procustei deilla Weltanschauung d'ognuno 
dei dialoganti, quanto più ciò dovrà vafore 
per le asserite similitudini, i punti che si 
vogliono di convergenza, le armonie sottili 
e difficili a scorgersi ! Bisogna aver ben Chia­
ro di che buddhismo, di che crisfranesimo 
si sta parlando, ed ancora di ohe scuola, di 
che ramo, di che autore, -con una messa a 
fuoco sempre più attenta e lontana da fret­
tolos·e genera1izzazioni. Porre una certa so­
luzione teoretica •escludendone altre passate 
e presenti -come il punto di vista cristiano o 
buddhista equivale ad una petizione di prin­
cipio oggi sempre meno accettabile . In mez­
zo al caleidoscopio di 'letture possibili -
ed attestate - d'una •deHe due soteriologie, 
l'individuazione d'un messaggio univoco è, 
ormai, impresa da far tremare lo studioso 
più avvertito. Non soltanto, come notava 
Etienne Cornelis { 1 3), accade al fenomeno­
logo delle religioni di scoprire che « il suo 
metodo stesso si trova implicato » nei pro­
blemi sollevati dal tentativo di scoprire il 
proprium dell'esperienza del buddhismo e 
che « in un certo senso la definizione del 
buddhi'Smo implica la definizione della fe­
nomenologfa stess1a », ma un pari .risuitato 
è da attendersi ove si tenti di scoprire il 
proprium del cristianesimo tenendo conto 
della totalità delle •posizioni assunte in pro· 
posito da ·dotti espressi dall'uno o dall'altro 
establishment ecclesiale o non legati a nes· 
suno di essi, a tacer de'lle prospettive - co­
sì sfumate e inarticolate! - dell'« uomo 
della strada ». Occorre valutare caso· per ca­
so in che misura cias·oun interlocutore parla 
in nome del proprio indirizzo, della propria 
corrente, della propria forma d'insight teo-



logico o, addirittura, puramente e sempli­
cemente del proprio Sitz im Leben. 

E' davvero opportuno, a questo proposi­
to, ciò che Marcel'lo Zago viene 11icordando 
nella sua nuova ,ampia guida al dialogo con 
il buddhismo ( 14) :  « La persona è il centro 
del dialogo, non l'istituzione, o il luogo, o 
il sistema [ . . . ] .  Non si dialoga con dei si­
stemi religiosi o filosofici, ma con del'le 
persone che conservano sempre la loro ori­
ginalità e creatività. Evidentemente la cono­
scenza della storia, della cultura, deUa reli­
gione è utile e neces-saria, ma direi che essa 
è prerichiesta, come la conoscenza dei me­
todi per ben meditare. Questa conoscenza 
deve apriroi, renderci più attenti a'll'altro, 
alla sua originalità e alla sua profondità, 
più disponibili a scoprirlo, piuttosto che 
più pronti a olass1ficarlo e giudicarlo ».  Que­
sto non è soltanto benevolenza nei confronti 
dell'interlocutore, ma realismo: evidente­
mente l'abitudine al lucido esercizio del­
l'attenzione nella pratica del satipatthana, 
frutto prezioso d'una pluridecennale fre­
quentazione della spiritualità theravadin iJ;I 
ambiente indocinese da parte di quest'ultii­
mo autore (dr. pp. 348 ss.) , ha giocato 
ne'lla sua teorizzazione dell'ascolto : « Per 
uscire da se stessi bisogna decentrarsi, non 
essere preoccupati di sé, del proprio mes­
saggio, di ciò che si dirà all'altro, di ciò 
che si vuole ottenere dall'incontro, [ . . .  ] non 
bisogna incontrarlo con i nostri giudizi fatti 
sul suo conto, sulle sue conosoenze, le sue 
esperienze. [ . . . ] E' necessario ohe i due 
interlocutor>i doerchino la Verità senza re­
st.rizioni mentali e le siano aperti » (ancora 
p. 2 1 6  s.) .  

E' istruttivo comparare questa disponi­
bilità con quella tanto più fatiicosa , che si 
ritrova nel manuale collett<ivo A la rencon­
tre du Bouddhisme ( 1 5) ,  in cui P.ierre Hum­
bertclaude si sforzava di ammonire il let­
tore: « Bisogna dunque incominciare con 
l'esplorare H pensiero dell'altro, seguirne 
il cammino [ . . .  ] .  Una simile ricerca non 
mancherà di sve'larci un cammino che il no­
stro proprio modo di pensare non può non 
giudicare un errore, una deviazione [ . . .  ] 
dobbiamo insistere nel seguire il filo "di­
menticando completamente che l'altro si è 
sbagliato in questo o quel momento delle 
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sue interpretazioni [ . . .  ] " (si tratta d'una 
citazione del Goetz) [ . . . ] ci fa.remo un do-
vere di non accrescere inuti.lmente l'opposi­
zione, ma di ridurla nella misura ohe s·arà 
concesso dal rispetto de'lla verità ». 

Lo stile del nuovo Segretario per ·i non­
cristiani ( carka che lo Zago 6copre dal 
1 983, ess·endo suoceduto al nome prestigio­
so di Piero Rossano) mostra come anche in 
ambiente cattolico l'incontro con la mille­
naria lezione dell'Asia spiritua'1e stia dando 
i suoi frutti. Anohe sotto altri rispetti il 1i­
bro è interessante : vi si ritrova, calibrata e 
messa a punto, la trattazione del problema 
della Divinità nel ,buddhismo che già aveva 
impegnato l'autore in un lungo articolo { 1 6). 
La prospetti:va è centrata sul theravada , 
qualificato « Buddhismo canonico », las'Oian­
do in ombra ogni altra s·ouola (dr. pp. 263 
ss.) . .Pur con questa severa limitazione, il 
tentativo <li ,reperire nel Dharma e nel nir­
vana tratti della immagine occidentale -- e, 
più specificamente, cattolica - di Dio mo­
stra tutta la portata dell'impegno della teo­
logia contemporanea ad accostarsi senza 
prevenzioni e •con adattamenti creativi al pa­
trimonio d'idee dell'Oriente. La larga parte 
che vien fatta disponibile - e non soitan­
to in questa se:z;ione del volume - alle 
tesi del contemporaneo siamese Indapanna 
Budd'hadasa può fungere uti1mente da con­
traltare a quanto già si conosce dell'outlook 
d'esponenti del mondo giapponese nei con­
fronti d:el cri'Stianesimo, dal saggio di Dai­
setz Teitaro Suzuki Mysticism: Christian 
and Boodhist (Harper & Brothers, New 
York, 1957) alla recente esposizione delle 
idee di Hajime Tanabe da parte di Johan­
nes Laube ( Dialektik der absoluten Vermit­
tung, Herder, Freiburg-Basel-Wien, 1 984) . 

Restano alcuni rilievi critici che non si 
può fare a ineno di muovere, per amor di 
chiarezza, alla lettura compiuta da parte del­
lo Zago dei teologumeni indiani contro i 
quali, nei secoli, la po'lemica delle scuole 
buddhiste ha appuntato ·i suoi strali. La no­
zione di « creazione », che emerge spesso 
nelle pagine di Buddha.datta da cui si pren­
de lo spunto per impostare il discorso sulla 
« teologia negativa » che si presume presen­
te nel theravada, non è affatto fungibile 
con quella indiana di srshti. La mancanza 



di opportuni distinguo in proposito rischia 
d'ingenerare confusione tra due teorizzazio­
ni sulla manifestazione del mondo a parti­
re da un agente non impersonale che, in 
realtà, si presentano piuttosto disomogenee, 
debitrici come sono di retaggi di pensiero 
differenti. Anche più infelice è l'affermazio­
ne che la srshti sia sempre « un atto intra­
mondano, che non è attribuito a Brahman, 
l'Assoluto » {pp. 274 s.) ,  quando tutti i si­
stemi di pensiero indiani, incluso il Vedan­
ta nella sua più rigoros,a versione acosmisti­
ca, rkonoscono il contrario sull'autorità del­
la definizione del Brahman nel secondo afo­
risma dei Brahmasutra (I, 1 ,  2: janmady 
asya yatah / /), salvo poi tentare una molti­
tudine di soluzioni div.erse per coordinare 
il Brahman e la figura - o le figure divi­
ne - cui in concreto la ·srshti fa capo ai di­
versi livelH deill'edifido cosmico. La biblio­
grafia in proposito è ingentissima, ed è un 
peocato che la prospettiva bauddhocentrica 
dello Zago ne abbia precluso la comm'lta­
zione, tanto più ch'egli appare consapevole 
della complessità del problema, là dove ri­
leva dhe « i buddhisti giudicano tutto ciò 
che si crirferisce al Dio cristiano come se si 
trattasse degli dèi indiani, già reinterpretati 
dalla · · tradizione polemica buddhista » (p. 
3 1 8; H corsivo è nostro) . 

In realtà, per venire '<l capo di qualcosa, 
occorre che si abbia conoscenza dettagliata 

(1)  A Study of History, Oxford Universìty 
Press, Lond-New York-Toronto, 19633, vol. 7B, 
p. 426; cfr. i distinguo teoretici in n. 2. 

(2) Nel suo Shahbuhragan: cfr. GEO WIDEN­
GREN, Mani und der Manichaismus, Kohlham­
mer Verlag, Stuttgart 1 961,  vap. IV, 2; tr. it. Il 
Manicheismo, Saggiatore, Milano, 1964, p .  93 e 

. p. 162. 
(3) I, 15; cfr. HENRY DE LUBAC, La rencon­

tre du Bouddhisme et de l'Occident, Aubier, Pa­
ris, 1952, pal'te I, cap. I; tr. it. Buddismo e Oc­
r.idente, Vita e pen�iero, Milano, 1958, pp. 24 s. 

(4) Cfr. Il problema del male e della sofferen­
za nel Buddhismo antico, in « Liberaci dal ma­
le »; male e vie di liberazione nelle religioni, 
E.M.I., Bologna, 1983, pp. 85ss. 
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- e basata 5'u te·sti attendi:bili - tanto del 
mondo estremamente ricco e variato della 
teologia indiana, quanto del trattamento 
spesso riduttivo subito dall'uno o dall'altro 
dei suoi momenti ad opera della letteratur.a 
di critica de'lle diverse scuole buddhiste, 
specie nell'amJbito del mahayana. Le opi­
nioni dei theravadin in proposito sono so­
vente condizionate dal loro irrigidimento in 
categorie elaborate in età risalente al pe­
riodo dii gestazione de1l'indui'smo ed appar­
tenenti ad una •predicazione contro nozioni 
diffuse fn tempi e luoghi alquanto circoscrit­
tL La loro utilità per ricostmire un certo 
staidio del mondo della teologia indiana è 
indublbia, fa loro rìilevanza :per 1a compren­
sione degli stadi ulteriori pressoché nulla. 
Sopr.attutto, occorre che l'interlocutore cri­
stiano del buiddihismo non ceda ana tenta­
zione di condannare frettolosamente, senza 
approfondh-lo, U patrimonio di esperienze 
e idi 1Mee delil'induismo, con cui sia lui, che 
i suoi interlocutori che hanno preso rifugio 
nel Dharma, possono intrattenere rapporti 
di mutuo ascolto almeno altrettanto proficui 
di quello stabilito tra loro. Diversamente, 
ci si mette nella stessa posizione di chi vo­
lesse prendere in considerazione il cristia­
nesimo resoindendone la vicenda spirituale 
da quella delle esperienze sorelle di matrice 
« semitica » in seno al giudaismo e al­
l'Islam. 

(5) Tradotti da GIUSEP•PE TUCCI, Il trono 
di diamante, De Donato, Bari, 1967, pp. 67ss. 

(6) Bouddhisme!Christianisme, Epi, Pads, 1973, 
p. 2 1 .  

(7) Il Cristianesimo e le religioni della terra, 
Borla, Torino, 1968, p. 40. 

(8) Cfr. ad es. THOMAS ALTIZER, The Go­
spel of Christian Atheism, Westminster Press, 
Phi>ladelphia, 1966; tr. it. Il vangelo dell'ateismo 
éristianq, Ubaldini, Roma, 

.
1969, pp. 47ss. 

(9) Per citare uno dei contributi più interessanti 
in questo senso, KAMALESWAR BHATT ACHA­
RYA, L'Atman-Brahman dans le Bouddhisme an­
cien, École Française d'Extreme-Orient, Paris, 
1973. 



.( 10) Testimonianza raccolta da VED MEHT A, 
The New Theologian, Weidenfeld & Nicolson, 
London, 1965; tr. it. Teologi senza Dio, Einaudi, 
Torino, 1969, p. 54. 

( 1 1) Christianity and the Enèounter o/ the 
World Religion, Columbia University Press, New 
York-London, 1961, p. 62. 

( 12) Experience chrétienne et spiritualité orien­
tale, in La mystique et /es mystiques, Desclée De 
Brouwer, s.I., 1965, pp. 868s. 

(13) Valeurs chrétiennes des religions non chré­
tiennes; histoire du salut et histoire des religions: 

christianisme et bouddhisme, Editions du cerf, 
Paris, 1965. p. 124. 

{14) Buddhismo e Cristianesimo in dialogo. Si­
tuazione-rapporti-convergenze, Città nuova, Ro­
ma, 1985, pp. 2 1 6s. 

{ 1 5) Tr. it. Cristiani e Buddhisti, E.M.C.-1.S.M.E.­
P.LM.E., Torino-Parma-Milano, 197 1 ,  voi. Il,  
p. 80s. 

( 16) L'equivalente di « Dio » nel Buddhismo, in 
La ricerca di Dio nelle religioni, dialogo interre­
ligioso sul terna teologico universale del « Quae­
rere Deurn », E.M.I., Bologna, 1980, pp. 1 1 7ss. 

Il lascito del gheshe Rahten 

Ii1 gheshe Rabten Rimpoche si è spento 
a Mont Pélérin (Svizzera) lo scorso 26 fob­
braio. 

Nato nel Kham (Ti'bet Orientale) nel 
1 920, a 1 7  anni alblbandonò la fattoria pa­
terna per rnggiunrgere, dopo un cammino 
di oltre due mesi, il monastero di Sera, pres­
so la capitale Lhasa, dove pe·r vent'anni si 
dedicò allo studio, alle pratiche meditative 
(ritirandosi sovente nelle vicine grotte) e 
poi alil'insegnamento. Ne!l '59 scelse l'es1lio 
in lnidia e qui conseguì il titolo accademico 
di Gheshe L'harampa. 

Considerato dalle comunità tibetane un 
maestro fra i più .preparati ed esemplari, è 
stato consigliere spirituale del Dalai Lama 
e dal 1 96 7 ha cominciato a comunicare il 
Dharma agli oocidentali prima a Dharamsala 
(India) e successivamente in Svizzera, dove 
ha fondato nel 1 972 i1l monastero tibetano 
di Rikon e nel '79 il Tharpa Coeling, Cen­
tro di A'1ti Studi Butdtdhisti, a Mont Pélérin. 

E'  stato uno dei maestri tibetani più im­
pegnati nel dialogo interre1igloso : nel 1977 
ha part·edpato ad una esperienza di vita co­
mune tra monaci cristiani, budldhisti e in­
dù, organizzata da:ll'Aibbazia benedettina di 
Praglia, presso Padova. 

Lascia numerosi drscepoli anche in I ta­
lia, dove ha dato importanti insegnamenti 
ed ha promosso la costituzione · dei centri 
Ghe Pel Ling a Milano e Maitr·i a Torino. 

Nei suoi insegnamenti, dedicati soprat­
tutto ad a11gomenti di filosofia e psicologia, 
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ha presentato i l  buddhismo tibetano come 
comprensivo di tutte 1le tradizioni, proponen­
do il sentiero hinayana, in quanto fondato 
surlla moralità, come una base indisipensabiie 
per ogni a'ltra pratica. Ai praticanti ohe in­
dulgevano talora a tendenze settarie ricor­
dava: « Ogni tradizione del Dharma ha ori­
gine dal Buddha, Che ha promosso una pilu­
ralità di scuole con la più pura delle inten­
zioni: aiutare tutti gli esseri. Non siate set­
tari nemmeno verso le altre religioni; pre­
giU1dizi e discriminazioni sono un inutile 
velo, che ostacola la realizzazione spiritua­
le ». Rimarrà vivo e fecondo nei suoi disce­
poli questo iJasoito spirituale. 



La presunta " arianità " del buddhismo 

In un articolo comparso su P ARAM 1-
T A 1 7  (pp. 39-43) Adolfo Morganti si pro­
pone di sottoporre lo scritto principale di 
fulius Evola sul buddhismo antico - La 
Dottrina del Risveglio (Bari 1942) - ad 
una << analisi critica degna di questo nome » 
(p. 39). Ci sembra !però che, malgrado alcu­
ni giusti rilievi critici mossi alle discuti­
bili posizioni evoliane, il quadro comples­
sivo che ne emerge manchi di obiettività, 
essendo stati taciuti o soltanto accennati 
aspetti del pensiero evoliano che gettano su 
questa figura un'ombra alquanto sinistra. 

Ci riferiamo soprattutto ai travisamenti 
circa una .presunta « arian•ità » del buddhi­
smo, che derivano da una forzatura lingui­
stica. Quando, infatti, il Buddha ricorreva 
all'aggettivo « ariya » per sottolineare l'ec­
cellenza della propria dottrina (le quattro 
verità, l'ottuplice sentiero, ecc.) questo 
termine aveva ormai perduto l'antico signi­
fi'Cato razziale di « ariano » (usato parecchi 
secoli prima dagli indoeuropei che avevano 
invaso l'India ,per differenziare la propria 
identità cuf.turale da quella delle popola­
zioni autoctone), assumendo, più semplice­
mente, il significato di « nobile », « eccel­
so », « sublime ».  

Se avesse usato U termine « ariya » anche 
in senso razziale (ma poi, gli ari costituiva­
no veramente un'unità razziale, oppure sol­
tanto linguistica ?), il Buddha avrebbe cla­
morosamente contraddetto tutto il proprio 
insegnamento spirituale, i cui presupposti 
- impermanenza (anicca) e inconsistenza 
(anatta) dei fenomeni - relativizzano ogni 
sistema di valori basato su qualche forma 
di identità personale, ideologica, culturale, 
religiosa o razziale, considerando tutto ciò 
frutto d·i condizionamenti che ostacolano 
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il cammino verso la liberazione. Proprio in 
virtù di questa visione il Buddha osò tra­
sgredire l'establishment religioso contem­
poraneo (l'ortodossia brahmanica), aprendo 
i1 proprio insegnamento ai membri di qual­
siasi ·casta (anche delle più umili), anziché 
limitarsi alle sol•e caste supe11iori di origine 
aria. Sorretto dalla luce di una unificante 
equanimità, il Buddha ripete spesso, nei 
testi, che il suo insegnamento non è del 
« pugno chiuso », ma della « mano aperta » 
- ossia accessibile a tutti - e !che « vero 
brahmano » non è colui che ne eredita lo 
status per diritto di nascita, ma che tale di­
venta vincendo in sé attaccamento, avversio­
ne e confusione: si tratta dunque di una spi­
ritualità svincolata da ogni condizionamen­
to razziale. 

Stupisce allora che ancor oggi - nono­
stante la gran quantità di divulgazioni serie 
sul buddhismo - si possa affermare (come 
fa Morganti, anche se in modo ambiguamen­
te sfumato) che in iun contesto buddhista il . 
termine « aryia » (sic ! )  unisce alla << nobiltà 
di spirito » la « nobiltà di oarattere, di por­
tamento, di s�irpe » (p. 42, corsivo nostro). 
E stupisce ancor di più che egli cerchi poi 
di smentire la « favoletta disinformata di un 
Evola campione del razzismo biologico » 
(p. 42), quando chiunque legga La Dottri­
na del Risv.eg'lio senza pregiudizi può ren­
dersi conto che si tratta non già di una << fa­
voletta », ma di una ·ben tangibile ed in­
quietante realtà. 

Lasciamo la parola allo stesso Evola, che 
ha dato al secondo capitolo del suo libro il 
titolo significat·ivo di « Arianità della dottri­
na del risveglio »: a suo avviso il significato 
originario del termine « ariya », « ad un 
tempo spirituale, aristocratico e razziale 



( . . .  ) nel buddhismo si- è  conservato in larga 
misura » (p. 22, corsivo nostro); « l'unità 
primordiale di sangue e di spirito delle raz­
ze bianche che crearono ·le massime civiltà 
d'Oriente e d'Occidente ( . . .  ) è una realtà » 
(p, 23); « come arya valse essenzialmente 

· ·un'aristocrazia opposta, nello spirito e nel 
corpo, sia a razze primitive, ibride e "de­
moniache", ( . . .  ) sia, più in genere, al sub­
strato corri�pondente a quel che oggi si 

· chiamerebbe probabilmente la massa prole­
taria e iplebea, nata, in via normale, per 
servire; la quale, in India come nel mondo 
greco-romano, fu esclusa dai culti luminosi 
caratterizzanti le caste superiori, patrizie, 
guerriere e sacerdotali. Ebbene, il buddhi­
smo è da dirsi ario anche in questo senso 
quasi casrale » (p. 24, cors-ivo nostro). 

Ogni commento a queste affermazioni ci  
sembra superfluo. Più interessante sarebbe 
capire come mai ancora oggi ci sia qualcu­
no Jisposto ad avallare tali idee o a sten­
dervi sopra un velo di oblìo pur pretenden­
do di condurre una analisi critica dell'opera 
evoliana; Pacendo queste grossolane misti­
ficazioni e concentrandosi su difetti, per 
così dire, « minori » del pensiero evoliano 

Lo Zen e le 

(presentati come piccoli <cnez » nell'ambito 
di un'opera comunque geniale), si tenta in 
realtà - · attraverso una patina di solo ap­
parente obiettività - di dare per scontata 
un'imporvanza culturale che, nel caso di 
Evola, ci sembra tutt'altro che dimostrata. 
Mentre invece, se alle sue elucubrazioni 
razziste si a1<giungono altri macroscopici 
fraintendimenti della spiritualità buddhista 
- la via ascetica intesa come strumento 
per potenziare l'individuo, anziché realiz­
zarne la trasparenza; l'incapacità di coglie­
re l'unità organica e inscindibile di morali­
tà (Si'l'a) ,  meditazione (tSamaidhi) e sapienza 
(panna) , . nonché l'errata subordinazione 
della prima alle altre due; l'erronea attribu­
zione di uno statuto metafisico alla igno­
ranza (avidya) buddhista - il contriòuto 
evoliano alla comprensione del buddhismo 
in Occidente non potrà che apparire mi­
nimo, e comunque ben lungi dalla viva ed 
originale portata culturale dell'approccio 
junghiano, che Morgant·i con disinvolta leg­
gerezza liquida in poche parole. Ma questo 
è un altro discorso. 

Mauro Bergonzi 

• 

arti marziali 

E• questa l'intervista che il monaco Shaolin e maestro Zen Sandokai Sen ( Alain 
Krystaszek) ha rilasciato alla rivista ZEN, organo dell'Associazione Zen di Spagna, 

che cortesemente ci ha consentito la pubblicazione. 

Qual'è la tua storia? 

Il mio vero nome è Alain Krystaszek. So­
no nato il 18  maggio 1 952 a Noyon, nel 
nord della Francia. All'età di 1 7  anni sono 
andato in Polonia dove rimasi fino a 26 
anni. 

Per 
'9 anni ho praticato, tre volte la set­

timana, Judo e Jiu-Jitsu. Tornato in Franci11 
mi iscrissi ad un club per un anno e mezzo . .  
Poi fuggii di casa e viaggiai per tutta la 
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F-rancia, praticando il Karate qua e là. Nel 
corso della vita ho seguito varie discipline. 
In Po1onia sono stato al servizio di un 
vescovo per 8 anni nella cattedrale di 
Wroclaw: ripulivo, curavo gli abiti, gli in­
censieri, preparavo le letture ecc., tutte le  
mattine per un'ora e mezza prima di  andare 
a scuola e tutti i pomeriggi durante e dop0 
la messa. Questo fu il mio primo Dojo. Con­
temporaneamente seguivo gli insegnamenti 
di due istruttori caucasici. 



Ritornai a Noyon e lavorai come guida 
. al museo Calvino. Studiai protestantesimo 

per un anno, ripetendo giornalmente le vite 
di Calvino e Lutero. Poi fui guardiano della 
cattedrale di Noyon per 15 mesi. Più tardi 
mi istallai nel bosco di Compiègne. Riuniti 
una ventina di libri di Arti Marziali, una 
tenda da campo, sacchi per allenamento, una 
riserva di cibo per sette mesi, ·senza contatti 
con il mondo, mi allenai intensamente. Un 
giorno mi capitò di vedere in uno dei libri, 
un'incisione del tempio Shaolin (Shorinji). 
Lessi la storia dell'origine delle Arti Mar­
ziali e di Bodhidharma. Lasciai il bosco, la­
vorai a Marsiglia e partii per la Cina. Coià 
seguii lo stile Shaolin sotto la direzione del 
Maestro Hsu-tah che mi insegnò anche la 
meditazione. 

Pvima di andare in Cina, però, avevo 
incontrato il maestro Des:himaru a Par1gi 
nel 1970 e avevo già praticato per una s·et­
timana fo zaZ1en· nel suo Dojo. Ma in quel 
momento, ritenendo che le Arti Marziali 
fossero più interessanti, lasciai iil Maestro 
DesMmaru. 

Tornato dalla Cina, mi incontrai di nuo­
vo con lui agli inizi del 1975.  Da allora 
ho seguito i suoi insegnamenti e quelli del 
Maestro Hsouen-Nong, della linea Shaolin. 
Il  Maestro Hsoueng morì il 12 maggio 1 977 
e il Maestro Deshimaru i l  30 aprile 1 982. 
Dal 1 974 insegno lo stile Shaolin in diverse 
città f.rancesi. Nel 1976 mi sono stabilito 
a Perigueux, dove attualmente risiedo. 

La tua condizione di monaco · Zen, cam­
bia la tua pratica delle Arti Marziali? 

Di fatto è la pratica di Arti Marziali che 
cambia la mia condizione di monaco . Farsi 
monaco è una cosa seria. Al principio si fa 
perché si desidera, ma questo desiderio non 
è molto profondo. Poi la continuità della 
pratica, fa dimenticare H fatto di essere 
monaoo. E' il mio zazen che trasforma la mia 
vita e fa di me un monaco o un non-monaco 
agli occhi degli altri. Comunque sia, essere 
monaco è, soprattutto, continuare lo zazen 
e lo spirito trasmesso dal maestro. La mia 
condizione di monaco mi spinge a condurre 
le Arti Marziali all'origine della loro prati­
ca verso i punti essenziali del•l'esistenza. 

Essere monaco significa smettere di lotta-
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re. E' un abbandonarsi all'ordine naturale 
delle cose. Cessare la resistenza e insegnarè 
tutto questo agli altri. 

Come vedi la pratica dello Zen e delle 
Arti Marziali in Europa? 

Questa è una domanda interessante e pro­
fonda, ma problematica. Da molto tempo 
vado riflettendo su questo. In primo luogo 
non vi è nessuno che insegni queste pratich<: 
congiuntamente. I maestri giapponesi o ci· 
nesi che si trovano in Europa insegnano uni­
camente il movimento, la disciplina, il ri­
spetto e la tecnica. Ciò è meraviglioso e uti­
le per l'Occidente in crisi. Però, le grandi 
ovganizzazioni, ·senza le quali i maestri non 
avrelJbero potuto venire ed insegnare, han­
no soffocato il vero spirito imponendo com­
petizioni, gradi errati e regole amministra­
tive complicate. Comunque sia, non ho mai 
sentito dire che un Maestro di Budo (le Ar­
ti Marziali unite al codice cavalleresco dei 
Samurai, n .d.t.) sia venuto in Europa per 
insegnare Arti Marziali e Meditazione. 

Per la maggior parte dei Maestri, un mas­
simo di 2 o 3 minuti di seiza (la pQsizione 
tradizionale giapponese, con la schiena eret­
ta e le natiche appoggiate ai talloni, n.d .t.) è 
sufficiente per seguke la via dell'immobilità, 
ma se praticano questa immobilità è soprat­
tutto per seguire meglio le Arti MarziaU. 

La meditazione è per essi un mezzo per 
riuscire nel Budo, quindi non riveste molta 
importanza. In realtà temono di perde�·e 
discepoli, che i di&oepoli siano annoiati dal­
l'immobilità. Così le Arti Marziali sono ra­
pidamente degenerate . Ora non è più il . di­
scepolo che segue lo spirito del maestro, ma 
il maestro che si chieide : « Come posso 
educare senza perdere discepoli e compen· 
so? ». Questo è grave. 

La competitività si è trasformata in un 
mezzo, uno stimolo che obbliga i discepoli, 
che dà loro una meta affiniché non abbando­
nino la pratica. 

Vi sono peraltro alcuni Maestri che han· 
no preso coscienza di questo e le scissioni 
dalle federazioni ufficiali sono sempre più 
frequenti. Dopo vent'anni di errori, di ten­
tativi si deilinea sempre di più il desiderio 
di ritornare alle fonti cercando di diffondere 
la vera forza vitale delle Arti Marziali. 



Come vedi la relazione tra zazen e Arti 
Marziali? 

L'immobilità viene prima del movimento. 
Quando il corpo si muove, lo spirito, che 
non è separato dal corpo, si muove anch� 
lui. Se muoviamo lo specchio che abbiamo 
innanzi come potremo vedere H riflesso? 
Inoltre nelle Arti Marziali si insegna a lot­
tare, non ad ablb'arrdonarsi . Durante lo zazen 
è possibile abbandonarsi, è possibile abban­
donare rapidamente il corpo e lo spirito, ab­
bandonare la lotta. 

Le Arti Marziali debbono seguire l'inse­
gnamento Zen e ritrovare la pratica origi­
nale di Bodhidharma. Ma lo zazen deve 
restare sempre zazen, non si devono mesco­
lare le pratiche, non si deve utilizzare lo za­
zen per '1e Arti Marziali. Lo zazen deve es­
sere eseguito in posizione Hishiryo e Mu­
shotoku. Molta gente pensa, erroneamente, 
che la frase : « Lo Zen e le Arti Marziali 
sono unità, una sola e stessa cosa » abbia 
come conseguenza: « Visto che sono la stes­
sa cosa, non è necessario eseguire zazen, le 
Arti Marziali sono sufficienti ». Ma il signi­
ficato reale di quella frase è che zazen è . 
la fonte deHe Arti Marziali e che, per pra­
ticare esattamente queste ultime, l'esecuzì1J­
ne della posizione immobile è indispensa­
bile. 

Vorresti dire qualcosa ai seguaci dello 
Zen e delle Arti Marziali spagnoli? 

Ai budoka auguro felicità, salute e realiz­
zazione attraverso tutti gli atti deiila vita 
quotidiana. Li esorto a tornare alla fonte 
dell'immobilità. Il movimento scaturirà al­
lora spontaneamente, naturalmente, senza 
usare la forza personale ma in armonia con 
l'energia cosmica fondamentale. 

H vero budoka deve riflettere sulla Via 
e morire incessantemente. 

Ogni giorno dobbiamo tener presente nel 
nostro spirito, la eventualità della morte, 
dal momento che ogni giorno può essere l'ul­
timo, quindi ogni istante è importante. Ab: 
biamo avuto la fortuna di nascere esseri 
umani, Realizziamo pienamente iii nostro 
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essere con gli altri esseri umani, per H bene 
dell'umanità. 

· Nonostante i miei 25 anni di pratica non 
ho ancora realizzato le vere Arti Marziali, 
posto che sono molto . difficili da realizzare, 
ma se dovrò vivere ancora un po' non sarà 
male scuotere questo sacco di carne ed ossa 
che è il mio corpo. 

Per questo non fate calcoli circa la sof­
ferenza e gli Sforzi.  Non bisogna economiz­
zare né 1proteggere troppo questo volgare 
involucro, piuttosto ddbbiamo modellarlo, 
farlo flessibile e leggero, infinito ·ed etemo. 

Continuate e ·sviluppate la vera .pratica 
trasmessa dal Buddha per tutti i Patriarchi 
attraverso l'insegnamento del Maestro De­
shimaru e di Dokusho Villa�ba in Spagna. 

Dovete alimentare una forte convinzione 
e aver fode in questa meravigliosa posizione 
considerata e conrvalidata daUa scienza come 
la più ailta posizione del Risveglio. 

A che cosa ci dobbiamo risvegliare? 
Ddbbiamo ·ritornal'e ad ess·ere naturali, 

normali e comprendere fa natura di tutte le 
cose da noi stessi, in noi stessi. Solo l'unità 
pe!ifetta del corpo e deUo spirito può gene­
rare i cosmi innumerevoli e realizzare il no · 
stro vero volto originale. 

Non dubitate, soprattutto quando vi pro­
pongono di tomare alfa condizione normale. 
Evitate al contrario ile vie poco sicure, er­
ronee, dogmatiche, settarie e misteriose. 

Unite i vostri sforzi e, per voi cristiani, 
sarà possibile incontrare lo spirito di Cristo 
seguendo la sua partica quotidiana della con­
templazione che oggi tende a sparire. 

Per coloro che non hanno alcuna fede 
concreta, si fermino allo zazen, non pensino 
in zazen, in Dio né in Buddha ma si lascino 
condurre fino al proprio centro, nell'intimità 
del proprio corpo e del proprio spirito. 

Solamente allora potrete realizzare l'obiet­
tivo della vostra vita. 

Questo è ciò cihe auguro a tutto il Sangha 
spagnolo prima ancora della mia stessa 
realizzazione. 

Il diamante puro si è stabilito in questa 
terra, dobbiamo farlo crescere. 

(traduzione dallo spagnolo di Elena Liotta) 



Paura della morte : perché ? 

Nena pratica clinica si incontra ta[volta 
un particolare problema psicologico : la pau­
ra della morte, dellia propria m011te. Per 
« paura della morte » intendo qui quel<la fo­
bia che si presenJta in un individuo sano e 
con buone probabilità di vita, manifestan­
dosi con diversi compovtamenti patologici: 
sintomatologia fisica tipica ddl'ansiia, idea­
zioni ossesswe, pensieri depressivi . Una pau­
ra, quindi, non supportata da alcuna preve­
dilbile eventualità di morte nel breve tempo; 
una paura irrazionale contro cui nulla viale 
il ragionamento : se anche il soggetto si sot­
topone a meticolosi esami medici, i risultati 
non sono mai vincenti rispeHo all'ansia che 
egli vive . 

La paura de'lla propriia morte può pre­
sentarsi come 'ProtJ.lema specifico a sé stante 
o - più spesso - come sfondo a poco a 
poco emergente da più manifesti disturbi 
psicologici, qruaili ad esempio un'·agorafobia, 
un 'insonnia, uno stato depressivo . 

Di quali strumenti disponi1aimo per aiu­
tare un individuo a superare la paura della 
propria morte? Aocantonando per un mo­
mento le divers·e teorie e tecniche psi<c:o'logi­
che occidentaiH, aippare uti le addentirarsi in 
un approocio a1 problema il più possibHe 
attento ai suggerimenti della tradizione bud­
dhista. 

A·l!la d omanda: « Se tu morissi, ohi sareb­
be a morire? » automaticamente si rispon­
de : « Io ». L 'analisi ·del « ohi morirà », cioè 
di ciò che J 'iDJdMduo identifica quando 
pronuncia la particella « io » si dimostra 
feconda per ·arriv·are ad uno smas·oheramen­
to della paura di morire . 

Se ci si fenma e ci si ohiede che cosa 
definisce iil nostro essere « io », è inevitabi­
le - se si ha l'oggettività di rimanere ai 
fatti senza indulgere in idealizzazioni - la 
risposta: « io » sono definito, in questo mo­
mento, da un dato aspetto fisico, da ciò 
che ipenso, dlai rapporti ohe vivo, dalle at.ti­
vità che sivdtgo, da tutto ciò ohe ho ap­
preso finora, da1le emozioni ohe sento . 
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L'interazione
· 
tra questi diversi elementi , 

in questo momento e in questo luogo, è ciò 
che indico quando dico « io ». Però le emo­
zioni mutano raip�damente , i rappor,ti con 
gli altri cambiano, i pensieri nascono e 
muoiono , le attività e le situazioni mutano; 
perciò in un abtro momento e in un altro 
luogo il mio dire « io » si .riferisce ad una 
interazione tra elementi diversi dai prece­
denti. 

Osservando una propria fotografia di an­
ni adldietro, si può rimanere stupiti : ciò ohe 
accade è un nostro non più identificarci nel­
l 'indiv}duo rappresentato nelfa fotografia . 

Quel'lo che a quel tiempo suppor�ava la mia 
idea di me come « io » - le emozioni, i 
pen�deri, le attività, lo stesso asipe�to fisko -
è oaduto, caimlbiato. 

« Io » quindi, se è qualcosa, non è co­
munque qualcosa di stabile e immutabile; 
anzi, è un continuo cambiamento, una suc­
cessione di stati : di momento in momernto 
« l 'autocoscienza deriV'a daUa compli catis­
sima rete di ri&poste agli stimoli tanto ester­
ni .quanto interni » (1 )  . 

Tornando alfa persona afflitta dail'la paura 
di morire, la sua risposta aUa domanda 
« dhi sono io? » evi<l:enzia un primo fonda­
mentale problema: il credo irrazionale in 
una staticità dell'io. L'indiividuo immagina 
se stesso come qualcosa di immobHe, dota­
to di particolari caratteri in modo 1mmuta­
bile, chiuso ermeticamente in un determi­
nato rudlo, rassicurato da una serie di com­
portamenti abitudinari : in una visione dav­
vero ego·centrica, se anche tutto attorno 
a lui muita, l'io si mantiene fermo. 

La paura della morte, a questo punto, co­
mincia ad assumere un volto diverso con­
figurandosi innanzitutto come « ignoran­
za » nel senso che i.I Buddha diede a que­
sto termine : « l'idea erronea dell'esistenza 
di un sé, originata da1l'ignoranza » (2) . La 
i1gnoranza, fonte della sofferenza, è igno­
ranza delil'impermanenza de;U'essere, falsa 
idea di una sost,anzialità dell'io. 



In te:rmini diversi, · l'individuo che vive 
la paura irrazionale di morire sembra ma· 
nifestare innanzitutto una paura dcl muta­
mento trinoerandosi diebro all'i.Uusione di 
es·ser.e 

'
.un « io » fermo e immutabile. L'iUu­

sione però - in quanto tafo - non è suffi: 
ciente ad eliminare la paura e lo stato di 
sofferenZ'a {3).  

Ora : se il mutamento continuo, il farsi e 
disfarsi di forme transitorie è la realtà così 
com'è, cioè la vita stessa, allora il nostro 
individuo che parev·a manifestasse una pau­
ra della morte, ci appaire ora come qualcu­
no cihe ha paura ddla vita, del costante 
cambiamento c!he essa è. 

« La strada all'insù e all'ingiù è una sola 
e la medesima » (4) : morte è l'ahro polo 
di vita, non solo in senso biologico ma an­
che in senso psicologico, nonché nel senso 
filosofico espresso dalla Prima Nobi1le Veri­
tà del buddhismo. 

Aiutare l'individuo a sganciarsi daMa fal­
sa i>dea d� s1è come un io monoiitirco,  immu­
taibile, dotato di realtà sostanziale, diventa 
così il comp1to principale . 

E' fa tradizione bUJdtdihista a fornkci gli 
strumenti più idonei: attenzione al mutare 
in sé di emozioni e pensieri, cons�evolezza 
del nasoere e morire continuo di diversi 
sfati in differenti momenti. Tutto ciò non 
attr.averso esposizioni e discorsi teorici, ma 
tramite l'allenamento costante a prestare at· 
tenzione nel presente al nascere, vivere, mo­
rire di sensrazioni, emozioni, pensieri, desi­
deri. 

H risultato psicdlogico più evidente di 
questo graduale prooesso di

, 
c�mpre':1sione 

è la oompairsa di uno stato d ammo d1 sere­
nità, quando non addirittura di contentez­
za. Adrdentrarsi nella consapevolezza del 
continuo mutare, scoprire · il gioco per cui 
« A non è uguale ad A; è un flusso di ap­
parizione e sparizioni istantanee » (5), com­
prenidere c!he rl'io è « un jolly che può avere 
tutti i valori » (6), che non è un motore 
immdbile ma un nome con cui indichiamo 
una combinazione di elementi in perpetuo 
cambiamento : tutto ciò crea un senso di li­
berazione. 

ParaUeJlamente la paura della morte si 
dilegua, quasi a ,ulteriore dimositrazione del· 
la maggior utilità di un approccio centrato 
più sull'accentuazione della 'Vita così come 
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è, dhe non sùl tentativo di superare la pau­
ra della morte presa come un dato a se 
stante. 

H suggerimento più importante dhe ho, 
quindi, rica'Vato daUa tradizione buddlhista 
per una risoluzione de!lla paura della m011te 
consiste ne11'aiutare l'indMduo soprattuHo 
a rendersi conto, in modo empiricamente 
acicertabi1le su se stesso, della costante flut­
tuazione e deMa inafferrabilità quasi di ciò 
che si credeva un « principio primo » immo­
bile, staccato e separato dal resto dcl reale. 

Questa presa di wocienza, lungi daU'es· 
sere traumatica o depr·imente, rivela una 
grossa potenza trasfo11matrice: trasform

.
a il 

soggetto - da individuo isol�to e chui;so 
in illusorie certez:ze, in stato di paura e m· 

sicurezza - in un ind'ividuo che apiproda 
ad uno s tato di sicurezza. Sicurezza che, 
paradossalmente, è tanto maggiore quanto 
più si accetta e si oomprende l'insicurezza 
non come soltanto runa deMe componenti ma 
come 1'essenza stessa 1deMa vita. 

Quanto descritto non implica necessairia­

mente l'uso di linguaggio e metodologia 
(quai1e aid es,empio, le t�cnidh� di �edi�azio­
ne) strettamente buddhista, ne un nfenmen­
to diretto a dottrine che magari il soggetto 
non conosce o non ha interesse ad approfon­
dire. La 1presa di coscienza di anatta può 
essere agevolmente favorita facendo uso di 
un linguaggio psi'Cologico ooci,�entale <:h� 
aff onidi le sue radici nella matrice empm­
sta de,J;la nostra cultuTa. 

Raffaella Arrobbio Agostini 

( 1 )  D. R. HOFSTADTER - D. C. DENNET, 
L'io della mente. Adelphi Ed., Milano, 1985. 

(2) W. RAHULA, L'insegnamento del Buddha. 
Paramita Ed., 1 984. 

(3) Mi sembra anche significativo che gli in· 
divìdui qui presi in esame si trovavano in quasi 
tutti i casi nella situazione di non riuscire ad 
adeguarsi a qualche tipo di cambiamento ogget­
tivo neHa loro rvita {matrimonio, separazione, per­
dita o acquisto di lavoro ... ) .  

( 4) G .  COLLI, La sapienza greca. Vol. II  I :  

Eraclito. Ade1phi Ed., Milano, 1980. 

(5) W. RAHULA, op. cit. 

(6) M. SERRES, Il balletto d'Alba. ArJfabeta, 
78, Nov. 1985. 
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Verso una concezione 

sistemica della salute 

Nello scorso quaderno abbiamo messo in 
evidenza « .. . l'esigenza di perseguire una 
concezione multifattoriale della salute » .  

Tale esigenza trova la sua spiegazione 
più profonda nell'emergere, più volte com­
mentato e auspicato su P ARAMIT A, di un 
modello sistemico, cioè di una visione del­
la realtà fondata sulla consapevolezza della 
interrelazione e dell'interdipendenza di tut­
ti i fenomeni e sulla loro interpretazione 
alla luce della teoria dei sistemi. Per siste­
ma qui s'intende una totalità integrata le 
cui proprietà non possono essere ridotte a 
quelle delle sue componenti; si tratta di una 
struttura in cui ogni parte rimanda a tutte 
le altre e la cui corretta comprensione è pos­
sibile solo con uno sguardo d'insieme. 

Da questa piattaforma diventa possibile 
un'interpretazione di ogni cosa in chiave si­
stemica. In fondo, l'esegesi buddhista del 
retto ottuplice sentiero o del pratityasamut­
pada (duodecuplo nesso causale) come pro­
cessi simultanei e non come successione di 
tappe separate è l'applicazione della teoria 
dei sistemi ( 1 ) .  

Allo stesso modo, la salute, la malattia 
e la guarigione non possono essere compre­
se in termini riduzionistici (2) , bensì sol­
tanto tenendo presenti le complesse intera­
zioni tra gli aspetti fisici, psicologici, socio­
culturali, ambientali. Questo è l'approccio 
della medicina olistica, che considera l' or­
ganismo vivente come un sistema ( compo­
sto di sottosi'stemi) e lo riconosce parte di 
sistemi maggiori. 

Non è difficile scorgere in tale concezio-
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ne una valenza ecologica: se infatti i con­
fini di un essere vivente non si limitano 
al suo organismo, ma si estendono fino a 
comprendere le relazioni con i suoi ambienti 
(famil•iare, sociale, interspecifico, naturale), 
non sarà possibile perseguire uno stato di 
equilibrio individuale che prescinda da una 
preoccupazione per l'ecosistema, di cui il 
singolo essere vivente fa parte. 

L'articolo 32 della nostra Costituzione 
recita: « La salute è un fondamentale diritto 
dell'individuo e interessé: della coUettività ». 
Già, ma che cos'è la salute? Secondo l'ùr­
ganizzazione Mondiale della Sanità, « la sa­
lute è uno stato di completo benessere fisi­
co, mentale e sociale e non semplicemente 
l'assenza di malattia o di infermità ». Si può 
notare che anche un organismo ufficiale co­
me l'O.M.S. ha recepito la direzione in cui 
ci si sta muovendo: la definizione sopra 
riportata ·condensa numerosi concetti cari 
all'interpretazione olistica della salute. Ve­
diamo di commentarla sviluppandone le im­
plicazioni. 

Mi sembra degno di nota, innanzitutto, 
che lo stato di benessere non sia più definito 
in termini negativi ( « assenza di malattia »), 
ma rappresenti un obiettivo positivo, una 
condizione di equilibrio psicofisico dell'in­
dividuo in rapporto con il suo ambiente. 
L'obiettivo di un « completo benessere fisi­
co, mentale ·e social-e » implica il riconosci­
mento dell'unità psicosomatica e dei suoi 
indissolubili legami con l'ambiente. Per­
tanto a regolare la salute concorrono fatto­
ri .individuali e fattori ambientali. Tentando 



di costruire uno schema semplificato, avre­
mo tre fattori individuali: 

costituzione di base, 
- fattori igienico-dietetici, 
- atteggiamento mentale; 

e tre fattori ambientali: 
- fattori meteorologico-climatici, 
- fattori biologici e biochimici (micro-

organismi, additivi, inquinanti atmosferici, 
farmaci, ecc.), 

- fattori psico-sociali. 

Detto schema va letto con un'ottica si­
stemica, per così dùe simultaneamente e 
non come un elenco di cause separate. Al­
cuni esempi potranno se,rvire di chiarimen­
to. Supponiamo che la Natura mi abbia 
dotato di un patnimonio genetico di prima 
qualità (ottima costituzione di base). Ebbe­
ne, questa buona premessa non può :bastare 
se mi alimento in modo sbagliato, non curo 
la qualità e la quantità del mio riposo o 
non mi preoccupo afjatto della mia interio­
rità, da cui scatunisce in ultima analisi il 
mio atteggiamento mentale. E' chiaro che 
presto o tardi la disarmonia dei fattori indi­
viduali mi condurrà a cattive relazioni con 
l'ambiente e così il cerchio si chiude. 

LIBRI 

All'opposto, posso disporre di una costi­
tuzione delicata ed essere, poniamo, assai 
meteoropatiico, cioè avere debole un fattore 
individuale ed e,ssere abnormemente su­
scettibile nei confronti di un fattore am­
bientale. Lavorando sugli altri fattori, ad 
esempio mediante un'aUmentazione sana, 
un regolare esercizio fisico in ambiente sa­
lubre e un profondo lavoro interiore, posso 
raggiungere un equilibrio assai più com­
pleto e durevole che nel caso precedente. 
Nel prossimo quaderno esamineremo parti­
tamente, da un punto di vista pratico, i di­
versi fattori i'ndividuali e ambientali che 
costituiscono H presupposto di una vita più 
piena, nell'armonia tra corpo e mente. 

Luigi Torinese 

( 1 )  Si veda FALA' M.A. « Sila, la Moralità », 
PARAMITA 10, pp. 3-5. 

(2) In biologia, per riduzionismo si intende il 
tentativo di ridurre tutti gli aspetti degli organi­
smi alle interazioni fisico-chimiche dei loro com­
ponenti più minuti; per esempio, si fa un'opera­
zione riduzionistica descrivendo gli organismi 
complessi, come se fossero macchine, in funzione 
delle proprietà dei loro singoli componenti. 

Sette storie di spiritualità femminile 

TSULTRIM ALLIONE: « Donne di Sag­
gezza » - Ubaldini Editore, Roma 1985, 
p. 264, L. 25.000. 

. 

E' costatazione diffusa che [n Occidente la 
presenza femminile tra i praticanti di Dharma 
è relativamente più numerosa che in Oriente; 
non a caso alcuni tra i più attivi centd di medi­
tazione del nostro paese sono diretti da donne. 
Ma gli insegnamenti tradizionali risentono tuttora 
del contesto patriarcale in cui sono nati, anche 
se al Buddha va il merito di avere per primo, 
tra i fondatori di religioni, ammesso le donne 
neU'organizzazione monastica. 

42 

Il libro della Tsultrim Allione presenta sei 
« biografie sacre » di yoghini tibetane, che, su­
perando con duri sacrifici il loro essere donne in 
una società con tratti di autentico «maschilismo», 
hanno raggiunto i vertici delle pratiche tantriche. 
Questo libro va perciò incontro a una reale esi­
genza del movimento buddhista occidentale, an­
che perché l'introduzione e i commenti deUa cu­
ratrice (dove uno spessore culturale di tutto 
rispetto si unisce, una volta tanto, ad una esem­
plare chiarezza espositiva), lo rendono accessi­
bile anche a chi non abbia dimestichezza con i 
« segreti » del Vajrayana. 



Ma dirà molto, >Soprattutto alle lettrici, la set­
tima storia, cioè l'autobiografia della stessa Tsul· 

· trim: un'americana interessata al buddhismo fin 
da bambina, pellegrina non ancora ventenne in 
India e nel Nepal, ordinata monaca dal Karmapa 
nel '69, isolatasi in faticosi e ripetuti eremitaggi, 
dove ha appreso a vivere senza forzature la spi· 
ritualità, « perché è qualcosa di delicato come 
il sussurro del vento ». Si è perfezionata nella 
dottrina e nelle pratiche con Kalu Rimpoche, 
Sogyal, lama Yeshe, il Dalai Lama e infine 
Trungpa in California e Namkhai Norbu in Italia, 
dove ora risiede. 

Dopo oltre tre anni di disdplina monastica 
( « un guscio protettivo nel quale potei crescere 
e trov:are me stessa »), s·ente che quella condizione 
le stava diventando repressiva: Testituisce i voti 
nel rispetto delle regole tibetane, e, sposata, dirige 
corsi di meditazione a Boulder e in altri centri 
americani (avrà tra i suoi frequentatori il poeta 
Allen Ginsber-g), ha due bambine, una crisi co· 
niugale, un nruovo matrimonio con l'italiano AUio· 
ne, la triste esperienza dell'organizzazione sanita· 
ria italiana per un parto gemellare (« in quell'oc· 
casione mi resi anche conto in maniera concreta 
come il campo natuvale della donna, la nascita 
dei bambini, sia stato totalmente usurpato dal pa· 
triarcato ») e la drammatica perdita di uno dei 
neonati. « Ho percorso un giro completo nel mio 
cammino spirituale, ma mi rendo anche conto 
di essere cambiata attraverso i vari insegnamenti 
e le esperienze della vita, che ora sto cercando 
di integrare con quello che riesco a capire della 
spiritualità femminile e dello Dzog Chen. Non 
mi sento di essere, in questa ricerca del sentiero, 
una donna in conflitto con pratiche fatte prece­
dentemente; anzi si tratta di qualcosa che fa 
emergere altri tipi di presenza ». 

Ha tradotto da vecchi testi tibetani le storie 
delle sei yoghini nelfa convinzione che « i valod 
sacri deUa donna e l'esperienza femminile di 
spiritualità devono essere rivalutati e rispettati »; 
e nella costatazione che il buddhismo « è anche 

meno patriarcale delle religioni teistiche, nelle 
quali compare un Dio padre maschio ». 

Certo: le biografie propongono sei figure fem­
mini.Ji lontane nello spazio e, tranne l'ultima, nel 
tempo; personaggi « crepuscolari » tra realtà sto-
11ica e fantasia mistica: da Machig Lakdon, la 
più famosa, a Dorje Paldron, la più recente, co­
nosciuta personalmente da Namkhai Norbu, che 
ne è il biografo. Sono donne « sessuali e spiri­
tuali, estatiche e intelligenti, feroci e pacifiche ». 

Diranno qualcosa alle donne occidentali del 
nostro tempo? Non va d�menticato che le « bio­
grafie sacre » hanno nella letteratura tibetana il 
compito di comunicare insegnamenti, che, integra­
ti nella storia di una vita, « diventano improvvi­
samente vivi » e quindi più facilmente assimila­
bili. Sotto questo aspetto, le sei biografie saranno 
di grande utilità per chi abbia realizzato l'espe­
rienza di quella « energia femminile », che, nella 
mente di tutti, uomini e donne, è fattore decisivo 
di sviluppo spirituale, esaltata con le dakini nel 
Vajrayana, con la Prajna-paramita nel Mahayana 
e, in un certo senso, con ,j Brahma-vihara nell'Hi­
nayana. 

In ogni caso, l'autobiografia della Tsultrim e i 
commenti che accompagnano i testi tibetani pos­
sono convincere anche i non•praticanti che esiste 
(usiamo parole della curatrice) « una vasta area 
di saggezza femminile non ancora sfruttata al­
l'interno della cosidetta vita mondana, che po­
trebbe arricchire straordinariamente le nostre idee 
sulla spiritualità »; soprattutto riconoscendo « la 
fortissima potenzialità spirituale della maternità 
come sentiero soteriologico ». Donde la convin­
zione che, se a livello assoluto la vera natura 
della mente non possiede caratteristiche sessuali, 
« a livello relativo i mezzi per raggiungere l'illu­
minazione devono essere adattati all'individuo » 
e cioè si dovrebbero trovare sentieri spirituali 
« adatti a noi come donne, che ci diano un valore 
e ci sviluppino come donne, non come entità 
asessuate ». 

Vincenzo Piga 

CHOGYAM TRUNGPA: «Sham­
bhala, la via sacra del guerrie­
ro » • Ubaldini Editore, Roma 
1985, p. 142, L. 12.000. 

Il mito tantrico di Shambhala 
è qui reinterpretato come norma 
di vita per liberare l'uomo con­
temporaneo dal grigiore della so-

cietà massificata, alimentando in 
lui da un lato la consapevolezza 
del proprio valore, la fiducia in 
se stesso e il coraggio e dall' al­
tro la gentilezza e la disponibili­
tà verso gli altri, in particolare 
in famiglia e nel gruppo etnico. 
Questa operazione culturale del 
maestro Trungpa, non priva di au-

dacia, ma già collaudata in un 
ventennio di insegnamenti soprat­
tutto in Cali/ orni a, rende usu­
fruibile i miti tibetani anche ai 
lettori meno inclini al richiamo 
esoterico, riuscendo perfino ad 
evitare quei rischi di banalizza­
zione, che in operazioni simili 
sono sempre in agguato. 
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LAMA A. GOVINDA: « Ritl.es­
sioni sul Buddhismo » - Edizio­
ni Mediterranee, Roma 1985, 
p. 257, L. 28.000. 

Sono qui raccolti i più recenti 
saggi e con/ erenze del filoso/ o 
tedesco, più che mai preoccupa­
to di adattare alla mentalità scien­
tifica dell'Occidente anche le più 
controverse dottrine del tantri­
smo tibetano. E' come un testa­
mento, che conclude un in/ atica­
bile cammino lungo un percorso 
culturale ·che, dopo le esperienze 
theravada e i pellegrinaggi tibe­
tani, sembra sfociare serenamen­
te nell'evoluzionismo cristologico 
di Theilhard de Chardin. 

Questo lungo cammino ha por· 
tato Govinda alla convinzione 
che «Se a tutt'oggi non abbiamo 
superato di un solo passo la sa· 
pienza di Buddha, di Lao-tse, di 
Platone, di Cristo e di Maomet· 
to», sì deve riconoscere che que­
sti maestri dell'umanità hanno 
portato sulla via dell' autorealizza­
zione milioni di uomini e hanno 
dato vita a grandi culture tuttora 
vive e in evoluzione, «in procin· 
to di diventare patrimonio de/­
l'umanità nel senso più ampio»; 
e pertanto «possiamo toranquil/a­
mente parlare di un'evoluzione 
dell'umanità nel senso dello svi­
luppo spirituale» e non solo sul 
piano della tecnica e del sapere 
intellettuale. 

« Il Vangelo buddhista della vita 
di Gesù » - Edizioni Atanòr, 
Roma 1985, p. 92, L. 1 1 .000. 

E' la traduzione, a cura di En-
rico Cardile, del discusso libro 

LIBRI RICEVUTI: 

pubblicato in Francia dallo scrit­
tore russo Nicola Notovich nel 
1 894 con il titolo: « La vie in­
connue de Jesus » .  Abbiamo par­
lato dell'edizione francese su 
PARAMITA 7, riassumendo il 

racconto dell'Autore, che avreb­
be scoperto in un monastero ti-

. betano di Hemis (Ladakh) una 
biografia di Issa, nome tibetano 
di Gesù. Il libro della Atanòr, 
oltre alla traduzione di questo 
testo tibetano, presenta il raccon­
to del Notovich sugli ostacoli che 
a fine Ottocento gli avrebbero 
frapposto la Chiesa russa e la 
Chiesa di Roma. Era forse op­
portuno che l'editore italiano ag. 
giungesse qualche propria ricerca 
sull'attendibilità complessiva del 
testo. 

KEITH DOWMAN: « La Dan­
zatrice del Cielo » - Ubaldini 
Editore, Roma 1985, p. 338, 
L. 30.000. 

Nel buddhismo tibetano « dan­
zatrice del Cielo » è la saggezza 
femminile, Tara, incarnata in Ye­
she Tsogye/, una delle consorti 
di Padma Sambhava. Il libro rac­
conta la vita « segreta » di questa 
yoghini, la più famosa fra le don­
ne illuminate del Tibet e così in­
troduce alle pratiche tantriche su­
preme dello Dzog Chen. Un am­
pio commentario di Keith Dow­
man - tra i più quotati studiosi 
occidentali della scuola Nimapa, 
che si è qui giovato anche della 
consulenza di Namkhai Norbu -
aiuta a penetrare nei segreti del 
Tantra interno, delle Dakini e, 

sul piano culturale, degli intrecci 
fra tradizioni indiane e cinesi, 
buddhiste e pre-buddhiste .

. 

GHESHE RABTEN : « Le tre vie 
per la realizzazione della Va­
cuità » - Ubaldini Editore, Ro· 
ma 1985, p. 134, L. 14.000. 

Questo libro propone tre di­
versi metodi per realizzare una 
delle esperienze più difficili ma 
anche più determinanti del Dhar­
ma: l'esperienza della Vacuità o 
Shuniatha. A un primo approccio 
contemplativo, basato sul « Sutra 
del cuore » con commento del 
gheshe Rabten (più chiaro e me­
glio tradotto di precedenti testi 
del Conze, apparsi nella stessa 
collana), segue l'insegnamento fi­
losofico di Chandrakirti che spie­
ga alcuni passi di Nagarjuna. La 
terza parte, la pratica della Ma­
hamudra, proposta dal gheshe 
Rabten secondo la versione Ghe­
lupa (che privilegia l'aspetto 
« sutra » rispetto a quello tantri­
co), è come la fusione delle pre­
cedenti polarità contemplativa e 
razionale nel fuoco psichico del­
la meditazione. Nel suo insieme, 
il libro è chiaro ed organico, an­
che per il contributo redaziona· 
le di Stephen Batchelor, un mo­
naco buddhista inglese tra i più 
qualificati per accompagnarci lun­
go il sentiero del Mahayana. Un 
utile complemento a questo libro 
può essere considerato « Un lama 
tibetanò alla ricerca della veri­
tà », edito dal centro Ghe Pel 
Ling di Milano sulla vita e gli in­
segnamenti del gheshe Rabten. 

FRANCO RICCA: Libri tibetani; Le thang-ka; li Guru Rin-po-che, tre opuscoli fuori commercio, editi 
dalla Regione Piemonte in occasione deHa mostra « Pittura Buddhista Tibetana ». 

CARLO E LILIA BARBIERI:  L'Occultismo, Libreria Meravigli Editrice, V�mercate 1985, p. 96, lire 
1 2 .000. 

CARLO È LILI A  BARBIERI : L'Età dell'Acquario, Libreria Meravigli E<lit·rice, Vimercate 1985, p. 1 12, 
L. 12 .000. 

CESMEO (a cura di) : Guida agli Istituti di Orientalistica in Italia, ed. Fondazione Agnelli, Torino 1985, 

L. 4.000. 

TOMMASO ROMANO : L'isola diamascien, ed. Casa della poesia, Milano 1985, L. 1 5 .000. 
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INIZIATIVE 

UNIONE BUDDHISTA ITALIANA 

Il 25 gennaio si sono riuniti presso l'Istituto 
Lama Tzong Khapa di Fornaia (Pisa) i rappre­
sentanti di 18 centri buddhisti italiani che hanno 
proceduto alla nomina degli organi dirigenti del­
l'Unione Buddhista Italiana (UBI), associazione 
di centri che si propone di rappresentare e soste­
nere l'insieme del movimento buddhista del no­
stro paese, nel rispetto di tutte le tradizioni, e di 
favorire il dialogo con le altre comunità religiose 
e il mondo della cultura. 

· 

Nella riunione di Pomaia è stata nominata 
una presidenza di tre membri: Giuseppe Molinari, 
monaco buddhista, quale presidente; Elsa Bianco 
di Possasco (Torino), impiegata, e Loredana Gam­
buzzi di Venezia, insegnante, quali vice-presi­
denti. 

La costituzione dell'Unione Buddhista Italiana 
è stata comunicata ufficialmente al Parlamento, 
alle autorità governative centrali e regionali e alle 
altre con/ essioni religiose, affinché ne sia tenuto 
conto nello spirito della libertà religiosa sancita 
dalla Costituzione e anche dalle nuove norme 
concordatarie. 

Il comitato esecutivo dell'UBI è così composto: 
Elsa Bianco del centro Milarepa di Pinerolo, 
Loredana Gambuzzi del centro Zen Rinzai di 
Scaramuccia, Vittorio Giavotto del centro Ghe­
peling di Milano, Giuseppe Molinari dell'Istituto 
Lama Tzong Khapa di Pomaia, Roberto Pinciara 
dell'Associazione Italiana Zen Soto di Milano, 
Vincenzo Piga della Fondazione Maitreya di Ro­
ma, Bruno Portigliatti del Centro d'informazione 
buddhista di Giaveno. 

Informazioni: 050/68976 - c/o Istituto Lama 
T. K. - 56040 Pomqia (Pisa). 

AMNESTY PER THICH NGUYEN 

Amnesty I nternational, premio Nobel per la 
pace 1977, movimento volontario mondiale per i 
diritti umani, ha adottato, con il suo « Gruppo 
Italia 57 » il monaco buddhista vietnamita Thich 
Nguyen Giac di 34 anni, già assistente all'Univer­
sità di Saigon, arrestato nell'aprile 1984 nella 
pagoda di Gia Lam con l'accusa di « associazio­
ne illegale » con altri religiosi buddhisti. I rap­
porti tra movimento buddhista e governo vietna­
mita · si sono andati deteriorando negli ultimi tem­
pi, soprattutto dopo i primi segni di risveglio 
religioso nel nord del paese. Amnesty Internatio­
nal considera Thich Nguyen un « prigioniero di 
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coscienza » e pertanto ne chiede la scarcerazione 
raccogliendo firme per una petizione. 

Chi aderisce può rivolgersi a « Amnesty Inter­
national, Viale Mazzini, 146 - 00195 Roma. 

ISTITUTO SAMANTABHADRA . ROMA 

Gli insegnamenti del maestro residente, il ghe­
she Sonam Chian Chiub, hanno luogo ogni mar­
tedì, dalle 18,30 alle 20 e ogni domenica, dalle 
17,30 alle 20. Gli argomenti sono: 
13 e 15 aprile: introduzione al tema: « La vacuità 

dell'io e dei fenomeni »; 
dal 20 aprile al 31 maggio: « La mente dell'Il­

luminazione ». 
I corsi di lingua tibetana si svolgono ogni 

pomeriggio di lunedì e venerdì e ogni mattina del 
mercoledì. Due volte al mese viene celebrata la 
« Guru Pu;a » (cerimonia del Lama). 

Informazioni: via Pavia, 3 - Te/. 8453841 .  

LABORATORIO YOGA · ROMA 

Si è aperto a Roma, in via degli Scipioni 147 
il « Laboratorio Yoga » di Mariella Castagnino, 
insegnante dell'Istituto Lama Tzong Khapa di Po­
maia. Vengono organizzati corsi di Hatha Yoga, 
Yoga a coppie, Shiatzu, Do-In. Particolare svi­
luppo avrà la pratica di Y aga a coppie, un modo 
gioioso e creativo di affrontare il rapporto es­
senz1ia[e con se stessi per una autentica crescita 
interiore, in un più preciso senso delle proprie 
potenzialità e responsabilità. 

Informazioni: Te[. 06/3383246. 

GRUPPO VIPASSANA - MILANO 

Si è costituito a Cinisello Balsamo (Ml) un 
gruppo di meditatori di Vipassana, che si riuni­
sce ogni veneirdì sera in via Martinelli 64, presso 
il promotore Pierluigi Gonfalonieri (tel. 02/ 
6186328) al quale può rivolgersi chiunque intenda 
avere nominativi per costituire analoghi gruppi 
in altre città. 

FONDAZIONE MAITREYA ROMA 

Il ciclo di conferenze su «Contemplazione e 
azione nel buddhismo e nel cristianesimo», si è 
regolarmente svolto dallo scorso novembre, alter­
nando oratori del mondo buddhista e del mondo 
caUolico con docenti universitari. Le prossime 



conferenze in programma (sempre nella sala per 
conferenze di via Pietro Cassa 4-0, alle ore 18) 
sono: 
17 aprile: «Esperienze meditative e dialogo inter­

religioso», con mons. Marcello Zago, segreta­
rio del segretariato vaticano per i non cristiani; 

8 maggio: «L'educazione alla pace comincia dalla 
nostra mente», con Connie Miller, monaca bud­
dhista, organizzatrice della Universal Education 
Assooiation; 

22 maggio: «Meditazione e impegno sociale», con 
Christopher Titmuss, del centro inglese di me­
ditazione Gaia House; 

19 giugno: una conferenza su Krishnamurti, di 
Corrado Pensa dell'Università di Roma, a con­
clusione di questo primo ciclo. 
Su iniziativa della Fondazione, esponenti di 

centri buddhisti italiani si sono incontrati a Roma 
il 21 marzo con rappresentanti dei movimenti bud­
dhisti di Gran Bretagna, Francia, Spagna, Germa­
nia e Austria, in preparazione del congresso del­
l'Unione Buddhista Europea, che si riunirà a Bar­
cellona ai primi di settembre. 

CENTRO MILAREPA - PINEROLO 

19 aprile: L'importanza della devozione al Lama 
nel V ajrayana; 

25-27 aprile: I.nsegnamenti e iniziazioni sul Bardo; 
1-4 maggio: Ritiro sulle pratiche preliminari a 

Mahamudra; 
24-25 maggio: Pratica intensiva di Shiné; 
7-8 giugno: Insegnamenti e iniziazione di Vajra­

pani; 
28-29 giugno: Pratica intensiva di Shiné. 

Informazioni: via Saibante 3 - Pinerolo (To) -
tel. 0121122484. 

COMUNITA' DZOG CHEN 
ARCIDOSSO 

li lama Ayang Rimpoche ha diretto dal 21 al 
30 marzo in ritiro di «Powa» e Norbu Rimpoche 
un ritiro di Dzog Chen dal 28 marzo al 6 aprile. 
Un altro ritiro di Dzog Chen sarà diretto da Norbu 
a Plouray (Francia) dal 10 al 25 agosto. Informa­
zioni: tel. 05641967283. 

TEMPIO SHOBOZAN FUDENJI 
SALSOMAGGIORE 

Nel tempio, di tradizione Soto Zen, sono in 
programma queste Sesshin: i5-27 aprile; 23-25 
maggio; in giugno da stabilirsi. Con il primo lu­
glio avrà inizio la Sesshin d'estate, che si esten· 
derà fino alla fine del mese, suddivisa in periodi 
di soggiorno. Il Tempio può ospitare visitatori al 
di fuori delle Sesshin, nei fine settimana. 

Informazioni: Tel. 0524/66667 (ore 13,30-
14,30). 
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ISTITUTO LAMA TZONG KHAPA 
POMAIA 

1 1-13 aprile: Un percorso attraverso la psicosin· 
tesi, con Andrea Bocconi; 

18-20 aprile: Corso di massaggio, con Laura Chel­
lini; 

23-27 aprile: L'essenza Vajra, con il gheshe Ciam­
pa Lodro; 

25-27 aprile: « Alexander Technique », una tecni­
ca di rieducazione psichica e fisica, con Fran 
Robinson; 

30 aprile-4 maggio: Spazio di meditazione, con 
il gheshe Ciampa Ghyatzo; 

2-4 maggio: Yoga a coppie: l'arte dell'incontro, 
dell'imparare ad ascoltare, con Mariella Casta­
gnino; 

10-11 maggio: Stage di Tai-Chi-Chuan, con Shin 
Dae Wong; 

16-18 maggio: Il rilassamento Kum-Nye, con Mar­
co Valli; 

16-18 maggio: Un percorso attraverso la psicosin­
tesi, con Andrea Bocconi; 

21-24 maggio: Ritiro del Nyung-Ne, con riferi­
mento alla pratica di Chenresig a mille braccia; 

23 maggio-1 giugno: Ritiro di Vipassana, con 
Christopher Titmuss e Corrado Pensa; 

6-8 giugno: Gli albori della coscienza discrimi­
nante e le sue leggende, con Martin Kalff; 

6-8 giugno: Corso di massaggio, con Laura Che/­
lini; 

10-21 giugno: Ritiro di Ciu-L(!n con Claudio Ci­
pullo (per principianti); 

24 giugno-5 luglio: ritiro di Ciu-Len con Claudio 
Cipullo (per esperti); 

20-22 giugno: Iniziazione e commentario di Manju­
shri Bianco, con il gheshe Ciampa Ghiatzo. 
Informazioni: Te/. 050/68976. 

CENTRO CHENRESIG - BOLOGNA 

Tutti i martedì e giovedì, sedute di medita­
zione guidata. Il 22 aprile il gheshe Ciampa La­
dro impartirà l'iniziazione di Chenresig. Sarà pre­
sente in questi mesi a Bologna il gheshe Konciog 
Tzultrim, che darà periodici insegnamenti. 

Informazioni: Tel. 051 /226953 - Bologna, via 
Acri, 2/A. 

CENTRO MAITRI - TORINO 

12-.13 aprile: Corso di meditazione su « La prezio­
sa ghirlanda » di Nagarjuna, diretto dal lama 
Tenzin Gompo (I parte); 

13 aprile: I riti del buddhismo tantrico (Vajra­
sattva); 

17-18 maggio: Corso di meditazione su « La pre­
ziosa ghirlanda » (Il parte); 



18 maggio: I riti del buddhismo tantrico (Ceri­
monia di Tara); 

· 28 maggio: Bioenergetica e Gestalt, con Maria 
Galletta. 
Sono inoltre in programma ogni mercoledì sera 

sedute di meditazione, guidata da Rinchen Dorje 
e ogni venerdì sera corsi di letteratura e lingua 
tibetana con Giuseppe Baroetto. 

Informazioni: Torino, via S. Ambrogio, 26 -
tel. 011 - 593097. 

CENTRO BUDDHISTA MAHAYANA 
FIRENZE 

11-13 aprile: Tecniche buddhiste di meditazione, 
con Claudio Cipullo; 

26-27 aprile: Il Sentiero dell'intelligenza fonda­
mentale, con il gheshe Ciampa Ghiatzo; 

24 maggio-1 giugno: Ritiro di Ciu-Len, con Clau­
dio Cipullo; 

9 giugno: Conferenza pubblica di Martin Kalff; 
13-15 giugno: Tara, l'aspetto femminile dell'ener­

gia illuminata, con Connie Miller. 
Informazioni: Tel. 055/261775. 

VIPASSANA NELL'OLTREPO' PAVESE 

Dal 6 al 16 giugno Mr. Peter Moli terrà un 
corso di meditazione Vipassana (tradizione Sa­
yagyi U Ba Khin) nell'Oltrepò Pavese. L'insegna­
mento sarà impartito gratuitamente e per le spese 
organizzative e di soggiorno è prevista una quota 
complessiva di L. 220.000. 

Informazioni: Flavio Pellicani - via Scalvini, J -
20158 Milano - Tel. 02/3761945. 

CENTRO VAJRASATTVA 
REGGIO EMILIA 

Il 23 aprile il gheshe Ciampa Lodro concederà 
l'iniziazione di Tara Cintamani. Sono in program­
ma ogni mercoledì sessioni di meditazione gui­
data e ogni martedì e giovedì corsi di Kum-Nye. 

Informazioni: Tel. 0522/20254. 

MEDITAZIONE VIPASSANA 
A PERGINE 

Dal 18 al 28 aprile ]. Coleman guiderà un 
corso di meditazione vipassana a Pergine (Tren­
to). Per le prenotazioni telefonare al numero 0464 -
24444 (Rosita Fabfoni). 

ZEN DOJO DI MILANO 

Ogni primo week-end di maggio, ottobre e di­
cembre viene organizzata una pratica (nella tra­
dizione Soto) di zazen, kin-hin, cerimonia dei pa­
sti, cerimonia del tè, samu e teisho (conferenze 
sul Dharma), con possibilità di pernottamento. 
Ogni prima domenica di aprile, giugno, settembre 
e ottobre ci sarà una giornata di studio sulla 
pratica Zen Soto. Inoltre lo Zen viene praticato 
con sessioni di meditazione ogni settimana le mat­
tine di martedì, mercoledì, giovedì e venerdì 
dalle 6,30 alle 7,30; la sera di mercoledì dalle 
19,30 alle 21 e le mattine di sabato e domenica 
dalle 10 alle 11,30. 

Informazioni: Centro Zen, via Baldinucci, 1 -
20158 Milano · Tel. 02/6086262. 

THARPA CHOELING 
LE MONT PELERIN 

Il centro di Alti Studi Buddhisti Tharpa Choe­
ling di Le Mont Pélérin (Svizzera) ha questo 
programma per i prossimi mesi: 
23-24 maggio: Ritiro di digiuno e silenzio su una 

pratica di A valokithesvara dalle mille braccia, 
guidato dal gheshe Ciampa Ladro; 

27-29 giugno: « La preziosa ghirlanda », seminario 
con Dagpo Rimpoche; 

24-25 ottobre: Kriya Tantra, seminario con Gon­
sar Rimpoche; 

21-23 novembre: « Sette punti del Vajra », semi­
nario basato sull'Uttaratantra di Maitreya, di­
retto dal gheshe Thubten Ngawang. 
Informazioni: Tharpa Choeling - 1801 Le Mont 

Pélérin (Svizzera) - tel. 0041 - 021 - 517798. 

Lettere a P ARAMITA 

A PROPOSITO DI « BUDDHA ETERNO» 

Non s·crivo per alimentare una polemica, ma 
per invitare alla riflessione. Cito dalle dottri­
ne di una importante organizzazione buddhista 
laica del Giappone moderno derivate, ci si dice, 
dal Sutl."a del Loto, testo fondamentale del hud­
dhismo mahayana: 

«II Buddha Eterno è fonte di qualsiasi esisten-
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za. Il Buddha Eterno: invisibile ma immanente 
e onnipresente; la grande forza della vita, la 
sorgente che permette agli esserii di essere». (Opu­
scolo introduttirvo della Rissho Kosei-kai, ol."ganiz­
zazione sulla quale il Professor Venturini ha fat­
to una istruttiva esposizione a Roma il 13 feb­
bl:'aio scorso, nell'ambito del oiclo di conferenze 
della Fondazione Maitreya). 

Questa concezione di un Buddha Eterno, fonte 



di vita, ecc. rappresenra, mi pare, una introdu­
zione di principii metafisici e di formulazioni 
teologizzanti nell'insegnamei;ito proprio di quel 
maestro che rifiutò sempre ogni metafisica ed 
ogni teologia. Ritengo che sia una concezione del 
tutto estrnnea agli insegnamenti del Buddha come 
sono esposti nei più antichi testi conserviati e 
specie in quelli del canone in lingua pali (suHa 
primazia cronologica dei quali sono comunque 
d'accordo gli studiosi, quali che siano le incer­
tezze che sussistono per quanto riguarda la rela­
tiva anzianità dei diversi strati che li compongo­
no). Come si fa a trarre dagli insegnamenti del 
maestro che proclamò l'impermanenza (anicca) 
radicale di tutto quello che esiste, nonché la non­
entità (anattta) anche dello stesso nirvana, la teo­
logia di un «Buddha eterno»? 

Nell'unico dizionario che ho a disposizione, 
una vecchissima edizione del Nuovissimo Melzi, 
leggo: 

«Degenerare: Divenire dissimile dai genitori. 
Divenire diverso dalla propria natura. (fìg.) 
Mutarsi in peggio.» 

Mi sembra che, sia nel primo che nel . secondo 
dei sensi elencati, si ·possa ben dire che la conce­
zione che esprime il testo giapponese rappresenti 
una «degenerazione» del buddhismo originale. La­
scio aperta la questione della pertinenza del «mu­
tarsi in peggio». 

Amadeo Solé-l,eris, promotore del­
la Fondazione Maitreya - Roma 

ZEN E DZOCHEN 

Vorrei, con queste poche righe, puntualizzare 
e chiarire alcuni punti a propos�to del pezzo su 
Zen e Dzogchen di Baoretto (PARAMITA 17), 
che voleva essere una risposta al mio precedente 
articolo sul medesimo argomento. 

Baroetto asserisce l'inattendibilità storica e 
dogmatica di alcune mie affermazioni, che peraltro 
ho tratto da insegnamenti pubblici dei lama 
Sogyal Rimpoche e Tarthang Tulku. 

Il mio pezzo non voleva assolutamente essere 
un saggio accademico su Zen e Dzogchen (come 
pare essere il pezzo di Baoretto) ché non mi ar­
rogherei mai il diritto di sentenziare su cosl seri 
argomenti. Voleva essere un invito al dialogo e 
ad un maggiore eoumeni$mo buddhista, nello spi­
rito che guida, per esempio, il programma del 
centro Rigpa di Londra (sotto la direzione di 
Sogyal Rimpoche) dove gli studenti Dzogchen 
ricevono insegnamenti anche da maestri di altre 
tradizioni tibetane e da Roshi Zen. 

Quello che mi lascia perplesso del pezzo di 
Baroetto è l'eccessivo concentrarsi sulla precisio­
ne dei termini e dei testi, tralasciando quello che 
è il succo del discorso e cioè: può la pratica di 
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un semplice studente Vajrayana arricchirsi con 
un'esperienza di Za-Zen o viceversa? 

Alcuni maestri asseriscono di sì e questo credo 
sia il punto di partenza per un dialogo vero e 
diretto, basato sulla pratica, sull'esperienza, e non 
sulle dissertazioni intellettuali. 

Marco Valli (Reggio Emilia) 

IL MISTERO DI ISSA 

Dal Suo articolo, pubblicato sul n. 7 di Para­
mita, su « La vita di Issa », si deduce· che Lei 
ivbbia preso visione del libro di Nicolas Noto­
vdtch « La vie inconnue de Jésus Chdst », dato 
che ne riporta alcuni passi. 

Però Lei parla di « ostilità dei rabbini » quan­
do, invece, nel libro di Notovitch la situazione è 
totalmente ribaltata. Infatti, se Lei ha occasione 
di rileggere da pag. 205 a pag. 225, potrà verifi­
care che sono i sacerdoti e gli anziani del tempio 
a difendere Gesù contro le accuse di Pilato, e a 
lavarsi le mani nell'acqua sacra, alla fine, dicendo : 
« Nous sommes innocents de la mort du just ». 

Al tempo di Notovitch questa era una tesi 
assolutamente rivoluzionaria e, per quanto si sa 
di lui, non pare che fosse uno studioso tanto 
documentato da anticipare conclusioni a cui stan­
no giungendo i critici neo-testamentari solo in 
questi ultimi anni. 

· 

Questo è un dettaglio che mi sembra molto 
importante e che forse può spiegare l'ostilità del­
le autorità delle varie chiese - Platon, metropo­
lita di Kiev; Rotelli, cardinale di Parigi, ecc. 
quando Notovitch chiese un appoggio per la 
pubblicazione del libro. 

A meno che anche le vicissitudini narrate nella 
prefazione siano una sua invenzione, ma mi 
sembrerebbe improbabile perché troppi i nomi 
citati e avrebbe potuto essere smentito subito 
dopo la comparsa del libro. 

Infatti, che fosse tolto il velo di mistero . dagli 
anni oscuri di Gesù non poteva assolutamente smi­
nuire la sua figura, anzi, ma contraddire le ver­
sioni dei Vangeli avrebbe intaccato la loro cre­
dibilità. Se l'attribuzione della responsabilità del 
processo e della condanna era stata addossata a 
degli innocenti, non poteva sorgere il sospetto 
che anche altre affermazioni fossero inesatte? 

So che esiste un libro scritto da Colin Turnbull 
e Thubten Jigme Nol'bu (fratello maggiore del 
Dalai Lama) il cui titolo è « Tibet » ed è stato 
pubblicato nel 1968 da Simon & Schuster - New 
York. In questo libro, il fratello del Dalai Lama 
confermerebbe l'esistenza di documenti che par­
lano di Issa (cioè di Gesù in India) conservati 
nel monastero di Hemis. Purtroppo finora non 
sono riuscita a trovare questo libro. 

Luciana Petruccelli - Sori (Genova) 



Walpola Qahula 
L inse8namento 

del Buddha 

Edizioni @ Pi\Pi\MITA 

Ques·to liibro espone con chiarezza e rigore per i mo­
derni lettori occidentali i fondamenti della dottrina bud­

dlhista, comuni a tutte ile traidizioni: le Quattro Nobili 
Verità, gtli Skandha, Karma e Rinascita, prati.che medita­

tive, pi>icofogia del non-sè. 

L'Autore, nato a Ceylon nei 1907, è profondo cono­

scitore dei canoni pali, sanJscrito, cinese e tibetano; ha 
fondato monasteri buddhisti 1n Asia e insegnato anche in 
grandi Univ•ersità occidentali . 

« E' un'introduzione indispensabNe per chi si avvicina 
al buddhismo ed un complemento prezioso per il prati­
cante » (G. Mìlanetti, I.SMEO) . 

« Mi ha aiutata a comprendere gli insegnamenti orali 
dei lama e a praticare con più efficacia le meditazioni » 
(R. D'A1lessio - lst. Samanta:bhadrn di Roma). 

Walpola Rabula: « L'Insegnamento del Buddha » - Edizioni PARAMITA, Roma 1984 - pp. 144, lire 
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