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Gli skandha 

I. La natura dell'io 
di Maria Angela Falà 

Una delle domande che spesso capita 
di sentire è: ·qual è la definizione che il 
budidlhismo dlà <lel�ta persona umana? Se-

. condo la tradizione, queHo ohe chiamiamo 
essere o individuo o io è solo una combi­
nazione di forze o energie psicofisiche che 
cambiano continuamente e che possono es­
sere divis·e in oinque gruppi o aggregati, i 
khandha (1). Quali sono questi cinque ag­
gregati? Il primo è rupa, la materia fisica; 
poi c'è vedana, l'aggregato de1le sensazioni; 
sanna, l'aggregato delle percezioni o discri­
minazioni; samkhara, l'aggregato de'lle for­
mazioni mentali {2) e infine vinnana, ['ag­
gregato deHa coscienza. Questi ultimi due 
khandha sono que1li che <tbbiamo visto en­
trare più direttamente nel processo di rina-
scita {3). 

· 

Pertanto, ·i termini "io" o "incHviduo" 
sono solo nomi convenzionali, un'etkhetta, 
che noi diamo alla combinazione di questi 
cinque aggregati, ohe, ricordiamo, non han­
no una realtà assoluta, ina sono sempre in 
continuo cambiamento, impermanenti e, poi­
dhé ciò ohe 'è periitu:ro e impermanente è 
dolore, essi stessi sono dukkha, sofferenza. 

« Tutto ciò che è impermanente è 
dukkha... In breve, i cinque aggregati 
dell'attaccamento sono dukkha » (S. 
III, 58). 

« O brahmani, è proprio come un 
fiume di montagna che scorre e va ve­
loce prendendo tutto con sé; non c'è 
un momento� un istante, un secondo 
in cui fermi il suo fluire, ma va, con- . 
tinuando a scorrere. Così, brahmani, 
è la vita umana, come un fiume di 
montagna » (A. 700) . 

Oltre al fluire dei khandha non c'è una 
entità, un'anima che soggiace ad essi. Non 
c'è una sostanza immu·taibi'le; un sé perma-

.l 

nente, un atman, secondo il termine sanscri­
to. :L'uomo è, dice i•l Buddha, anatta (4), 
non possiede un sé, nulla che possa, a ra­
gione, essere deifin!ito come "io". Quando 
questi cinque aggregati psicofisici, che -sono 
interdipendenti, operano insieme nasce la 
idea di un "io'', ma essa è fa!Jsa perclié 
non c� nulla oltre al fatto che questi aggre­
gati operino insieme. Dice Bud<lhaghosa nel 
suo Visuddhimagga: « Esiste la sofferenza, 
ma nessuno che soffre; esiste l'azione, ma 
nessuno che la compia; esiste l'estinzione, 
ma non 1a persona estinta. Anche se c'è 
un sentiero, non c'e un viandante» (5). 

Questa affermazione così assoluta deJila 
nega2licne deM'esistenza dell'io, ci porta su­
bito a considerare una delile dottrine fonda­
mentali del buddhismo, que1la che è meglio 
conosciuta come dottrina de11'anatta o del 
non-sé, ibase e/o .risultato naturale de'lla 
dottr.ina dei cinque khandha. Base 1n quan­
to, proprio a partire dall'idea delfa non esi­
stema deH'io, ,per .giusti&are •la "mia" esi­
stenza qui ed ora venigono conoepi•ti i cin­
que khandha che la dividono nei suoi com­
ponenti ·ps•irofisid essenziali; 'llisultato in 
quanto, analizzando bene questi cinque ag­
gre1rnti ohe comuongono questa "mia" tindii­
vidualità, vedremo che non esiste nuNa 
dietro e oltre di essi che possa essere con­
siderato come itl "mio" io o atman. 

« L'uomo comune, non addestrato ... 
guarda al corpo come all'io o all'iÒ 
come se avesse corpo, o al corpo co­
me se fosse nell'io o all'io come se 
fosse nel corpo» (S. III. 138). 

La s•tessa oosa si irijpet•e per gli al1btii aggre­
gati. E' con la giusta comprensione della 
dottrina dell'anatta che si può iniziare iol 
cammino ,J.ungo il sentiero del Dharma. Dice 
Candrakirti nel suo Madhyamakavatara: 

'« Avendo visto con iJ loro intelletto che 



tutte le aftli�ioni e i .dolori nascono dall'idea 
di individua'lità e comprendendo che l'og­
getto di questa è i1l sé, i praticanti agiscono 
per estirpare il sé ». Commenta J. Hop­
kins (7): « Gli yogi che desiderano liberarsi 
dalla ruota del.la nascita, invecchiamento, 
malattia e morte, inizialmente non medita­
no suiEl1a vaooità dei pi.1astri, dei iva� e drei 
germogli, ma sulla vacuità, o mancanza di 
sé, delle persone. A vendo ottenuto 'la com­
prensione delila vacuità deUe persone, uno 
yogi volge fa sua meditazione alla vacuità 
degli aitri fenomeni che sono inclusi nel 
continuum di una persona, cioè H corpo e 
la mente {il khandha rupa, materia, più i 
quattro khandha psichici, n.d.r.), e, alfa fine, 
medita sulla vacuità dei fenomeni non incilu­
$i nel continuum deMa persona, come i pi­
lastri o le case». E speciifìca il Quinto Da­
tai •Lama (8): « Qualche volta sembra che 
l'tlo esista .rh�pebro al 0011PO. Quallohe volta 
semlbra che esista rispetto al'la mente. Qual­
che ivolita siemibr.a :che esista :r.ispetto a�i altri 
aggregati (sensazioni, discriminazioni e fat­
tori mentaili). !Alla fine del presentarsi di 
una tale varietà di modi di apparenza, venite 
a identificare che l'io esiste di per se stes­
so, ohe esiste inerente alle cose, che sin dal­
l'inizio si è autostaibiilito ed esiste in modo 
indifferenziato con la mente e H corpo, ·che 
sono mescolati come fa.i.te e acqua. Pertanto 
questo è il primo dato essenziale (neHa me­
ditazione della mancanza di sé delil'io), l'ac­
certamento de11'oggetto da negare (nelila vi­
sione della mancanza di sé). Dovete anàHz­
zare fino a quando non nasce una prof onda 
esperienza di esso». 

·Pertanto, è importantissimo lavorare sul­
la comprensione della dottrina dell' anatta. 
Bisogna comprendere che, secondo il Bud­
dha, non esiste un essere statico, imperitu­
ro ed inamovibiile; il processo reale a cui 
apparteniamo è H fluire dei khandha conti­
nuo e incessante. 

;La dottrina del non sé significa ohe non 
c'è un'entità permanente, una sostanzialità 
in una qualsiasi oosa, animata o inanimata. 
Essa implica 'l'assenza <li un'anima, sia ema­
nata da una wrgente divina che creata da 
un essere divino; il mondo fenomenico è un 
perpetuo processo collegato. da un sistema 
di relazioni di causa-effetto senza nulla di 
permanente. 

« Tanto il corpo che la mente sono 
travolti in un incessante mutamento, 
ma l'impermanenza è più accentuata 
ed il flusso più rapido nella mente 
che nel corpo, cosicché, se intendia­
mo considerare qualcosa come perma­
nente dobbiamo riferirci piuttosto al 
corpo che alla mente» (S. Il, 94-5). 

« A:lcuni intendono H "sé" 1come "mente" 
o "coscienza". Ma il Buddha dice che è me­
glio per un uomo considerare il suo corpo 
fisico come il sé piuttosto che ila mente, il 
pensiero o la coscienza, perché il primo 
sembra essere più solido di ·questi ultimi, in 
quanto ohe la mente, il pensiero o Ia co­
scienza (citta, manas, vinnana) cambiano 
costantemente giorno e notte, persino più 
velocemente del corpo (kaya) » (9). 

111 caratteristico punto di vista deH'anatta 
può essere ·considerato come una continua 
polemica contro la sostanzialità, il perma­
nente e l'universale che i sistemi della tra­
dizione brahmanica indiana deH'atman 
considerano come reali. Nel pensiero india­
no la credenza neH'esistenza di un atman 
(atta), sé individuaile che v1ene a identificar­
si con H Sé universale (Brahman) è espres­
sa nell� Upanisad: ogni essere umano ha in 
sé una parte del Brahman; Brahman e at­
man sono di un'unica ed uguale sostanza e 
Ia liberazione consiste nel ricongiungere H 
proprio sé al Sé universale. 'L'atman è una 
sostanza eterna, non toccata dagli avveni­
menti ed incapace di combinarsi con qual­
siasi ahra cosa ·eccetto che con se stessa. 
« Sembra che la dottrina sul sé diffusa ai 
tempi del Buddha� e da 1lui stigmatizzata, 
fosse una congerie di varie e contrastanti 
concezioni, basate su ambizioni 'tipicamente 
umane: H sé reale doveva essere un'essenza 
permanente, non soggetta a decadimento e 
avere caratteristi1ohe quali 1�a ipevfezione, 11a 
felicità e 1l'onnipotenza. Dal momento ohe 
la realtà quotidiana, evidentemente, non 
corrisponde a queste ambizioni, l'uomo è 
costretto a postulare J'esistenza di un na­
scosto agente al ·Proprio interno, un agente 
puro, eterno e potente come eg.H stesso vor­
rebbe ess·er·e. Il Buddha sottolineò i1l fatto 
che l'unità della personalità di1pende dalla · 
mescolanza delle funzioni particolari, e 
dunque non esiste. Inoltre, nessuna delile 



parti corrisponde alle spedficazioni; queste 
. sono, inlfatti, tutte impermanenti, inclini alle 

infermità e all'infelicità e al di là deUe no­
stre facoltà. In effetti, si avvicina più il cor­
po ai principi di un io, {oome abbiamo ap­
pena visto, n.d.r.) che non i fatti menta­
H » {10). 

Si trovano dunque molte teorie .sulla real­
tà e la qualità ddl'atman, ma i·l !buddhismo 
le nega completamente tutte, partendo dal 
presupposto contrario: la non esistenza del-
1' atman, la teoria dell 'anatta {11) . .La teoria 
del Buddha contro l'esistenza di un atman 
è duplice: in primo .luogo egli prende i vari 
aspetti delfa personalità (khandha) e dimo­
stra che nessuno di questi può ·essere identi­
ficato con l'atman perché non ne possiede 
le caratteri&tiche. Nel M. 230, aUa domanda 
di Aggivessana su come educa i suoi disce­
poli il Buddha risponde: 

« Così, Aggivessana, educo i m1e1 
discepoli: la forma materiale, disce­
poli, è impermanente, la sensazione è 
impermanente, la percezione è imper­
manente, le strutture psichiche sono 
impermanenti, la coscienza è imper­
manente (sono i cinque khandha). La 
forma materiale non è il sé; la sensa­
zione non è il sé, la percezione non 
è il sé, le strutture psichiche non so­
no il sé, la coscienza non è il sé. Tutte 
le cose condizionate sono impèrma­
nenti, tutte le cose non sono il sé » • .  

E per confutare Aggivessana che ammet­
te l'esistenza di un sé il Buddha dice: 

« E' la forma materiale permanente 
o impermanente? ». «lmpermanente». 
« Ma, ciò che è impermanente è dolo­
re o gioia?». «Dolore, signore». 
« Ma, è possibile guardare ciò che è 
impermanente, doloroso, cambiante ad 
ogni momento e dire: questo è mio, 
questo sono io, questo è il mio sé? ». 
« No, non è possibile, signore ... ». 

La stessa argomentazione viene poi ripe­
tuta per gli altri aspetti deHa personalità. 
Nella successiva elaborazione portata avan­
ti dar!.la scuola madhyamaka, si andrà oltre 
.}'aspetto dell'impermanenza dei khandha. 
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.Jn.f atti si riteneva, per esempio da parte di 
Candrakirti, che era questa ancora una vi­
sione troppo grossolana della mancanza di 
sé. 1La realizzazione del non sé in quanto 
va1cuità (sunyata) della persona è considera­
ta una realizzazione molto più raffinata e 
sotuitle che non qud1a della sola imper-
manenza della persona (12). 

' 

N�l S. iJ1Iil, 150, inoLtre, H Maestro 1Vfai­
tato da Vacchagotta non risponde alla do­
manda postagli da questo sull'esistenza o 
sulla non esistenza di un sé personale. In­
terrogato successivamente da Ananda, il 
suo disoepolo prediletto, sul perché del si­
·lenzio, gli spiega che, se avesse risposto 
affermativamente, Vacchagotta '1o av;ebbe 
cons�derato alla stessa stregua dei brahmani 
eternaHsti, che dicono che il sé è eterno; 
mentre, se avesse risposto negativamente, 
lo avrel)be considerato un nihilista. Se aves­
se risposto affermativamente sarebbe stato 
in contrasto con la dottrina dell'imperma­
nenza e se avesse risposto neigatiivamente 
avrebbe confuso i·l già confuso Vacchagot­
ta. .Su questo dialogo osserva l'Olden­
fberg (13): « rSe il Buddha evita di negare 
'l'esistenza dell'io, lo fa soltanto per non ur­
tare lo spirito limitato del suo ascoltatore. Il 
modo stesso con cui scarta la domanda cir­
ca resistenza o la non esistenza del.l'io fa 
intendere la risposta a.Ha quale tendevano 
ile premesse dell'insegnamento buddhista, 
cioè l'io non è ». (Torneremo su questo 
punto, tra_ i più delicati dell'insegnamento 
buddhista). 

Nagarjuna nel suo commento al Pra;na­
paramitasutra dice (14): « 1Senza dubbio al­
cuno è la dottrina della negazione deH' at­
man a rappresentare la verità. Questa dot­
trina, che è così difficHme�te comprensiJbi­
le, non era dal Buddha destinata aMe orec­
chie di coloro H cui intelletto è tardo. E 
perché mai? 1Perohé tali uomini, ascoltando 
la dottrina deH' anatman sarebbero sicura­
mente caduiti nelQ'eresia del nih!iJfamo. Il 
Buddha predicava Ia dottrina dell'anatman 
quando desiderava impartire, a chi poteva 
comprenderla, fa dottrina trascendentale». 

La seconda argomentazione che il Bud­
dha utilizza contro ·l'esistenza d·i un atman 
è che la credenza in un sé permanente non 
è di aiuto per 1a ili:berazione. !Nel suo se­
con.do discorso tenuto a Benares {Anatta 



Lakkhanasutta) {15), il1 Bu1ddha stabi1i1soe 
le caratteristiche di bas·e deHa dottrina del­

l'anatta: 

« Se ci fosse un sé questo sarebbe 
autonomo, ma una cosa del genere 
non può essere trovata. La forma ma· 
teriale non è il sé; se la forma mate­
riale fosse . il sé allora il corpo non 
sarebbe soggetto al dolore; gli si po­
trebbe dire: devi essere così o non 
devi essere così, ma questo non è pos­
sibile. La forma materiale è soggetta 
al cambiamento, al decadimento e alla 
morte, accompagnata da miseria ed 

{1) Nel co11so dell'ardcolo useremo i •termini 
canonici dn pali. I .termini sanscriti cordspondenti 
sono: skhandha -per aggregati e, in ordine, rupa, 
vedana, sanna, samskara e vinnana. 

{2) Come vedremo più diffiusamente nei prossi­
mi articoli, H termine samskara �i presta a più di 
una traduzione in quanto riassume in sé moltepli­
ci significati quali: forze karmiche, volizioni, atti'. 
vità, eac. 

(3) Vedi iartkoti Karma I e II, appa11si in PA­
RAMITA 23 e 24. 

1(4) In sanscrtto anaiman; la teoria dell'anatta 
è •detta anattavada o, in sanscrito, anatmanvada. 

{5) Visuddhimagga, >tr. Nanamoli, Kandy 1975, 
p. 587. 

{6) Candrakil1ti, l1appresentante della scuola 
madhyamika, 'Visse tra il 580 e il 660 d.C. Fu 
profondo conoscitore e .commentatore delle opere 
di Nagarjuna e Acyadeva. Il suo Madhyamakava­
tara {« La discesa del madhyamaka »), giunto a 
noi nella 1Ve11sione tibetana, è un rias•sunto in 

· vel'Si del suo insegnamento e descrive [e dieci 
tappe che iJl hodhrsattva de<ve percorrere per giun­
gere al risveglio. 

(7) J. HOPIKINS, Meditation on emptiness, 
London, Wisdom Purblication, 1983, p. 176. (Le 
edizioni Chiara Luce di Pomaia stanno preparan­
do 1a traduzione italiana di questo 1mportante 
testo). 

. , (S) J .. HOPKINS, op. cit., rp. 685. 

amizione; per cui la forma materiale 
non può essere il sé». 

1Lo stesso viene ripetuto per tutti i quat­
tro altri khandha. La ·conclusione raggiunta 
è che di tutti questi aspetti, sia passati che 
futuri che presenti, oggettivi o soggettivi, 
lontani o vicini, si deve dire: 

« Questo non è mio, questo non so­
no io, q11esta non è la mia anima eter­
na. Quando comprende che gli ag­
gregati non sono il suo sé, egli si al­
lontana da essi e così può iniziare a 
percorrere il Nobile Sentiero ». 

(9) W. RAHULA, L'insegnamento del Buddha, 
tr. it. Roma, P;aramita, 1984, p. 97. 

(10) R.E.A. JOHANSSON, La psicologia dina­
mica del buddhismo antico, otr. it. Roma, UbaMi­
ni, 1980, p. 152. 

{11) Non Si può ·escludere la possibilità che la 
hase della teoria de1l'anatta •sia stata posta già 
prima del Buddha. La tradizione vuole che iìl 
Buddha stesso abMa disconosciuto l'originallità 
del proprio insegnamento e abbia dichiarato d·i 
essere seguace della dottrina elaborata dai Buddha 
precedenti. Questa affermazione può essere con­
siderata un modo per "legalizzal'e" il proprio si­
stema come proveniente da una tradizione ornnai 
stabiHta, ma forse non è del tutto improbabile 
che sotto questa affermazione ci sia un fatto rea­
le. Cfr. T. STCHE&BAYSKY, La concezione cen­
trale del buddhismo, tr. it. Roma, Ubaldini, 1977. 

. (12) CANDRAKIRTI, Madhyamakavatara, 6.140, 
citato in P. Fenner, A Reconstruction of the 
Madhyamakavatara's Analysis of the Person, 
Journal of the Intemational A:ssociation of Bud­
dhist Studdes, 'Vol. VI, n. 2. 

(13) H. OLDENBERG, Buddha, tr. it. Milano 
1952, p. 273. 

(14) In D.C. CHATTERJE, The problem of 
knowledge and the four schools of later Bud­
dhism, ABORI, Poona 1931. 

(15) L'Intero ·sutta è riportato in PARAMIT A 3 . 

« Nello studio del buddhismo sarebbe un grave errore soffermarsi esclusi­
vamente sulla "dottrina" e trascurare l'esperienza, che è assolutamente fonda­
mt:ntafo, l'essenza del buddhismo ». 

THOMAS MERTON 
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Il sutra di Khemaka 

Il seguente sutra, tratto dal Samyutta Nikaya (III, 126) fa parte di una serie 
dedicata ai cinque khan:dha. Protagonista è il saggio monaco Khemaka che istruisce 
i confratelli sulle difficoltà di comprendere e sperimentare realmente la non 
esistenza dell'io. E' facile a parole negare l'esistenza .dell'io, riconoscere che siamo 
esseri composti da elementi e che .nessuno ·di essi può essere ·considerato in assoluto 
come il mio sé. Ma realizzare interiormente questa realtà e penetrarla nella sua 
profondità è cosa difficile. La meditazione sui cinque khandha e sulla loro imperma­
nenza - cioè sul loro sorgere, sul loro continuo mutarsi e sul loro dissolversi - ci 
aiuta a superare l'idea dell'esistenza dell'io. Una nota di colore nel sutra che pubbli­
chiamo è nella figura del monaco messaggero, Dasaka. Figlio di uno schiavo, è stato 
scelto di proposito dagli altri monaci per fare la spola con il venerabile Khemaka, 
percorrendo così molta strada avanti e indietro, in quanto era famoso per essere 

grasso e pigro e perché « dormiva molto dopo i pasti ». 

Una volta un certo numero di monaci si 
trovava vicino Kosambi, nel parco Ghosita. 
In quel tempo il venerabile Khemaka si tro­
vava nel parco degli alberi di giuggiola, ma· 
lato, infermo, colpito da un'affezione molto 
dolorosa. 

Allora i monaci più anziani, una sera, al­
zatisi dalla loro meditazione solitaria, chia­
marono il venerabile Dasaka: « Vieni qua, 
amico Dasaka! Vai dal fratello Khemaka 
e digli così: Amico, i monaci più anziani 
dicono così: Speriamo che tu sia su con il 
morale, amico. Speriamo che tu possa 
sopportare i tuoi dolori; stanno diminuen· 
do? Ci sono dei segni della loro diminu-• ? z1one. ». 

« Farò come volete », disse il venerabile 
Dasaka in risposta ai monaci e portò 
il messaggio a cui il venerabile Khe­
maka replicò: «No, amict non sono 
su di morale, non posso sopportare i miei 
dolori. Non ci sono segni che indichino che 
essi stiano diminuendo». 

Il venerabile Dasaka riportò queste pa· 
role ai suoi confratelli. Allora essi chiesero 
di nuovo: «Vieni qua, amico Dasaka. Ri­
torna dal venerabile Khemaka e chiedigli 
ancora: Amico, gli anziani dicono così: 
Amico, in questi cinque aggregati di attac­
camento, così chiamati dal Beato, vale a 
dire; l'aggregato del corpo, quello dell1 
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sensazione, quello della percezione, delle 
formazioni mentali e della coscienza... in 
questi cinque gruppi, il venerabile Khema­
ka trova che ci sia un Sé o qualc9sa per· 
tinente a un Sé? ». 

« Faro come volete, amici » replicò il ve­
nerabile Dasaka a quei monaci e portò il 
messaggio. « In questi cinque aggregati di 
attaccamento, amico - replicò il ve1nerabi­
le Khemaka - non distinguo alcun Sé né 
una cosa pertinente al Sé». 

Il venerabile Dasaka ritornò dai confra­
telli con questo messaggio (ed essi disse­
ro): «Vai ancora, amico Dasaka, e digli: 
Allora,. se nei cinque aggregati di attacca· 
mento il venerabile Khemaka non distingue 
alcun Sé né una cosa pertinente al Sé, il 
venerabile Khemaka deve essere un arahant, 
uno in cui tutte' le impurità sono state di­
strutte ». 

« Farò come volete », replicò il venera­
bile Dasaka a quei monaci e portò il mes­
saggio. « Sebbene, fratelli - rispose il ve­
nerabile Khemaka - non distinguo alcun 
Sé nei cinque aggregati di attaccamento né 
una cosa pertinente al Sé, tuttavia ancora 
non sono uri arahant, né uno in cui tutte le 
impurità sono state distrutte. Amici, seb­
bene io veda che in relazione ai cinque ag· 
gregati ho la sen:iazione "Io sono", non ve-



do chiaramente che cosa sia questo "io so­
no" ». 

Il venerabile Dasaka ritornò dai confra­
telli e riportò le parole del venerabile Khe­
maka. Al che i monaci inviarono un ulterio­
re messaggio: « In merito a questo "lo so­
no" di cui tu parli, amico Khemaka, che 
cosa vuoi significare con questo "lo sono"? 
Tu parli dell' "lo sono" in quanto corpo o 
in quanto distinto dal corpo? In quanto 
sensazione o in quanto distinto dalla sensa­
zione? In quanto percezione... in quanto 
formazioni mentali... in quanto coscienza o 
distinto da essa? In merito a questo "lo 
sono" che vuoi significare con esso?». 

(Così il venerabile Dasaka andò ancora 
e portò il messaggio) . « Basta, amico Dasa­
ka, a che serve questo andirivieni? Vai a 
prendere il mio bastone. Andrò di persona 
da questi confratelli ». 

Allora il venerabile Khemaka, appog­
giandosi sul suo bastone, si recò da quei 
confratelli. Una volta arrivato, li salutò e 
dopo i convenevoli d'uso, si sedette da una 
parte. Come si fu seduto, gli anziani par­
larono così al venerabile Khemaka: «Amico 
Khemaka, in merito a questo "lo sono" di 
cui parli, che cosa vuoi dire con esso? Parli 
di esso in quanto corpo o in quanto distin­
to dal corpo?... in quanto coscienza o in 
quanto distinto dalla coscienza?». 

« No, amici, non dico "Io sono il corpo" 
o la sensazione o la percezione o le forma­
zioni mentali o la coscienza o come distinto 
da queste e dalla coscienza. Sebbene, àmici, 
io veda che in relazione ai cinque aggre­
grati ho l'idea dell' "lo sono", non vedo 
chiaramente che cosa sia questo "Io sono". 
Amici, proprio come nel caso dell'odore di 
un loto blu o di un loto bianco, se uno 
diçesse: "l'odore appartiene ai petali o al 
colore o alla fibre di esso", sarebbe nel giu­
sto descrivendo così l'odore? ». 

« Certo che no, amico ». 
«Allora come dovrebbe descriverlo?». 
« Amico, certo parlando dell'odore del 

fiore », 
« AMo stesso modo, amici, io non parfo 

dell' "lo so'no" in quanto corpo o sensazio­
ne ecc. T�ttavia vedo che in relazione a 
questi cinq9e aggregati di attaccamento ho 
l'idea dell' �·1o sono", ma non vedo· chiara­
ment� che cos" sia questo "lo sono". Sebbe-
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ne, amici, un nobile discepolo abbia rimos­
so i cinque legami inferiori, tuttavia gli ri­
mane un sottile residuo dai cinque aggregati 
di attaccamento, un sottile residuo del con­
cetto di lo, dell'Io sono, Io desidero, della 
latente tendenza di pensare "lo sono", non 
ancora rim<;>ssa in lui. In seguito egli vive 
praticando la contemplazione del sorgere 
e della sparire dei cinque aggregati, osser­
vando in questo modo: "Questo è il corpo; 
tale è il sorgere del corpo, tale il suo spari­
re. Tale è la sensazione ... la percezione ... le 
attività mentali. .. la coscienza, il sorgere di 
essa e lo sparire di essa" ». 

In tal modo, poiché vive praticando la 
contemplazione dei cinque aggregati di at­
taccamento, quel sottile residuo del concetto 
di lo, dell'Io sono, Io desidero, quella ten­
denza latente di pensare «Io sono», che 
non erano ancora rimossi in Lui, ora sono 
rimossi. 

Supponete, amici, che ci sia una stoffa 
molto sporca. Il proprietario la dà a una 
lavandaia ed ella la sfrega con terra salata 
o liscivia o sterco di mucca e la risciacqua 
in acqua pulita. Ora, sebbene quella stof­
fa sia pulita, pulita in profondità, tuttavia 
gli è rimasto, ancora non rimosso, l'odore 
del sale di terra, o della liscivia o dello ster­
co di mucca. La lavandaia la riconsegna al 
proprietario che la mette in un cofano pro­
fumato dolcemente, cosicché quell'odore di 
sale di terra o di liscivia o di sterco di muc­
ca, che era rimasto e non era stato rimosso, 
è ora rimosso completamente. Proprio così 
amici, sebbene un nobile discepolo abbia 
rimosso i cinque legami inferion, tuttavia 
gli rimane un sottile residuo dai cinque ag­
gregati dell'attaccamento, un residuo del 
concetto di Io, dell'Io sono, Io desidero, 
della tendenza latente a pensare« Io sono», 
non ancora rimossa in lui. In seguito egli vi­
ve praticando la contemplazione del sorge­
re e dello sparire dei cinque aggregati di 
attaccamento... In tal modo, poiché vive 
praticando la contemplazione dei cinque ag­
gregati di attaccamento, quel sottile residuo 
del concetto di Io, dell'Io sono, Io desidero, 
quella tendenza latente a pensare « Io so­
no», che non erano ancora rimossi in lui, 
ora sono rimossi completamente. 

Così il venerabile Khemaka parlò e gli 
aniiani erano soddisf atli delle sue parole. 



Note sulla 
• 

retta· prat�ca 
di Corrado Pensa 

C�è un fonomeno che oapita itailora di os­
se,rvare nel panomma de<li11a spi1rit•U'ail<ità 
odielllla e che, a causa dellie sue imp]ikazio­
ni, vale la pena di oommentare. Mi rifori­
sico all'atteggiamento di ohi, nd1l'ambi·to di 
un cammino spiritua1e, sioegHe una pratka 
interiore rMotta al minimo indii•spensaibi]e, 
ila coHoca nel proprio uni.v·erso men:tale, in 
eo1ettica compagnia di quesito e qucl�'ah1ro 
spunto ·s:pi1rituale ·e, iper i.ndo1enza o per 
1sosipetitosità, non sii cura in alcun modo di 
prendere in considerazione lo specifico re­
troterra dottrinario dì quena pratk1a. Non 
sii parla qui di uno spirito d� apertura e di 
1'1oettiviità ,inter·rcligiosa nei confronti dti vie 
spi1ritualii di1V1erse da queMa che un ricerca­
to:tie ha presioe1to. Interreligiosità che, s·e� 
condo me, può essere un lieiviito eoceUente 
per H 1progresiso spir.i1tualie, dato dhe fadl­
mente accresce 1a motivazione ar lavoro in­
tet1ior.e, fovoriisce una salutare ·disidentifi­
·cazione da1lila ideologia religios:a e aiuta a 

spostare i:E foforo delH'inreressie dall'ortodos­
sia a·Wortoprassi e dunque dal travaglio cir­
ca la ·oredenza 1giusta ial itravagTio circa 1'a 
pratica giusta ( 1). 

Qui ,pa1rHamo, piuHòsito, di chi, per fare 
un eselll!Pio, prende da un contesto vedant·i­
co la prati.ca del "chi &ono 1io'' e fa ttt:"aspor­
ta nieil suo mondo mentale, dhe non si preoc­
oupa però minimamente di nuvrire col Ve­
danta. Oppure pensiamo a oolui ·ohe cerca 
dli: pratiicare una tecnica di •attenzione rica­
·V'ata dal budidihi.smo, ma che silll buddhismo 
non sii è ilniformato, né conta dli favlb. iE così 
uin al>tro ancora potrà es'Sere interessaito a1lfa 
preghiera del cuore cristiana ritenendo sulf­
fioente aWimpresia i1l suo sparuto corredo 
di rioo11di su11 cristianesimo. Ni>ente dii ma1le, 
naiturnlmente, e, anzi, discrete ipos·sibi:I:iità di 
bene . .Senonché - ed è questo soprattutto 
che si intende ·sottoil!ineare qui - a me 
sembra ohe questo atteggiamento pars.i­
monioso ·dsohia idi .porre 1precisi 1imiti 
.ail nostro lavoro i1ntieriore. Mi pare doè che 
ise non ci :tuffiamo generoS'amen:be ne11ia tra-
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dizione d'oògine ddìa pratica sioeita noi, in 
effetto, d priviamo di uno s,trumen�o fonda­
mentailre. Si 1badi bene: non s•uiamo pensando 
aHa neoe,ssi1tà di una .professione di fode in 
<questa o queHa religione. Pensiamo inivece 
ailil'uso competente, generoso, sperimentale 
e non dogmatico del sisit,ema dottrinario nel 
oui alw•eo una data pratic1a spir.itualie è naita 
e cresciuta. Generoso si,gnifica senza riser­
ve preconcette, in particolare senza riser,ve 
concepire prima di una certa maturazione 
ddla pratica nelil'a viita ·di un irÌid�vMuo; 
competente signiifiica fondato su uno studio 
.deMa tradizione che prirvHegiamo; .sperimen­
tale e non dogmatko 'Vogliono dke secondo 
un atteggiamento di verifica de1le dottrine 
alfa :luoe ·de]la propria pratica. Infatti solo 
quando albbiamo v·erifieoato ·in questo modo 
Ja vaiHdità di doutdne 1ohe tradizionalmente 
circondano e sor,reggono la pratica potrà 
succedere ohe quesrte dottrine d1iventino no­
stre (e non formulate neoess,airiamente con le 
paroie 1cl!eilifa ,tradizione). Ma sie questo tiipo 
di v,erific'a non accade, aMora le· dottrine 
non verilficate, non "toc1cate" con · 1a !Prati­
ca, inevi:tabilimente non potranno ,entrare 
a far parte in maniera vitale deg]i attrezzi 
per iE nostro 'lavoro interiore. H èhe, d'al­
itronde, non comporterià ai1cuna invali-dazio­
ne di queUe dottrine, ma vorrà dire sol.tan­
to che noi finora non ne abbiamo trovato 
conforma. 

P.rendia:mo ad esempio due dottrine bu1d­
dihi:ste, quemia dietla produzione condiziona­
ta (paticca-samuppada) e qu�lllia deil'imper­
'sona]ità (anatta). Quanto alila prima, pensia­
mo soprattutto aUa parte centrale del!la se­
rie ·condizionata: dai sensi e da1ll'a mente che 
�noontrano i loro rispeHivi oggetti viene i:l 
contatto; dal confatto la sensazione; dail!la 
sensazione, a seconda che sia piaoevo1e o 
sipiaoovole, l'attaccamento o J'avversione (2), 
che si possono raggruppare .sotto i1l termine 
cumuliativo di reazione (3) o identificazio­
ne. MentTe iil contatto e la .sensazione {veda-



na) sono rispo&te natura:fi e inevitabiili del 
&;istema nervoso 'a meno Ohe non ci si trovi 
in sfati speciali di sospensione mentale (ni-­
rodha) (4), [a reazione (tanha, sete) , che è 
re&ponsaibi.Ie ,del dukkha o umana iillfelidtà, 
è qualoosa ohe, ·1n v1l'tù det cammino spiri­
ituale, può esser-e ridotta o del tutto traooe,sa, . 
dando rriuogo in quest'ulitimo caso alfa liibe­
razione. La dottTina, du111que, contiene due 
asserti e oioè che �'attaccamento/ a'V'Versione 
è comunque sofferenza e che, in secondo 
luogo, esiso può essere trasceso. Ora è evi­
dente ·che questa dottrina se non è appog­
giata a:lfa .pratica meditati!Va sarà in qualche 
modo manchevol!e, sia tJerché senza pratica 
Junga e assidua non saremo mai convinti 
davvero del carattere sempre insodk:Hsfacen­
te <lelfottaccamento/avversione, sia perohé 
è la priatioa a indiicaroi come andare o1t·re 
11 movimento della reazione. QueMo che è 
forse meno 01V1vfo e che ci rpreme qui ricor­
dare è .che se è ·vero ohe 11a dottrina ha bi,so­
çno deMa prntoiica è anche vero che la prati­
ca, a sU'a volta, ha necessità, per approfon­
dirsi, di .riandare in continuazione alfa dot­
trina. La dottrina in questione, infatti, stu­
dfaita e rammeniata periodicamente, induce 
la pratka di consapevolez:za a essere oiù 
mirata e precisa e a focalizzarsi sempre più, 
a pref·eren,za idi a,1tro, sul movimento di 
identiificazione, sul continuo rinascere di at­
taocame·nto/ av1Ve!'sione, sulfa continua rinii­
scita de]l'1o, come dkeblbe Buddhadasa (5) . 
iE dunque se J'eseroizio .de.Ifa consapevo1lezza 
su questo o q uel fenomeno naturale (1p. es. 
;i,l 1respiro) è tirocinio fondamenta1le, tut1avia 
J'area pri1viilegiaita, di tprima Hnea, per la 
consapevolezza non pot11à che essere quella 
de1la reazione. E mi semibra ·i!mprobalbi.Je che 
senza una qualOhe assimilazione deUa dot­
triina ,deWorigine condizionata del:t:a treazione 
o sofferenza, l'aHenzione · genericamente 
eserciitata possa condurci alila medesima 
frontiera. 

Vedia11110 ora i·l secondo esemp:o, 1a dot­
trina delll'impersonaHtà (anatta) . Secondo 
questa dottrina: (a) nuN1a ci aippartiene ve­
ramente né S'll>l piano .materia:Je e fisico, né 

. sul :piano .mentailie e {ib) queSita è una buona 
cosa, fon(lamentale da oo�lrere per superare 
la sofferenza (6) . Eventi, pensieri, cose, 
emozioni sono ampiamente fuori dal no-
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�tro contralil:o: vanno e y,fmgono, sorgono 
e -scompaiono indipendentemente, in ultfuna 
anaHsi, da ciò che noi V'OgHamo o non vo­
giiamo. 1Perciò le mie cose, emozioni, pen­
Slieri sono "miei" solo in un senso oonven-
2iionafo e "Su1perficiale. Ma io, a meno che 
non - SlvHuppi una visita nuova, credo altri­
menti, in virtù deifa ciieca identificazione, 
appunto, con oose, emozioni etc. Anohe qui, 
è chiaro come que&ta <lottrina debba orga­
nicamente associar-si con la .pratica: non .per­
'Ché ne sia difficile un primo intendimento 
o perché 1a dotbrina sia particolarmente 
obfotta:bifo. Ma perché senza pratica è mol-
1to verosimiJe che oi sfogga il carattere buo­
no e liberatorio deH' anatta, iper non parla­
.re de11a pOS'S11biiHtà che essa ci susdti · disa-
1gio e .paura. Paura dhe :può manifestarsi 
anche nel corso ddlla pratica: ricerche psi­
oologiohe su meditanti avanzatii hanno indi­
cato che la meditazione budidhi&ta tende a 
igeneraroe una fase temporanea di estrema 
ansietà alUorché it] modo abituale di pel"oe­
zione oomincia a venire meno (7) . !Ed è 
-inufile dire quale ·sostegno possa fornire 
una buona comprensione del Dhanna in 
questi casi. 

Ma torniamo a quanto si sitava dicendq . 
Dunque Ja dotitrina tbuddhista ha un impre­
·soiindibHe bi:sogno ·delfa pratica. Ma in dhe 
�enso - possiamo come prima domandar­
oi - fa .pratica ha bisogno deila dottr,ina 
deWimpersonalità? lo d1rei che ne ha biso­
gno aUo scopo di cap�re meglio quel[o che 
stiamo facendo e que'11o che sta ,succedendo 
nella pratica (come nel caso sopramenziona­
to della paura) e per promuO'Vere, di conse-
1guenza, una maggiore fiducia nel�a pratica 
e una maggiore penetrazione deHa pratica. 
In particolare Io studio dcl Dharma fa ca­
pire ail ,praticante che eventua1i intuizioni 
circa fimperosonalità non nascono casual­
mente o in vil'ltù di un'atten:zione generica, 
ibensì nascono proprio da quell� contempla­
zione-cotnprensione diern' attaccamento/ avver­
sione di cui si diceva sopra. Ossia quanto 
più io a11eggerisco l1a presa del4'attaccamen­
to/av:ve:11Sione suine cose, tanto più si assot-
1tig!fi1a i1l mio sen� di proprietà 1personale ool-
11-e cose e 'tanto .più Je ·Cose sono l·iibere da 
me e io sono liibero daMe cose: ;le cose (e 
·dunque eventi, stati d'animo, persone etc.) 
d!ivenitano meno mie, e io sono meno iden-



tiifìcato neMe cose. Dunque fimpereonalità o 
. anatta è il logico pol'tato del.fa COlD!Prensio­

'll'e che nasce da1l non aittaccamento. Per af­
ferrare questo fat.to cent.ralie fa pratica è 
ce11tamente �r mezzo d'elezione. Ma a me 
sembra dhe, a sua volta, l'assimilazione 
dottrinaria sia per i 1più un SU!ppo11to indi­
spensabile. Ascoltiamo, in proposito, KaJu 
Rinpoche: « Fol1Se capire tutt·i questi con-

. cetti. . .  non è st.rettamente neoessario ; se 
siamo· dHliigenti neNa .pratica dbl DUia:rma 
e medlitiamo fini:remo con fo sperimentarli 
comunque. Non è ohe [i vari sitati e quaH•tà 
spirituali] non aµpar.i1ranno solo 1perché noi 
non slappiamo come ah:iamar:Ji o ohe, invece, 
compa1'iiranno per forza solio perché noi 
sappiamo come chi·amarli. D'ailtra par­
te sembra che oi sia qua1lcosa di m()lto im­
iportante nel fornire orientamenti che aiuti­
no le persone a capiire di più gli elementi 
della pratica dieJ Dharma e queHo stato del­
a'iUuminazione per raiggiungere i11 quale esse 
1l•avorano » (8) . 

Certo, i concetti e Je dottrine sono peri­
cOl!osi perché, irnvece di essere un ai,uto pre­
zioso, 1possono trasformarsi dn una .gaibbfa e 

( 1 )  Si può vedere l'articolo U dialogo interreli­
gioso come guida spirituale in PARAMITA 19, 
pp, 23-29. 

(2) Come vedrà chi conosce il buddhismo, que­
sta eapo.sizione è deliberatamente semplificata: in­
fatti non ci soffermiamo sulla eventualità che la 
sen�azfone sia neutra e non menzioniamo, acca.n�o 
ad attaccamento e ay;yersione, la terza impurità, 
ossia la confansione/ignoranre, che è sia causa di 
attaccamento e di avvemione, sia un loro effetto . 

(3) Nel volume di W. HART, The art of living: 
vipassana meditations as taught by S. N. Goenka, 
London and San Francisco 1987, il termine « rea­
zione » è t11Sato in modo molto utile. Cf. pp. 47 
sg., 97, 41 .  In particolare p. 48: « L'attaccamento 
è solo una forma più sviluppata della reazione 

· fuggevole » Nrad. nostra). 
( 4) Per una discussione recente e dettagliata 

di questi stati, cf. P. J. GRIFFITHS, On being 
mindless: buddhist meditaf.ion and the mind­
body problem, La Salle, I<l1., 1986. 

9 

un impaccio. E sarebbe ino1tre d'a ingenui 
iritener·e che una pratica accurata e fedele 
ci gairant.ioca da questo ,pericolo. Né è un 
caso che niella spiri1tuaHtà orienta'.l'e così co­
me in queHa occidentale sorgano period'ca­
mente maestri o intere scuole che mettono 
Jn guar<liia contro quesito risdhio, talora im­
'perniaindo gran parte dell'insegnamento sul­
J'anti-dott11inarisimo e sul['anti-concettuaili-
191110. :Eppure i pedcoli di incapsulamento re­
stano, a comincia-re da quello di <l'iiventaire 
antiidoUrinarisiti dogmatki e intolileranti . In 
(più, a me sembra che non avere supporti 
dottrina.li e dlunque non sviluppare i1l gusito 
dd progressivo approfondimento e verifica 
dei grandi insegnamenti tradiziona1i raip­
presen ti, almeno per molti cerca.tori, esso 
15·tesso un conoreto ri1s1chio di disorientamen-
1to e infiacchimento. Per non péllrlare dei 
periicoli di inflazione egoica ohe sorgono una 
vo1'ta che, senza appartenere ailla non nume­
rosa categor.ia ·dei "irea•Jlizzati niatu,rali " ,  
si deicida di iprescindere dal magistero di · 

una tradfaione e di 1gnorare i] -lavoro di 
tante 1generazioni dhe ci hanno preooduto sul · 
medesimo sentiero. 

(5) Cf. sopratutto BUDDHADASA, Heart-wood 
/rom the Bo tree, Bangkok 1985, pp. 9 sg., 15 sg. 
e passim. Dello stesso A., .l'.intero scritto Another 
Kind of birth, Phatthalung 1969, è su questo ai'­
gomento . 

.(6) Dalle •trattazioni sul buddhismo non sempre 
riisulta con chiarezza il carattere liberante del­
l'anatta. Utile 1n .prnposito il lucido àrtico1o di 
J.  GARRET JONES, The four truths and the 
three marks, Religion, 6 ( 1 976), pp. 1 90-196. 

(7) Cf. COMPTON, W. an<i BECKER, G., Self 
actualization and expe.rfonce with Zen medita­
tiion: Js a learning period necessary /or medita­
tion?, fournal of CJinical Psychology, 39 (1983), 
925-929; e D. BROWIN an<l J .  ENGLER, The 
states of mindfulness meditation: A validation 
study, fournal of · Transpersonal Psychology, 12 
(1980), 143-192. 

(8) KALU RINPOCHE, The Dharma that il­
luminates aU beings; New York 1986, p. 39 
(trad. nostra). 



Introduzione al Tantra 
di Lama Thuhten Yeshe 

Con il cortese consenso dell'editore, pub­
blichiamo il capitolo introduttivo de./ libro 
« La via del Tantra, una visione di tota­
lità », opera postuma di Lama Yeshe, che 
uscirà neNe prossime settimane a cura di 
« Ohiara Luce Edizioni » di Pomaia. 

1 .  Generailmente ipad:ando s i  può affer­
mare che tutte .le var.ie pratiche del Tantra 
implicano il princ1pio deHa trasformazione. 
Come la scienza moderna ha dimostrato, 
l'universo fis.ico, con fa s-ua infinita varietà 
di fenomeni - daHa più piccola particelila 
subatomica a1la ipiù grande galassia - è in 
un incessante stato di ,trasfonnazione e di 
evo1uzione da una for.ma di energia aihl'al­
tra . H nos.tro corpo e la · nostr:a mente sono 
anch'essi 1energia, ed Jl fatto di essere sani 
o malati, mentalmente equi:lilbrati o farneti­
canti, dipende daHo stato più o meno ar­
monico deHe nostre eneligie fisiche e menta­
H. Con la 'Vera e propria pratica del Tantra 
tutte .le no&tre enengie, comprese que11e 
sotthl:i, e tuttavJa ·potentiss:ime, di cui nor­
malmente non siamo consapevoli, 'Vengono 
im1briiglia1te per realizzare la più grande di 
tutte le trasifo11mazioni, vale a dire l'evo'llu­
zione daUa persona comune, limitata e ivH­
tima d:ei proprii inganni, intrappolata nel 
guscio di un ego meschino, neH'essere com­
plletamente evoluto, daiHa consapevolezza to­
ta�e e d1aJ1�a compassione e dalla visione inte-
riore illimitate. 

· 

Come possiamo ottenere una così stiraor­
dinaria traslformazion'e? nove ,frovare le ri­
,sorse necessarie per apportare un camlbi1a­
mento così profondo? Non do1bbiamo cer­
care fontano, non dobbiamo estrarre questo 
principio dal nucleo di un atomo né man­
dare un 11azzo nello spazio per .cercarlo in 
qualche lontano astro ipoi:dhé, infatti, 1l'ener­
gia !basilare impegnata in questo profondo 
proces•so di trasformazione tantrica è l'ener­
g;ia dei nostri stessi desideri . 
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2.  Vi'V·iiamo in un ·reaime di desidierio , e 
dal momento in cui ci svegliamo al matitino 
al momento in cui ci addormentiamo a1la 
sera - e ·persino nei nostri sogni - siamo 
sospinti dal desiderio. Ciasouno dei nosl:!ri 
sensi è affamato del proprio Hpo di cibo: 
l'occhio brama di rvedere for.me e colori Jn­
teressanti; l'orecchio vuole udire suoni pia­
oovoli; il naso attivamente individua •gli odo­
ri grad'eVoli e si allontana con disgusto da 
quelM dhe 1llo offendono; Ia lingua ricerca 
nuovi eccitanti gusti, mentre il senso del ,tat­
to è alla costante bramosa ricerca di un Hpo 
o di un altro di contatto. Questo desiderio di 
stimolo sensoriale è così pirof ondamente Ta­
dicato in noi ohe, ,s,e veniamo .isolati da suo­
ni, odori e così via per un periodo sufficien­
temente fango, cominciamo a crearli in al­
lucinazioni. 

I rrostri desideri non sJ 1limi1tano aHe cose 
che possiamo vedere, sentiire, annusare, gu­
stare e toccare, perché la mente rinconre ile 
idee con fa stessa avidità con oui lia Hn1goua 
è affamata di sapori. Astrazioni quali cono­
scenza, fama, sicurezza ed appagamento ven­
gono persegui,te con altrettanto vigore che 
se fossero delle cose da toccare con mano 
o vedere con gli occhi. H' desiderio è così 
diffuso che sembra che non esista cosa dhe. 
facdamo che non abbia al.la base dl desi­
derio. A prescindere dal genere di atth11ità 
in cui siamo impegnati - siano gli affari, 
lo Siport o peri&ino fa ricerca spiTituaile - in 
una fol'llla o nel['altora è sempre il desidetiio 
a spingere al conseguimento del successo. Il 
desidierio è a ital punto parte integ11ante della 
nostra vita dhe 1'a maggior parte deUa gente 
dteirmbbe di avere una vita ·da morti vi- . 
venti senza di esso. 

Di'etro tutti ii nost11i desideri si cela la 
aspirazione aLla felicità, e .sotto questo aspet­
to siamo tutti perf ettamoote ugualli,  in quan­
to ,tutto ciò che 'Vogliamo è fa felicità - an-



dhe se i modi per ·trovar�a possono essere 
. diversi - e nessuno di noi <desidera la ben­

ohé minima sofferenza né delusione . Se ve­
rifichi.amo a.Uentamente, possiamo vedere 
come tutte k nostre azioni siano motivate 
o dal desklerio di provare quello che è ,pia­
cevole o dal desiderio d:i e'Vlitare .le cose 
spiacevoli. 

TuHavia, non'Ostante tutte le nostre a&pi­
razioni ad avere nient'a1tro che felicità, la 
nostra vita è ·piena di ddlori ed insoddisfa­

zioni . Il premio per ottenere il quale abbia-

br.a che quanto .più tentiamo di essere felici 
tanto più diventiamo infelici, e da questo 
punto di vi.sita ila vita appare come un'insen­
sata cor.sa .in oircolo, a cui tutti i nostri sfor­
zi per trovare �a felicità ci costringono con­
tinuamente finché non ci ritroviamo es•austi 
e frustrati. 

Mo1ti div·ersi fifosdfi e maest·ri spi1rituali 
hanno descvitto questo circolo di perpetua 
f:rustrazione, offrendo consiglio su come ·l�­
berarsene o, per lo meno, .su come soppor­
tar.lo . Buddha Sakyamuni, ad esempio, chia-

Lama Thubten Yeshe, con un copricapo alla « messicana ». Nella sua intensa 
attività in Occidente, il fondatore della FPMT ha sempre dimostrato propensione 
verso usi e culture dei popoli latini. Il bambino Osel Rimpoce, in cui il Dalai 
Lama ha riconosciuto la reincarnazione di Lama Y eshe, è nato da genitori spagnoli. 

mo favorato tanto duramente e che ora è 
nostro si •rompe, va perso o ·rubato, o sem­
plicemente cessa di darci pi·acere; 1ben pre­
sto l'amato marito o ·l'amata moglie di·venta 
il nos•tro pei&gior nemico oppure muore e ci 
}ascia nella dfoperazione ; l'occupazione clhe 
tanro agognavamo diventa un enòrme ipeso 
che clfrvo.ra tutto •hl nostro tempo e J.a nostra 
energia; la nostra reputazione viene mac­
chiata, fa pellle liscia e morbida si fa rugosa, 
l'inteHligenza comincia ad indebotiirsi : è in 
tutti questi modi che la desiderata !felicità 
elude la nosbr.a avida mano. ·A volte sem-
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mò questa condizione di ripetuta in.soddisfa­
zione « samsar.a » - un termine sanscrito 
che s�gn.ifìca « gdrare inttorno » - ed inse­
gnò molti metodi diversi per liberarsene. Nel 
suo ,più famoso insegnamento si dice che la 
fontJe di •tutti i nostri prdblemi e delusioni 
è lo stesso desiderio iprodotto dall'ignoran­
za, e che si 1rag.giunge la 1kiberazione o « nir­
vana » sradicando totalmente dail proprio 
cuore tale brama. Essendo occihi, orecchie, 
naso e così via le porte vere 1e proprie che 
conducono a'� desi,derio, coloro i quali de­
siderano :liberarsi dal oiircolo della soff e-



renza 'Vengono incoraggiati a svii.tuppare dif­
fidenza 51PCcialmente 'Verso i cinque sensi fi­
sici ed a riconoscere come questi esercitino 
un malsano oontroHo sulla mente e vadano, 
pe·rtanrto, trattati con eS!trema cautefa. II 
comportamento ·cti chi sregue questo sentiero 
vérso la 1liberazione individuale è, pertanlto, 
carntterizzato da un estremo autocontroHo: 
il praticante dispone una rigorosa senrtineHa 
alfa porta dei sensi e valuta con estremo 
sospetto qualunque cosa che voglia entrar­
vi. Se, ad esempio, dovesse .presrentarrsi arll'a 
vista qualicosa di desiiderabile neHe ·vesti dii 

. un bel.P'uomo o di una bella donna, il! consi­
glio dato al/ aiLk� praticante è di stare bene 
all'erta nell'evenienza del per.icolo di su­
bime il fasoino. !Nel corso di quresto t·iipo di 
addestramento, si combatte la tendenza a 
rincor.rere e, quiind.i, a cader vittima der do­
lore e del disaipprunto, imparando a conoen­
trare l'attenzione su .quegli aspetti dell'og­
getto .che :hanno il 1POtere di ridurre H nostro 
desiderio; ad esempio, .si può neutiralizzare 
i>l desiderio per una lbel:La .persona concen­
trando J1 pensiero· suUe pa.rti non pulite dd 
suo corpo. !Lo s·co,po di questo geneire di pra­
tioa è di impedire al desiderio di sconvollge­
re 1a mente, mentre H risultato a cui mira è 
il conseguimento dli .una paoe e di 1Una 1t;ran­
quiHità che non possano 'Venir disturbate 
dalle mutevoli vicende della 'Vita. 

Tale caru;to approccio a>l sentie;:o spiri­
tuale, se confrontato ad un · sistema quale 
quello tantrico 1ahe fa uso del1'ene11gia del 
desiderfo, viene considerato inferiore; il che, 
tuttav1ia, non significa che non abbia va­
lore, in quanto è di cruda'le .importanza sa­
per riconoscere quando è ;ìil momento di ri­
trarre �a nost.ra attena:ione da cose che pos­
sono disiturbarre La mente. Tuttavia, se il so­
lo modo cihe conosciamo .per trattaire oon 
oggetti <lesiderabHi è quello di evitarlri, al­
lora p rovocheremo runa grave limitazione a11 
grardo <li avanzamento della nootra pratica 
spirli1tua1le. 

rL'impo&tazione del Tantra è molto diversa 
in quanto, anziché oonsideraTe <il piacere ed 
j,l desider.io come quakosa da ey;itare a tutti 
i costi, il Tantira ll"iconosce C!Ome la ,potente 
energi:a ruS1citata dai nostri desider� sia un 
mezzo indiispensaibile 1per il sentiero spfo:ii­
tuale. Essendo da meta niente dii meno ohe 
l'atotuazione dcl. nostro 1più alitio potenziale 
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umano, li;ll Tantra cerca di ;trasformare ogni 
e&perienzia - per quanto « i:rreHgiiosa » 
possa aippadre - nel sentiero deill'autorea­
lizzazione. E' proprio a causa di questo inse­
parabile legame della ·nostra attuale vtlta 
con hl desiderio che dobbiamo . usarne la 
strao.rdinaria enen�ia se vogliamo ,trasfor­
mare iJ.a nostra vita in qualcosa. di trascen­
dentaile. 

,Pertanto 1Da .Iogioa del T anitra è molto 
semplrice: si può usare l'esper.ienza dei nor­
mali ,piaoori quale mezzo .per ·Sperimenrtaire 
H supremo piacere deUa totaLità od illumi­
nazione. 1E' naturale che quando coltivate, k 
qualità deilila mente iproducano qualcosa di 
simile e non di contrario a se stesse, e oiò 
valie ·tanto per gLi stani positivi della mente 
quanto per quelli negativi; qurindi, allo 1stes­
so modo iin cui l'.insoddisf azione non r.;otQ"à 
mai diventare soddisfazione, finfolici! ;: non 
si evolverà naturalmente 1in fe1i.cità. Pertan­
to, secondo il Tantra, non avremo speranza 
a11Jcuna di 1ra§giungere ila meta deHa felicità 
completa ed universale se sistematicamente 
di 1renderemo la vita ·sempre più penosa, in 
quanto ciò è esattamente oontrario al modo 
in cui fun:z!ionano le cose. Poiohé è solo col­
tivando ipi.ccole espenienze di calma e di 
soddisif �ione adesso .dhe ci sarà possibile in 
futuro r.aiggiungiere fa meta finale della pace 
e deHa serenità, sarà solo tramite 1l'abiile uso 
dell'enerigia del <lieside.rio e lo sviilup,po del­
l'a:bitudine a provare 'quello che potremmo 
chiamare dl « vero » 1pi;acere che potremo 
sperare dii .raggiungere l'eterna igfoia e la 
perfetta felicità delrla piena i1lh1mina:zJione. 

3 .  Si.pesso &emlbra cihe ci sia una grande 
contradclizfone f.ra il provare piacere ed il 
segui.re l\J:n sentiero spir.ituale o rd1gioso, 
poiché per miolta gente ire]igione significa 
niente di ipiù che negazione o 1riifiuto degli 
aspetti piacevoli della vita, un costante dire 
« no » al desi.derio, « .no » al!J.a s.pontaneità, 
« no » aJ:La �tbet1tà di espressiione. !Non c'è, 
quinci�, <lla stUJpirsi ohe Qia ·religione come iistii­
tuzione abbia �una tale negativa reputa:z!ione: 
anZiic!hé essere un metodo per trascendere i 
nostd limi·ti, .la religi'One stessa è vista come 
·una dehle peggiori fol'.'me di oppresisione. E 
questa è un'altira fomna dii superstizione che 
dobbiamo SUJPe>tare .se vogliamo ver.amente 
essere l�beri. Purtroppo ,jll modo in •cui mOll-



te società hanno fotto uso deUa religi�ne co­
me stvumento di oppressione e di cont1"oHo 
poHtiioi :gius<ti:fica un 'tale aspro gfodizio . 

Taile 'Vlisione diella reld!gione come qual­
cosa ohe (),Pprime o 1imita la nositra fonda­
mentale natura umana non è ,sostenuta sol­
tanto dai c111tici delila 1reHgione stessa, ma 
V1iene condiv\isa anche da molti praticanti 
r�Di.giosi. 'In effetti molta gente iri�ene che 
iH giusto modo di •seguiire una disdp1ina 
spirituale consisita nel negare la . propria 
semplice umani,�à, e così di'Venta tailmente 
diffidente v·erso il piaoer,e da ritenere che 
l'ess·e11e info1ici sia una cosa veriamente va­
Hda : « 1Sono una ;pe·rs1ona religiosa e pevtan­
to non mi devo .c:liivernire ». :Sebben,e il !:oro 
scopo �ia quello di ottenere una qualche 
forma dii pace e di fol!icità eterne, si fanno 
un dovere di negarsi i ipiaoor:i quotidiani delL 
la vita ahe vedono come ostacoli, timpedi­
menti allo svilu.ppe SjpÌ•dtuale; se, .per caso, 
provano un po' d� piacere, si sentono a di­
sagio, al punto da non 1."iuscire a mangiare 
nemmeno un pez:zjetto di cioccolato senza 
sentirsi degli avidi peccatori ! foveoe di ac­
cettar.e e igodere una 0taifo espel'ienza per 
qiueHo che è, si •rinchiudono in un bozzolo 
di sensi di oolpa e di .vimorso : « Come oso 
io inJdiu;lgere in 1ta1e modo quando in questo 
mondo tante persone ii.nfolici stanno moren­
d� dd fame! ». 

Ma tutti quesiti iatteggiamenti sono com­
pletamente s'bagl'iati, poiché non esiste 1ra­
gione ail mondo iper cui ci si debba sentke 
cOi1pevOl1i nel .;Provare ipiaoere; un itaie s·en­
Uimento, inlfatti, sareJblbe altrettanto sibiaglia­
to quanto l'aggrappat"s1i ai piiaefili passegge­
ni aspettandosi cihe ci .diano la sodidi.sfaiio­
ne ·suprema. !In ,effetti si t11atta solitanto di 
un'raftra forima di attaccamento, un altoro 
modo di rrdnchiuderci in una vtisione Ilimi­
tata dii chi siamo e di cosa 1possiamo diven­
tare. Tale senso di col!Pa è una pe1."Versione 
deHa sipiriituatiltà, e non è per nullia un ge­
nuino atteggiamento spiit1i.tua1e. Se fossimo 
veramente soddiosifatvi deM.a nostra situazio­
ne, valle a rdire felid e serieni tanto ìn condri­
zioni favorevoli quanto 111elle avverse, ail[o­
ra oi potreblbe ess·ere un qua1ohe èffetotivo 
val�re nena pratica .delfa rinuncia, che si 
pOJtreblbe usare in modo benefico iper rin­
forzare 11 nos�ro senso di distacco oppure 
per aiutarci a comprendere quelilo che è ve-

ramente importante n:eHa vita. Ma ,raramen­
te ci pri'Vliamo di quakhe ·cosa .per 1iJ. giusto 
motivo, e piuttosto .ci cos1tringiamo dn uno 
stato di inlf·eNcità peirché ·dteniamo ohe 1'es­
s1eve i0nifel1ici sfa in qualche modo u1ttile. Ma 
non fo è perché, se oi orogiol'iamo neH''infe­
liciità, ;1'unico risuDtato ohe ne trar.remo sa­
rà una maggiore infelicità. D'a1t�ro canto, 
se conosciamo 11 modo per iprovare felfoità 
senza venire irnquinati né da attaccamento 
né da senso di eolpa, allora possiamo col­
tivare taile 1eiweirienza a livdH s·empre più 
profondi 1ed ailla fin.e !l'aggiungere J'inimma­
ginabHe follioc'ità d1el nositro pieno poitenziale 
umano. 

Se 11"impostazione timorosa ed autoHmi­
·tante che ho Cl'iticatt:o è sbagliata, allora qua­
le deve essere �:l modo abile di .chi è seria­
mente interessato a realizzare il prqpr'io più 
alito po·tenziaile? Detto semplicemente, &i de­
ve tenere costailltemenite la mente :in una 
condizione quanto più felice e ,serena pos&i­
bille. Anziohé 1asciai11ci andare a seguire .le 
so�ite abitudini di avidi1tà, insoddi,sf axione, 
conifusione, i111feliidtà e senso di coilpa, do­
Vil'emmo cer0caire rdi miigliorare 1a mente at­
traverso lo sv1iluppo dii sempre più profondi 
1l'iveUi di comprensione, di 1un maggiore oon­
t.rolfo del!l;e nos1ire energie fisdche e mentaH, 
di sempre più alte forme di .fefkità e di 
gioia profonda e di una vdta mi1gliore. Un 
tg}e modo è molto più 11.Qgico che non il 
tentativo di rifiutiate le nostre espeToienze 
quotidiane : questa è la 1ogka del Tantira. 

4. Il Tantra 51Ì adatta pardcolarmente 
hene ailla mental1ità oocidental:e : essendo 
il priù vdoce ·sentiero, dovrebbe fare forte­
mente appelfo alrl'�amore che 1l�Occidente 
nutre per i irisultati immediatii . ilno'litre il 
Tanbra è essenzialmente un sentii.ero di tra­

. sf ormazione, ed iii! ;Prinici\pio deNa ;trasforma-
2lione de1l:'energria - almeno su un piano 
materiale - viene compreso molto bene in 
Occidenrte. !Infine, laddove .la rgrande esplo­
sione di energia .prodotta dailla brama in 
questo secolo viene ,generaDmente conside­
rata un grave ostacolo per 'la maiggior parte 
0dlei s·entiel'i 1spi1vitua'1i, itale ene·rgfa risu[ta, dn­
vece, utile 1per fa pratica del Tantra, in cui 
H desiderio è il combustilbHe cihe oi lanoia 
verso Ila nostva più alta destinazione . Fol"Se 
soltanto un sentiero come il Tantra, oon la 



sua enfa&i surliì'e&perienza diretta piiuttosro 
che su'lla rcieca accettazione, ipuò soillevarci 
cJ!a.He a1bi:tud>ini auitodistirut>tive e darci la op­
portunità di .reali�arci oomplet.amente. 

Tuttavia, se vogliamo rtrarre del ·reaJe va­
lore da questo sentiero, dol:ibiamo avere le 
idee chiare riguardo a oorH ipunti :impo·r­
tanti. Innanzitutto la motivazione iper la 
pratica del T:antra deve essere quanto più 
purra '.Pos·silbiil:e; queS!to punto verrà d'iscus­
so più ampiamente fo ooguiito (Cap. 6), ma 
per ora basterà dti1re che è aS!SOLurtaimente :im­
possibile raccog1iere il frutto degli incom­
mensu!f'aibili _benefici diel Tantra 1se ilra motii­
varione si incentra solrtanto sul nost.ro be­
nessere ,pensonalle. !L'unico t·itpo dii persona 
per cui il Tantra può !funzionare è colulÌ. irl 
quaJ.e e·ssenzialmente si p.reoccurpa di fare 
del bene agli aHmi e vede ·i-E rentkrro tantrico 
come i� modo pi:ù veloce e potente per rea­
ilimare taile scopo ahruistico. 

In secondo Quogo ddbbiamo avere la pa­
zienza e l'autod'isdpl'ina <lii. ii.impegnarci nef­
[e prati.che rin modo ordinato. Pe111Sare, co­
me molti fanno, « dal momento cihe i1 Tan­
tra è i1 sentiero rpiù ahtlo, non è necessario 
che ani p!l"eoccupi d'i foa"e le pratiche pre1li­
minruii », e oosì saltare agli insegnamenti 
rpìù avanzati è rtanto a1.'1roganrte qùanto stu­
pido, ed è ranohe molto pericoloso. Ohiun­
qrue aiblbia un taile atte�iamento impaz!iente 
e non 1real�stfoo è drel tuitto �rovv1isto delle 
qualifiche necessrarie rper venire istruito nel 
Tantra. 

Inlfine, è moltio impor.tante essere · in gra-

do di differen21iare chiaramente fira l'essenza 
del Tanitra e le forme cuiliturra1'i in cui que­
sto è attuall1mente avvolto. Quetlo che vo­
glrio dire è che l'occidenta<le clie ooncherà 
di agire e <li appa1ri.re come un t�betano 
od un qoolUnque altro tiipo di orientale 
non ,tJrarrrà alcun beneficio d.a questo com­
portamento: illl[pararre a iieoitare le preghie­
re 1n una JJi,ngua skaniera, ad esempio, di 
per re non è H modo 1per ·realizzare ii� nostro 
piiÙ arlrto portemziale umano, 1n qruanto la so­
st1ituzione di una convenzione culturale oon 
un'altra non comporta a!lcun guadagno in 
termini di vailori tniscendenti. E la gente la 
cui .prartica ·rimane su taloi Iiivel[i superrficia­
lii al!J:a fine si ri.trova con nient'altro che con­
fusione, senza sapere né ohi è, né ciò che 
dov•rebbe fare. . .  Ovviamente in questo pe­
riodo dri transiizione in cui gl� insegnamenti 
tant:r.ici si stanno spostando dall'Oriente 
a·U�Occidente c'è mo1to da guadagnare da:l­
lo studio della iliingua frbetana e così via, 
rma 1} mio punto di V'ista è ohe dovremmo 
sempre tenere bene a mente che ri1 Tantra 
è qualcosa di molto più rprofondo delfa 
�inrgua o deMe usanze, in quanto ciò che H 
Tant-ra ha da insegnarci è un modo per li-
1berarci da tutti i oondizfonamenti che !imi­
tano Ia no&t>ra comiprens.ione di ,chi siamo 
e di cosa possiamo diventare . Se oi acco­
stiamo a questi potenti insegnamenti con 
mente cihiara ·ed aperta e oon la forte de­
termina:ziione ad estrarne 1l'essenza, decisa­
mente potremo apportar·e ailla nostra vita 
quella completezrza e queMa soddisifaz.ione 
interiiore ohe noi tutti oorahiamo. · 

« Il buddhismo e il cristianesimo biblico sanno che l'uomo non è in un giusto 
rapporto col mondo o, per essere più esatti, vedono che l'uomo ha in sé una 
misteriosa tendenza a falsificare. tale rapporto e a consumare molta energia per 
giustificare la falsa idea che ha del mondo e del posto che vi occupa. Questa 
falsificazione è chiamata dai buddhisti avidya. Avidya ... è una disposizione a con­
siderare l'io una realtà assoluta e centrale e a rapportare ad esso tutte le cose come 
oggetti di desiderio o di repulsione. Il cristianesimo attribuisce questa concezione 
dell'uomo e della realtà al peccato originale ». 

« La meditazione buddhista nega completamente il corpo? Tutto il contrario. 
Il corpo · ha una funzione importantissima nella meditazione buddhista. Anziché 
tentare di eliminare tutta la coscienza-corpo, la meditazione buddhista è profon· 
d11mente çon511pevole del corpo ». 

THOMAS MERTON 
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Attualità della 
buddhista 

meditazione 
tradizionale 

intervista a U Chit Tin 

E' questa la seconda parte dell'intervista 
che il nostro collaboratore Flavio Pellicani 
ha avuto con U maestro birmano di medi­
tazione vipassana Saya U Chit Tin; la pri­
ma parte è stata pubblicata su PARAMI­
TA 24. 

Che tipi sono i vostri allievi? 
Gl:i studenti che !Seguono i nostri . rorsi 

alPIIMC dii Rangoon, a1l�IMC d'Inghilterra 
e nei. y.ari ·Paesi del mondo in ·cui 1ci rechla­
mo, ·appartengono a ogni razza, profes.s>ano 
i credi più divensi e provengono da classi 
sochiili differenti. In Birmania ill rango degli 
studenti va dal Capo dello Stato fino al gio­

vane .apprendista, e tutti vengono tr.aUati 
allo stesso modo, a tutti viene data uguale 
attenzione .durante i corsi. Un aìl.to funzio­
nanio , se ne ha hl potenziale, può perve­
nire al più alto grado .di conseguimento 
snirituale \l)roprio come un fattorino che 
albb�a lo stesso potenzia1le. Infatti uno dei 
mi•g:liori aililievi di iSayagyi era prop11io un 

·fattorino. Noi seguiamo 1e norme del no­
sDro maestro, che a sua volta si atrteneva ai 
pvincipi scoperti dal Buddha, da ilui pr·a­
tioati e insegnati . I nostri allievi occiden­
tali comprendono anche 1persone anziane e 
bambini in età s1cofare e praticano le profes­
sdoni più diverse : professori, pulbblicisti, 
dottori, inlfermieri, maes·tr.i , student>i, uomi­
ni d'affarii, relig.iosi, politici, funzionari... e 
- come ho già detto - appartengono a 
razze e culture diverse. 

Insegnate nello stesso modo a occidentali 
e orientali? 

<La via che conduce alla if.eliioità è oggi la 
stessa dei tempi del Buddha. !Id Buddha 
espose �l suo insegnamento oltre 2.500 ianni 
fa, ma fa sua partkolareggiata analisi de.Ha 
rea[tà ultima e del modo .di 1conseguit1a è 
molto modema. 'Esaminando i testii buddhi­
sti fo ilingua pali, possiiamo vedere che la 
natura umana non è 'Cambiata affatto. Gli .. � 
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uomini, tanto gli orienta!li quanto •gl.i occi­
dentali, oggi come a.Hora sono presi ne!JJ.a 
nete deHa sofferenza .a causa della Joro .igno­
ranza, dei [oro desideri e delle loro avver­
sioni. 1Sono ainoora oin cerca della felici.tà. 
E Ja ·via che .porta a11a fe!liciltà è ancor oggi 
la medesima dei 1tempi antichi. 

Pensate che questa tecnica sia adatta al­
la mentalità degli occidentali? 

1La teoni.ca è ·la stessa sia per gli ol'ien­
tali, iSia per gl.i oocidentali. Non isono ne­
cessarie modi.fiche per ia<lattarla alla menta­
Htà occidentale . I fondamenti deUa natura 
umana sono �li .stessi pe.r gli uomini di 
tll!tto 0i1l mondo. l'l Buddha disse che alouine 
pe11sone possono v1vere da uno a cent'anni 
in qualunque posro senza soffirire di .aJicuna 
malattia ofìska. /Ma sono molto rad quelli 
che seno liìberi da malattie mentaloi anche 
per un isdlo momento. Solo apprendendo a 

controU1are [a mente e poi servendosi di que­
sta capacità per scoprire .I.a vera natura 
della nost·ra 1stessa es0is·tenza oi sd può 1i1be­
rare delle malattie mentali. 

Quali difficoltà incontrano di solito gli 
occidentali nella pratica ? 

1La .prati-ca consiste ne1l'esercizio della 
moralità, della concentrazione e ·�fa sag­
gezza mntrospettiva. Per avere buona con­
centrazione, .la monaiità dev'essere penfetta, 
poiché ilia concentraZJione si costruisce sulla 
base dd1a moral·�tà. Per avere una buona 
.introspe2lione e 1ap;prezzare la natura mute­
vole del oanpo e .de'lfa mente, Ua . ooncen·tra­
zione dev'essere buona. Se la concentrazio­
ne è ecccllente, anohe '1a oeonsapevolez�a · 
della natlll11a mutevole (anicca) <li .tutti i fe. 
nomeni condizionai1:oi 1sarà eccelJente . .Sayagyi 
spiegò rosì la p11atica in uno dei suoi d.i­
s.corsi. 

Da oiò possiamo argui.re che lia moralità 
gioca un ruolo mdlto importante, perché 



con essa 1&i gettano ile hasi di una buona 
concentraziione. Mdlti ·studenti occidentali 
non sono sostenuti da .una buona moralità. 
Essi non compPendorro !'iimportan:z;a di at­
tenersi ai .cinque precetli. E proprio oome 
non rSi può costruire un edificio rsenm ade­
�aite fondamenta, senz·a ile quaH non può 
sta.re •iirl piedi, cosl senza una rf erma moI1ali­
tà non si :può svilluppare la concentra:bione. 
Nei pPiimi giornli del co11so ci si •esercita nel­
la consapevolezZJa del respirro (anapana­
bhavana) , ed è per ques.to che gld studenti 
incontrano molte diffiooiltà. AlJJ.'inizio hanno 
problemi ia staire seduti a gambe incrociate. · 
A!llora forniamo loro dei cuscinii per .stare 
più comodi e, se rSOnO ma1ati O anziani , per­
mettiamo 1loro dii sedersi -su una sedia, in 
fondo, in modo che non diistu11hino gH al­
t11i. IE dopo ·pochi �orni di paziente eserci· 
zio queste d·ifficootà vengono super·ate. 

Poi, gli occidentali fanno fatirca a stare 
senza chiiaochierare l'uno con l'ailtro. Così 
quando si raccomanda Ioro dii osservare il 
Ndbile Sillenzio, e�i non ne capiscono il 
perché. Una vo1ta venimmo an .JtaI<ia per 
tenervi un cor50 {nel 1984, N.d.r.) , e dopo 
un po' gli studenti �ennero da noi e oi dis­
sero: « Non possiamo stare senza parlare!  
E' impossiìbi1le ! Non si  può osserv·are que­
sta •regola ». E quindi si misero ia parlare 
t11a !loro 1piano piano, di nascosto. Noi fa­
cemmo finta di non vedooli. 'E fu una buo­
na 1Ja;ttica, perché eSl9i si  resero conto ohe 
la Joro meditazione era un disastro. Si la­
mentarono durarnt·e H coHoquio quoti.diano 
con •noi .di ess·ere -sempre diistriattri 1111entre il 
chiacchiericoio mentai1e perdurava tutto il 
tempo. ,Parlando .umppo e pensando troppo, 
le parole e � pensieri si •ripresentano quan­
do si ceroa di medi.tare. Gli studenti com­
presero questa verità oon la 1�oro stessa 
es�l'lienza e &miisero di parlare e di per­
dersi nei pensieri e, così, in!fìne, dopo una 
ardura lotta gi1unsero a una buona concen­
trazione. 'Durante la pratica della meditazio­
ne vipassana l'a ma.gigior parre degli ;studenti 
trova H favoro .più facHe rispetto aU'ana­
pana, perché aa ,tecniica iimpiegata in questa 
tradiziione implìioa la concentramone siste­
matica sufle varie parti del corpo e 1'osser­
Va7lione dri qualunque .sensazione (o l'as­
senza di semiazioni) si noti nel.la parte su 
cui ifocailiiz:ziiamo ·l'attenzione. Nel contempo 
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biso�.a mantenere l a  consapevole:Zz·a che :la 
sensazione è impermanente {anicca) . Per­
corr.iaimo così i1 corpo, ·Coscienti dei1'1e sen­
saziioni, dalla testa a:i piedi. 

Sotto fa guida ·di un maestro qualificato è 
possiib�le per lo <Student·e rimpware la tecni­
ca velocemente e .percepire .le s·ensaziioni in 
tutto il corpo con la comprensione de:l1la 
loro innata n1atma mutevole. Per YalHievo 
medio, per Je pe11Sone normali, la tooruica si 
dimos·tra moLto ,efficace e senza <lifficdlrtà 
di sorta. !Ma quelli che hanno in preceden­
za segu1to .altre pratiiche, rsipirituiali o ahro, 
speciailmente 1a .parapsicologiia, le arnti divi­
natorie, o che amano indossare amuleti co­
me rosari, medaglioni, lacci, ecc., possono 
inoontrare difficoltà nella tecn'Ìca. Se ·rie-

Madre Samaya e Saya U Chit Tin, maestri bir­
mani di meditazione vipassana, discepoli di 

U Ba Khin. 

scono ra rinunciare a11e foro pratiche pre­
cedenti e a wnsegoore o, megilio, fasciare 
a casa ogni ·amuleto, ,a1lora anch'es&i posso­
no godere dei !frutti dli questa tecnica. Que­
sta norma, come tutte Ue altre, vaile salo 
per i1l per·iodo del corso, quando gli stu­
denti si pongono sotro [,a guida. Dopodi­
ché ognuno è libero .di decidere che cooa 
mettere iin pratica, delle ·Cose imparate, nefil.a 
vita quroidiana. Tutto quello che chierdiia­
mo agli stuidenlbi è di venire dia noi coo 
mente aperta e di sperimentare corretta­
mente .la tecnica. Ciò dimpl.ica una certa fì­
duoi<a per lavorare <Setl2!a f ostacolo di t•rop­
pi duib!hi. :A1trimenti tutto si fa molto diffi­
cile. 1La buona riuscita dipende dia queste 
quatbro Qual'i1tà ; 1) ooncentra;Dione ddfinten-



zione {chanda-samadhi) ; 2) concentrazione 
delJ.l'impegno (viriya-samadhi); 3) concen· 
tra2lione del1ia oonsapewlezza (citta-sama­
dhi) e 4) concentr,amone dell'indagine (vi­
mamsa-samadhi) . 1Per .giungere allia meta c'è 
biJSogno di ferma determinazione e di gilu­
sto zelo. Ci rvog.tiono motta energia e buona 
concentrazione, poiché dlQl})biamo sel"vii1rci 
dellia concenitirazione per S'COprire noi 5tes­
si fa verità. Per .il progresso inel1lia medita­
zione occorrono 1i iSeguenti requisiti; 1)  fi� 
ducia nel maestro; 2) stretta 1adesione alQe 
norme e regole disoiipliniari del corso; 3) 
capaciità di lavorare sodo ma in modo equi­
U1brato; 4) capacità di comprendere gli in­
segnamenti in pratica. Quando oi sono que­
ste quaUtà non si presentano -soverd1:ie dif­
fioo1tà e !Si ottiene i.l massimo rendimen.to 
della p11a1bka. 

Gli studenti orientali incontrano le stes­
se difficoltà? 

!La natura umana è fondamentalmente 
ugua[e ·dappertutto nel mondo, peroiò le 
difficoltà iS'ono grosso modo 1e stesse. Gli 
orientali sono più .a1bituati ad iailzarsi pre­
Sito i1l mattino, peroiò itrovano meno proble­
matica .}.a svegliia alle 4,00, come 11khies.to 
dal programma del ·coreo. Alcuni occiden­
tali possono trovare ciò diffici[e, iall'inizio, 
ma poi si adattano in if retta. Un occidenta­
le può .trovare scomodo doversi sedere per 
ter,ra a gamlbe incrociate, aJil'.iniizio, ma ab­
biamo verificato che anche J'adattamento 
ailla pooizione è rag:ioneVQlmente rapido. 
Ta1lvoJ.ta è il cibo v1egetar:i1ano a cositiituire 
un prolblema ,per chi soffre di Sitomaco, ma 
questo ·valle iper fotti, oooi,dentaH e orienta­
li. La dieta può essere modificata legger­
mente iper v,eni·re ùrn:oontro agli studenti. 
Puoi vedere anche tu, perciò, ohe le diffe­
renze 1sono mdlto poche, e non sono suffi­
cienti per 1aff el'mare •che hanno un'impor­
tanza reale. 

Ho notato, in Occidente, una certa ten­
denza a separare la pratica della medita­
zione dalla pratica della moralità. Che cosa 
ne pensate ·voi? 

Quel iche noi pratichiamo è tl INdbiJe Ot­
tu!plice Sentiero, che, come ho già detto, si 
suddivide in .t,re parti: moraiHtà, conceintria­
zione e saggezza introspettiva: Sayiagyi U 
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B a  Khln scrisse: « Sila, la vita virtuosa, è 
la base per il samadhi, il controllo della 
mente fino alla focalizzazione su un solo 
punto. Solo quando il samadhi è buono si 
può sviluppare panna. Perciò sila e sama­
dhi sono i prerequisiti per panna. 

Ora, come si ooò mutii1lare questo Ndbile 
Sentiero? 1IJ Buddha insegnò la Via di Mezzo. 
Questa è molto iben esposta nel suo p:rjmo 
discorso. 1Se vogliamo avanzare suHa Via di 
Mezzo che porta ialla vera feliidtà, ddbbia­
mo camminare sul giÌIUiSto sentiero che si tiie­
ne ;lontano dai due estremd che deve ev1tare 
chiunque si 1sia messo in viaggio in ce1':a 
del iRi.sveglio, .dell'1J1Hluminazione: 1 )  c'è 
'l'estremo 111ifol'ito al piacere dei sensi, che 
comprende .i1l piacere detiiviato <la�le droghe 
e <laglli alcolici, da una sessualità disordi­
nata, ecc.; 2) 1�'a'ltro estremo è costituito 
dalla pratica di austeri·tà ascetiche troppo 
Digorose. Bisogna capire però che Viia di 
Mezzo non significa ohe 1si può indulgere 
in atti insani, ma ·con moderazione, per 
esempio facendosi scio un drink ogni tan­
to. !Né 1dowemmo cadere nelfa trappola di 
pensare che più le nostre pratiiche -sono 
diiffi.cili e dolorose meglfo è. OOlbbiamo ·rJ­
cono.scere correttamente i due estremd e 1tro­
vare nel ·gim�to mezzo iun approccio equi­
Bbraito. Chiunque ,cerchi di separare la 
pratica della meditiazione da1la prabi.ca del­
la moral1uà non può che distorcere gH �nse­
gnamenH e ·travi:sa,re il buddhismo. !E' una 
coo1a molto setia. Una persona cosi accu­
mula molto demerito e prepara la propria 
rovina. 1111 Buddha diisse: 

·. 

« Vi sono degli stolti che studiano gli in­
sePnamenti, ma non ne esaminano accorta­
mente lo scopo. In questo caso gli insegna­
menti non dànno saggezza. Queste persone 
studiano f!.li insegnamenti solo per adope­
rarli contro gli altri nelle dispute, per cri­
ticare e confutare. Non fanno esperienza 
del vero scopo per cui si dovrebbero impa­
rare gli insegnamenti. Quelli che appren­
dono così male eli insegnamenti ne ricave­
ranno solo danno e sofferenza ». 

E quindi 11 Buddha proferì Qa simiiditud1ne 
del. serpen:tie: « Immaginate un uomo che 
vada a caccia di serpenti e che; una volta 
vistone uno bello grosso, cerchi di afferrar­
lo per il corpo o per la coda. Il serpente 



sicuramente si rivolterà e lo morderà. L'uo­
mo potrà morire, o soffrire dolori atroci, so· 
lo per la sua mancanza di perizia nell'affer­
rare il servente. Nello stesso modo quelli 
che apprendono male gli insegnamenti sof­
friranno a lungo, a causa della loro cattiva 
comvrensione. Ma vi sono anche quelli, pro­
venienti da buone famiglie, che studiano 
gli insevnamenti e, dopo averli appresi, 
esaminano bene lo scopo degli insegnamen­
ti. A costoro gli insegnamenti arrecherano 
saggezza, benessere e felicità 'Poiché li han­
no appresi correttamente ». 

Il -Buddha proset�ue facendo l'esempio 
dfill'uomo che aff.err.a icon destrez:zJa il 1ser­
pente iper il1 collo : .questo 1si potrà avrotolare 
su11a slUa mano o sul braccio, ma non lo po­
trà mordere; così .egli non morirà né dovrà 
soffrire iatroci dolori, grazie iallla sua de­
strezza nell'afferirare i:l serpente. Coloro che 
a prendono 1bene. ,gli .insegname111bi sono come 
quest'uomo. IIQ Buddha condluse l'esempio 
con queste parole : ·« Perciò, monaci, se ca­
pite �quel che .ho detto, ricordatevelo. Ma se 
non mi capite, fate pure domande, a me 
o a quei monaci che sono saggi ». Così, 
Fliavfo, ,questa che mi hai posto era un'ot- · 
tima domanda. 1Lasciati gui,dar·e anche tu 
da1le parole del Buddha. 

Si può praticare la meditazione vipassa­
na e mantenere il proprio credo religioso? 

ìMi •avevi già chiesto se è possibile pra­
tica1re ,fa med�·ta:ziione buddllita senza ave­
re H nib1bana oome meta. !E il nibba­
na, come .sai, è la meta di ogni 1buiddhista. 
Perciò, .chi non ha come meta il nibbana 
non ipuò idfo.isii huddhi:sta e può per,tanto 
mantenere i� proprio credo. ,La risposta che 
ti ho dato p11ima è importante a questo ri­
guardo. 1Come puoi vedere dalle due fotter.e 
ohe i due allievi di Sayagyd. sc11issero, essi 
affermarono chiaramente .di aver tratto be­
nclìcio <latfa p11atica, pur oonse1wando i;l 
loro credo rell.igioso. 

Per concludere, qual è il vostro consi­
glio ai lettori italiani di Paramita? 

Per 1rispondeve a questa domanda per­
mettimi di citare un arti1colo che iscrissi per 
The Guardian, un quotidiano !birmano, e 
ohe fo puibblicato 111 19-1 -1972, nel piiimo 
anniversarfo delila ooompars·a di U Ba Khin, 
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col titolo '« 11� buddMsmo 1può .dare fa ri­
snos,ta? » .  1In que'lll'avticolo iscrissi che ogni 
persona, a .questo mondo, 'Cerca di -trovare il 
modo di ,essere felice, ima che ila ricchezza e 
il ·successo non 1cosbi;tuiscono una vera ri­
spoS1ta, così come né le droghe né Fakodl 
po'Ssono sania1re [e pene del cuore. 

« Le •giovtanii melliti dru mondo oociden­
tale ceroano ora una risposta soddiisfacente. 
Sitanohi di guer.re, MlUJSi d:a111"ipocrisia degli 
uomini polit1ci, insoddisfatti della fiaochezza 
delle forme ·consuete di cu1to, a!lcuini gio­
vani si sono aocò.stati a1lillo Zen, . al trii allo 
Yoga, mentre a1litri, 'Setnplkemente, sono di­
ventati degli ,ana!hhiati 1e altri ancora si 
sono ,dati al bere o agili psicofarmaci .  

« Un'aiLtra minoran:zia ha fomnato 1i'J fe­
nomeno degli hiippies, fricchettoni, a::iseudo­
fi.losofi nomadi che vanno ia 1piedi nud�, còn 
le hai'be lunghe, senza fa\llarei e 1ba1ora an­
che senza vestirsi. !Ed hanno !fatto la grande 
scoperta dell'hashish, ohe, in Birmania, nel­
['anteguerra, veni:V\a fomato solo dai coo­
lies, (lavoratori manuali malpagati, emar­
ginati e trattati alla stregua di servi, N.d.t.), 
mentre loro s'immaginano d'essere "gente 
scalfata ohe viv,e in modo 1ganzo". · 

« ,La 1Hiirmania non ha bisogno di alcool 
né di .psicofarmaci 1per affrontare le viiois­
situdin.i dclla villa. Albbiamo da secoli la 
nostra religione, i[ buddhismo theravada 
che ci dà �uilLilbrio, equanimi·tà e forza 
nell'affront,are la vita ( . . .  ) .  Non è giunto ora 
i!l momento che iii nostro Paese fornisca al· 
1e persone infelici dell'Occidente un po' 
della 1tranqui11ità e defila pace interiore che 
fa noSltt1a 1reli.gione ci ha etlargi,to? 

« Non possi1amo non rkor.dare l'opera di 
eminenti. membri del sangha birmano che 
furono pionieri nelil'accendere 1ia !lruce del 
Dhamma in altri paesi. Tra questi "missicr 
na�i" lè doveroso dtla·re Sayagyi U Ba Khin, 
fondatore deWllMC di IR-angoon, che morì 
iJl 1 9-1 - 197 1 ,  eh.e illum1nò la pi&ta istruendo 
neUa vipassana un maniipdl.o scelto di occi­
den1ta'�i e di orientali, invfandoli per ,rn mon­
do a seminare fa meditazione 1buddhi­
sta 1( . . .  ) . 

« Uno idei disicepoli dli Sayagyi, professo­
ve di 1Fiilosofi1a aL Grinnelil Cdl'lege, USA, 
che si 'Sottopose 1a un oorso di medi,ta:ziione 
con Sayagyd nel 1958, descriisse in nuce U 
Ba Khiin in questo modo: '�Era inter.amente 



bi.imano e veramente ibu1ddhi:sta. Egli amava 
[a .sua patria e non avrelbbe concepito di 
vivere .altrove, ma iJl suo ipatriottismo non 
consisteva nd disprezzo deUe ·a1tre nazioni, 
genti e ouhure o neMa pretesa superionità 
su di esse. Nella sua a'Hegra e volenterosa 
accetitiazione del proprio destino karmico, 
era solo mo1to rfelioe idi essere nato in un 
Paese 1in cui aveva potuto iincontrare irl 
Dhamma di Buddha" » .  

Conclusi il mio artkolo .affermando che 
la maggiior par.te dei bi·rmani pensano esat­
tamente le stesse oose di Sayagyi. Proprio 
come ·Iui, <l'qpo aver fotto 1'esperienza di 

vipassana, come buddhisti e come birma­
ni, desiderano condividere questi benefici 
con ae persone del mondo intero in cerca 
deHa vera rfe1ioHà. Perciò il miglior conrsi­
glio che posso ·dare ai leHori italiiar..i dehla 
rivista Paramita è anoo1.1a una citamone di 

uno soriitto dello l':itesso Sayagyi .U Ba Khin, 
che nel suo pamphlet « The Real Values of 
True Buddhist Meditation » sorusse: : 

« Ciò che mi accingo ad affermare qui 
riguarda effetti colleterali minori della me­
ditaiione sulle malattie fisiche e mentali. 
Non è più il tempo di far mostra di mira­
coli, come levitare nell'aria o camminare 
sulla superficie .delle aoque; che non ap· 
portano alcuni beneficio diretto al genere 
umano. Ma, se le malattie psichiche e fisi­
che possono essere guarite tramite la medi­
tazione, questo 'è un fatto che vale la pena 
di ·essere preso in considerazione ». 

Sayagyi quindi continua, spiegando che, 
in accordo ct:>n gli �nsiegnamenti del 1Buddhra, 
ogni 0:pera - del pensiero, dieUa parola o 
dell'azione - i1asci•a dietro di sé una forza 
(sankhara, o in termini nopolani karma) 
che va a registrarsi ia nostro credito o de. 
biito, a seoonc:!Ja se essa sia .ri<spettivamente 
buona o cattiva. Da oiò hanno origine itutti 
i noS<tri ma�·i . Con la meditazione !buddhi­
sta aioi iposisamo attivare lo -<< sf.avill.ùrante 
potere » di nibbana dhatu, che ipttÒ annkn­
tare tutte 1e impurità, i blocchi e i veleni. 

« Tra coloro che intrapresero corsi di 
meditazione al centro (di Rangoon), c'erano 
alcuni che soffrivano di mali come iperten­
sione, TBC, · emicrania, trombosi, ecc. Essi 
ottennero miglioramenti fin dal primissimo 
corso di meditazione. Se conserveranno la 
consapevolezza di anicca e si sottoporran­
no a corsi di meditazione più lunghi, è mol­
to probabile ohe, col tempo, i .loro mali ven­
gano sradicati ». 

Sayagyi disse ·1n1dltre ·che nibbana dhatu 
rimuove la causa radica1le deMa sofferenza. 
Pertanto mon .fece ·distinzione t·ra le varie 
malattie. 

« Il genere umano fronteggia oggi il peri­
colo def.la radioattività. Questa, se assorbi­
ta dall'uomo in quantità superiori alla "so­
glia" di tollerabilità, mette la salute in grave 
pericolo. Io credo fermamente che nibbana 
dhatu, attivato dalla vera meditazione bud­
dhista, sia un porere {corsivo <li Sayagyi , 
N.d;t.) sufficiente a sradicare l'accumulazio­
ne radiottiva, se è presente, dal corpo del 
meditatore ». 

In conclusione, mi sento .di affermare 
ohe fa noslta mera uiltima è Hl nibbana. L'iin­
segnamenro consis·te •in una pr.atioa gradua­
le, in un esercizio progressirvo, 1passo dopo 
passo; in 1a11tre .parole questo è un sentiero 
graduale {anupubbi patipada) che è per 
natura progressivo (opanayiko). Progreden­
do s-ulila via godrai dei frutti del[ia 1lilber.a­
zione. Ciò dev'essere effettivamente spevi­
mentato e non preso per garantito. Bd è 
proprio per quest"aspetto dinamico dell'in­
segnamento che si può fo1.1mulare 1l 'invito a 
venire a �dere (ehi-passiko) i isuoi ·risu11tati 
immediati i(akaliko) . Mia moglie ed io sia­
mo ono1.1atì di ipoter aiutare persone di tut­
ro 1·1 mondo a superare ila propria sofferenza, 
continuando ·così la missione del nostro 
maestro Say.agyi U Ba l(.hin. iE ci uniamo 
idealmente 1a 1lui nel seguente augurio: 

« Che 1buttii gli ess·e1.1i si.ano f ellici ! E possa 
1a pace trionfare nel mondo intero!  ». 

« Il buddhismo prescinde da ogni "ismo" teologico o filosofico. Non pretende 
di essere un sistema... Il cammino del buddhismo volge verso un'illuminazione che 
è un'apertura al di là del sistema, al di là delle strutture culturali e sociali, al di là 
del rito e della fede religiosa », 

THOMAS MERTON 
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Shikantaza 
di Roberto Kengaku Pinciara 

Shikantaza (restare seduti in consapevo­
lezza) è la pratica fondamentale del Soto 
Zen. Questo che pubblichiamo è un Kusen, 
l'insegnamento esposto dal maestro durante 
una sessione di zazen. 

Lo Zen è Shikantaza, Sihikantaza è Zazen; 
Shi Kart è rfondamenta0le, è fa concentrazio­
ne C0111jpleta, perfetta, dove ogni cosa è 
compresa; è 1�a concentr·azione e J'osserva-

. zione durante Zazen. 
S'hi Kan si ap.plica non solo oin ZaZ'en, ma, 

per esempio, nelila Cer.imonia ·del Té, nel­
l1'arte di disporre i fiori, nel teatro, neMa 
cudtuTa del Kesa, durante i pasti . . .  è appli­
cabile a tutte le azioni deMa vi1ta: aspettan­
do 1I'autobus, bevendo un caffé, parlando 
con un . amico, 1guidando 1!'autQ1lldbhle, nelL 
1'amore e neMa •lite. Ma ·per comprendere Ja 
corretta postura d()bbiamo capire e pratica­
re Shikantaza. 

• iSpesso viviamo facendo !buoni ;propositi, 
ma praticando <ldlie cattive aizionii1; le catti­
ivie azioni 1poggiano sempt1e su dieHe cattive 

· posture, delle cattive posizioni. Oggi realiz­
zo che ll'auten:tica foliciotà, il vero sJ.ando 
vitaile, gioioso, è rea1llizzare la vera postuTa. 

P1ratlicare zazen dopo zazen, ogni giorno, 
ogni mattina presto nel Dojo . . .  forse i vostri 
propositi diverranno meno buoni, ma cet1ta­
menite ile 1posture diver.ranno sempre più cor­
irette, e cosi il comportamento e 1e manie­
re; incosdamente e naturalmente ·si aprirà 
·lo iSpi111to religioso ed un sentimento di di­
gnità prenderà il posto della mortilfìcaziooe 
e deillla .paura. A partire dallo Zazen doblbia­
mo correggere i1l nostro 'C01111portamento. 

Dio o BU'ddha <la solli_ non fanno nu:l[la; 
stare a �etto a dormire la mattina, vi1Vere im­
pegnati solamente nel piacere del denaro, · 
della if ama, del profitto e poi, neHa diifficol-
1tà, spe,rare nella -prov.Y·idenza è alquanto 
stupKlo. Ma pratkare mortMicando H corpo, 
rompendosi :le ossa, mairtorizzando ira car­
ne e .pensare così di rea:Jizzare fa Buddhità 
è alitrettanto sciocco. 

Sed1ere in Za'.l)en significa �a natura di 

20 

Buddha di ogni esistenza che si esprime e si 
1realizza, cioè è H Buddha proprio di ciascu­
no e di ciascuna esistenza che si compiace 
della propria Buddlhità, inconsciamente, na­
turalmente ed automaticamente: per questo 
sdamo a•Hratti da un così ndbile sentimento 
come queMo di sedere in Shikantaza. 

Un !Maestro Zen iha detto: « . . . così prati­
cando ogni .giorno Zazen, ·le Cerimonie, con­
sumando i pasti neWOryoki, vivendo di e1e­
mosina, noi permettiamo a Buddha di oon­
tinuare ad esprimere 1Jia propria Buiddhità, 
i])el1tnettJiiamo a Dio di vivere in mezzo a noi 
e con noi; nessun merito ci è dovuto se 
non quelllo di sewiore . . .  ».  Dobbiamo com­
prendere che la vera gioia che parte da se 
stessi non 1risiede a:l cLi f.uori deMa postura, 
e ddbbiamo realizzare che la postura corret­
ta non ha niente a che vedere con la postura 
del cor:po, né ·tantomeno con quella deHo 
spil'ito, né con quei.la del cotipo e deHo 
spi.rito uniti. Ogni posizione, anche ila più 
beil�a, può ·rapidamente 1trasformarsi nel suo 
opposto. 

iH Maesitro Dogen n(;1 6° capitolo del GA­
KUOO YOJ!llNSHU dii.ce: « ·La pratica di 
Zazen deve essere aHa 1base della nostra esi­
stenza; è la ruota cihe mette in movimento 
tutte .le attiviità <le:l1a vita quotidiana » .  

T·utto è diiflìcille ·se lo 5i deve ripetere con­
tinuamente; una sola volta è fac�le, ma co­
lbro che amano 1]a facilità non possono avere 
un'auitentica capacità di studiare e praticare 
1a Via; non doblbiamo pensare né a:1}a f.ad­
i]ità, né ·aHa difficortà. 

Fare Zaren iè difficile, ma continuare è 
ancora 1p.iù d'iofiìciile: è H "passo in più" di 
ogni 1giorno. Vi sono persone ohe praticano 
Zaren per Jungo 0tempo, tuttavia ciò non 
miglior.a per nulila H ·loro comportamento, 
perohé fa 1loro praitica non è autenHca. 

« Studiare fa Via è ciò che di più impor­
tante c'è neHa nostra vita. E' la riuscita più 
grande, la più ·grande ifelddtà, la ·più nolbile 
deHe viottorie. Abbandonare la vita cimen­
tandosi in p.ratkhe ascetiche è mo.J.to diffi-



cHe, ma non è così impol'tante; eppure, co­
sa può essere più importante che al.Ybando­
nare '1a vita? Rispettare i Prec•etti è molto 
difficne, ma cosa è più importante che ri­
speH'are i :Precetti? Ottene1'e 1H 1Satori atitra­
iverso i iKoan è mol1to difficile, ma cos'è più 
impo11tante? . . .  ». 

U Maestro Dogen dice : « L'armonia del 
co11po e de11o spiriito è ±1 1Saimadhi; ioonoen­
trarsi suHa pratica, il comportamento, la po­
stura, fo maniere, gli atti, 11e azioni quoti­
diane, ciò lè. più impol'tante ·che abbandona­
re la propria vi•ta » .  

Ancora i1l Maes•tro Dogen: « I saggi stes­
si di cui conosciamo 1la .grande detelìillina­
zione hanno detto che questo Dihal'ma è 
difficilie da praticar·e, e grazi·e a questa stes­
sa difficoltà no.i possiamo rioonosoere la pro­
fondità e f.immensiità della Viia Buddhista. 
Poiohé, se fin daH'odgine fosse stata una Via 
faciile, tutti questi maestri, dei quali cono­
sciamo la grande fede, non avrebbero, fin 
dai •tempi antichi, affer.mato che è diffidle 
da praticare, difficiie da comprende·re » .  

« foteHigenrza, compr·ensione, sapere, la 
conos<:enza e tut<te :le azioni mentali, non 
sono ·di ;primaria impor.tanza: i ·veri maestri 
si sono s·empve astenuti dal servirs·ene, ma 
è padroneggiando il corpo e lo spiirito che 
si può accedere aMa VJa di Buddha » .  

In effetti, più che intelligenza e sa,pere, 
sono il comportamento e fo man�ere clhe 
influenzano profondamentè il nostro spi.rito. 
Zazen è pdvo di significato cosdente. E' 
]'albbandono natura1ie deU'ego, -l'accettazio­
ne inconscia de1l'Ovdine Cosmico; a que­
s1to non c'è lfìne. Possiamo praticare qual1-

cosa in cui non ·c'è fine? 

« La luna è in me, 
e io sono la luna. 
Non vi può essere differenza 
poiché essi sono in origine indifferenziati. 
Questa notte la luna rischiara il mio spirito 
proprio come iflumina il defo » .  

Questa 1poesia è un Koan del !Maest·ro 
IR.yokan. 

Una vobta che il soggetto {l'osservazione, 
Kan) e l'oggetto (Hi suono, On) si interpene­
trano, quesiti vanno al di ·là della coscienza 
oggettiva {durante Zazen) : è lo stato di Sa­
madhi, ila fusione intima del ·corpo e dello 
spirito. 
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Quando, durant·e Zaz;en, corpo e spirito 
si compenetrano, si intre·cciano, quando so­
no in :pevf.etta armonia, il Samadh.i si mani­
festa e la 'V·era V1a dli Buddha si r·ealizza. 
Questo è dò ohe il Maest110 Ryokan inten­
deva. 

Per il Maestro Dogen .queU:o che più con­
ta è 1l1a r.ea1e amionia del corpo e dello spi­
riito e non H ragigiunigimento del Satori. 

Durante Zazen si dev-e penetrave ques·to 
stato di Samadhi e dimenticare se stessi . 
Dobbiamo mantenere una buona postura, 
una ipostura .esatta senza alcun di1fotto né 
doloTe aiHe gamlbe. !Inconsciamente si veailiz­
za ]'autentica postura. 

Lo spirito non cade né nella sonno1enza 
né neU'eocitazione, senza estasi si dimenti­
ca completament•e Jl 1propdo .ego. Così Kan 
('l'osservazione) e On (il suono, ·r'og.getto), 
H soggetto e .l'oggetto si fondono deHcata­
ment·e e intimamente. 

ilil pensiero cosciente ha termine e incon­
sciamente il:'attaccamento a se stessi svani­
sce come fa nelbbia, e Ja naitura del Buddiha 
appare in ogni esistenza; ma ·di quesito stato 
durante Zazen non se ne ha cosc.ienza, così 
l 'ego e Zaz.en div·entano la stessa cosa; si 
può gustare la vera -Hibertà da se stessi ed 
uno slancio vi.tale appare, qualunque sia la 
nostra condizione di esisitenza. Questo è ciò 
che iil: !Maestro Uogen int•ende per « padro­
neggiare il corpo e !:o spirito »; non è uno 
sforzo della voi�ontà, che .risulterebbe co­
munque di bireve durata. Così l'a1to e i� bas­
so si interscambiano, ile montagne e le valili 
si fondono e ri•tr.ovano la loro vera condi­
zione: Ie montaigne ritornano ad •ess•ere. mon­
taigne e 1e valili s·empHcemente ivalH. J.,o spi­
rito idi pr.es'llnzione e di ri<vaillità svanisce ed 
appare la condizione noruna1e deUa coscien­
za, così ·Come, tanto amaibiilmente, espr·esse · 
ii1 Maestro Joshu con le pardle: « :Se incon­
trassi un bimbo di sette anni da cui posso 
apprendere, gli iehkdero di insegnarmi; e se 
incontrassi un vecchio anche di cento anni 
dhe possa appr.endere da me, gH insegnerò ». 

Così amerei concl:udere: Zazen non è 
solamente Zazen. ZaZien è solamente Zazen, 
Shikantaza. Uolblbiamo riflettere attentamen­
te nel nostro spirito sul nostro destino, sul­
la brevi.tà dd]a nostra vita.. .  come breve è 

··- un desidienio . . .  viviamo il tempo di un de­
siderio di un bimlbo che gioca. 



La vita del Buddha nell'antica arte dell'Asia 

4. Lungo la " Via della Seta ,, 
di Arcangela Santoro 

Il vasto territorio del'Asia Centrale Orien­
tale (odierno Sin-kiang cinese) per la sua 
posizione geografica costituì, nell'antichità, 
la principale via .di passaggio neilla vasta rete 
commerciale che collegava U Mediterraneo 
e l'Estremo Oriente. Le due piste carovanie­
re (fig. 1) che corrono a no11d e a sud del 
grande deserto del Takla Makan, fin dai 
primi secoli dell'era cristiana, erano rego­
larmente percorse dalle lunghe carovane di 
mercanti che, muavendo JaNa Cina o dal 
Mediterraneo, portavano, con viaggi lunghi 
e rischiosi, rle merci rare e pregiate, oggetto 
di un comme11cio destinato a durare nei se­
coli: vetri occidentali, tessuti, avorio india-

. no, legni rari, pietre preziose e semipreziose, 
pelliicce preigiate eid animal·i vivi, giada, spe­
zie e, ultima ma non ultima, la .seta cinese, 
da cui la suraida prende il nome. 

La Via cterlra seta non fu però soltanto un 
percorso commerciale: nella storia deWEu­
rasia essa rappresenta H percorso lungo il 
quale avanzarono e si diffusero la cu1tura, 
le tradizioni, le idee ed il pen�iero religioso 
di p0ipoli che, per diversi e lontani che fos­
sero, en�ravano in contatto fra loro con 
uno scambio di esperienze e conoscenze che 
generava arricchimento reciproco. 

Il settore orientale della Via deilla seta 
rappresenta ·in partico�are la strada percor­
sa dal buddhismo nella sua espansione e 
diffusione verso Oriente, una strada agevol­
mente ricostruibile grazie alla ricca docu­
mentazione archeologi'ca della zona. Lungo 
le due 1Piste carovaniere del bacino del Ta­
rim rimangono, infatti, resti ·imponenti che 
testimoniano non solo Fantico splendore 
culturale ed economico, ma anche la diffu­
sa affermazione .deU'insegnamento del Bud­
dha. Nei centri urbani - collocati in pros­
simità delle oasi o comunque di corsi di 
acqua e antica sede di principati che, neNa 
varia situazione storica deWAsia Centrale, 

furono di volta in volta politicamente auto­
nomi o più o meno strettamente dipendenti 
dall'impero cinese o da queUo tibetano o 
sede degli imperi turchi - sopravvivono 
non solo le mura difensive e le costruzioni 
civili, pubbliche e private, ma anche nu­
merose costruzioni · religiose, siano esse stu­
pa o monasteri buddhisti. Ancor più note­
vole è la serie dei grandi complessi monasti­
ci ricavati nella roccia, come queUo di Kizil 
(oasi di Kucha), in cui le sale di culto e le 
celle dei monaci sono rkcamente adorne 
di ampli cicli di pitture che ricoprono le 
pareti, il soffitto e talora persino il pavimen­
to dei locaz.i. La rioca documentazione arti­
stica - che comprende, oltre le strutture 
architettoniche e .Ze pitture parietali, anche 
statute in terra cruda, sculture in legno e 
bronzo, dipinti su tessuti e tavolette lignee 
- testimonia in modo c.Zamoroso l'ampia 
diffmione ed affermazione del buddhismo in 
questo settore del territorio centroasiatico. 
Essa è confermata anche nelle pagine degli 
Annali Cinesi e neMe vivaci descrizioni dei 
monaci buddhisti oinesi, che, con viaggi 
lunghi e rischiosi, si recavano dalla loro 
patria nella terra d'origine de./ Buddha per 
recuperare i testi sa.ori. 

La produzione figurativa dei centri del 
Sin-kiang è unificata dalla fede buddhista, 
che costituisce, anche iconograficamente par­
lando, U comune denominatore dell'arte di 
questa zona. Non si può tuttavia dimenticare 
che le diverse oasi propongono soluzioni di­
stinte ed origina/.i sia per quel che riguarda 
i soggetti (scelti all'interno del vasto reper­
torio già f ormufato dal!' arte indiana, o svi­
luppati sulla base di un'autonoma riflessio­
ne religiosa), sia soprattutto per .U linguag­
gi'O stilistico in cui il p<msiero religioso è 
espre!Mo. Se infatti è possibile parlare di 
una produzione centroasiatica che riflette 
l'influsso indiano, iranico o cinese, bisogna 



werò ricordare che i di-versi modelli e :sugge­
rimenti non vennero mai passivamente ri­
prodotti, ma furono rielaborati in forma 
originale e distinta, tanto che un occhio 
abituato non può assolutamente confondere 
un'opera di Kuoha con una di Khotan, e 
questo non sofo dal ,punto di vista iconogra­
fico ( 1 ) .  

Prima .di esaminare da vicino qualche 
immagine del.la Via .della seta val '1a pena 
di riflettere brevemente suNe ragioni che 
condussero aU'affermazione del bud,dhismo 
in un territorio così vasto, differenziato al 
suo interno, già dotato ,di proprie tradizioni 
culturali e .religiose. 

Il messaggio del Buddha era nato come 
risposta al drammatico problema del 1dalore 
come qua1ità fondamentale de.Zia esistenza 
umana, dolore che si riproponeva senza fine 
nel ciolo eternamente ,ri:corrente del samsara 
e del legame karmico. l'l Maestro, attraver­
so l'ottupUce sentiero, aveva offerto un 
mezzo per spezzare il karma ed eliminare il 
samsara, con un insegnamento diretto a 
tutti ,gl<i uomini, al di ·là di ogni 1differenza 
di casta e di razza. Qualsiasi uomo, come 
essere che vive e soffre, qualsiasi uomo nel­
la sua condizione esistenziale, non storica 
o culturale, poteva trovare nella vita e nel­
le parole del Buddha la istrada ed il model­
lo che lo avrebbero guidato e soccorso nel­
la sua vita quotidiana e nel cammino verso 
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la salvezza. Al di là degli specifici legami 
con ,/a situaz·ione storica e sociale propria 
d�la oultura indiana, il dharma buddhista 
si proponeva come un insegnamento uni­
versale ed asso�urto, sciolto cioè da qùalsiasi 
legame contingente storico, per qualunque 
uomo. E' per la sua ecumenicità, per « quel­
la amorosa ed umana comprensione 'che lo 
animò fin dai suoi primi cominciamenti, più 
che .per le sue altezze dommatiche » (2) che 
il buddhi:smo fu capace di conquistare paesi 
di varia cultura, ed uomini di tempi e fedi 
diverse, allora lungo la Via del'la seta, come 
oggi al centro di metropoli convulse. 

Si è detto sopra come i resti archeologici 
forniscano ampia prova dell'affermazione 
dei/ buddhismo in Asia Centrale. RicoNegan­
do insleme le immagini artistiche e l1e testi­
monianze scritte - soprattutto quelle dei 
pellegrini cinesi - è possibiile anche rico­
noscere quale tipo di buddhismo ebbe mag­
giore fortuna. Lungo la carovaniera. della 
seta fiorirono le tre scuole buddhiste - The­
ravada, Mahayana e Vaj;rayana - con pre­
valenza de�l'1una o ideU'altra corrente nei di­
versi centri e I o nei diversi periodi storici. 
Non solo: in questo territorio vennero an­
che formulate o sviluppate particolari ten­
denze ed orientamenti, come testimoniano 
sia alcune immagini, come quella del Bud­
dha ;Cosmico, diffusa se non addirittura orea­
ta nel mondo centroasiatico, sia alcuni testi, 
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Fig. 1.  - Da Along the ancient silk routes, l'antico p ercorso de!Ja carovaniera della seta, dal Mediterra­
neo aMa Cina (ill. p. 19). 
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Fig. 2. - Da Buddhism in Afghanistan, fìg. 9. Il Buddha e i suoi di.scepoli, da Miran, stupa M III, IV 
sec. d.C. E' evidente in questa immagine l'interesse per tla otridimen�ionalità nella dis.posizione dei perso­

naggi su p,iù piani e nell'uso del ohiaroS<Curo (:pittura parietale) . 

di probabile or�gine centroa.siatica (ad esem­
pio l' A'VatamsakasutiraJ. 

Nel.fa ricca produzione figurativa della 
Via 1deUa sèta !"immagine che ricorre con 
maggiore frequenza è, com'è ovvio, quella 
del Buddha. Essa ricalca rigorosamente i'/ 
modellò già coniato ne/forte del Gandhara 
sia per l'abbigliamento che per i 1ak&hana, 
e precisa sempre più i'l Unguaggio gestuale 
tanto per la forma esecutiva, quanto per il 
signifi'Cato d&le varie mudra . .Un elemento 
che solo raramente era attestato nella tradi­
zione indianà e che invece caratterizza qua­
si costçmtemente il Buddha centroasiatico è 
la mandorila che, unitamente all'alone in­
torno al capo, drconda il corpo del Mae­
stro: sempre pdlicroma e sovente formata 
da fasce variegate con andamento a zig-zag 
o a fiamme stiUzzate, essa chiude in una ni'C­
chia luminosa non solo le immagini di 
Buddha stanti o sedute, ma anche il corpo 
del Beato sul letto di morte. Con ogni pro­
babi'lità la policromia . dell'alone e deJla 
mandorla aveva un valore semantico che 
però noi non siamo in grado di ricostruire. 

La matrice iconografica indiana riivive an­
che neUe numerosissime immagini di Bodhi-
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sattva ed in quelle di fedeli ed adoranti che 
affollano le scene di p.redicazioni. Non man­
cano tuttavia personaggi che per vcN.to ed 
abbigliamento riproducono dettagliatamen­
te fisionomie e costumi locali, fornendo co­
sì uno spaccato storico di estremo interesse. 

Quanto ai soggetti raffigurati persistono 
le narrazioni di jataka, a volte rigorosamen­
te aderenti al modello indiano, altre volte 
modificati per l'inserzione di particolari ico­
nografici forse riferibili a tradizioni locali, 
per noi non più ricostruibili. Un posto di ri­
lievo continua ad occupare la narrazione de.f­
la vita di Sakyamuni, in forme e modi pros­
simi alla tradfaione indiana. La tentazione 
di Mara, la prima predicazione, il pa11fair­
vana, ricorrono con notevole frequenza in­
sieme a scene di ipranidhi, in cui è narrato 
il voto espresso da qualcuno di divenire 
Buddha nella successi·va esistenza. 

Contenuti analoghi e talora identici sono 
tuttavia espressi in modi stllistici diversi nei 
diversi centri. Consideriamo, ad e.sempio, 
una delile più antiche pitture parietali deUa 
Via deNa seta (fig. 2). Essa proviene da 
Miran (un sito collocato ·�ungo .fa carovanie­
ra meridionale) dal dado che racchiude,va lo 



stupa Ili ed è databile agli inizi del IV sec. 
d.C. (3) . La scena frammentaria presenta il 
Buddha accompagnato da sei .monaci. JJ 
Maestro domina la composizione con le sue 
proporzioni, il volto è caratterizzato da fol­
ti baffi, manca l'0uma e dell'alto usnisa ri­
mane solo una parte, la destra è in abhaya­
muidra, ed il capo è cinto da un alone. I .sei 
discepoli che fo affiancano sano disposti su 

· due file sovrapposte, con il volto e ffeÌ occhi 
orientati verso il Maestro, in modo tale da 
guidare anche lo sguardo dello spettatore 
nella stessa dire:tione. La composizione ri­
vela una decisa sensibUità volumetrica e 
spaziale di tipo quasi scultoreo (4), espressa 
sia nella resa di scorcio di tutti i volti, sia 
nella disposizione dei monaci su più piani 
di profondità, orizzontalmente e vertical­
mente, sia infine nelt'uso sapiente del coifo­
re che ispessisce i propri toni lun·go ile tinee 
di contorno deUe figure in modo da accen­
tuare I.a sensazione di tridimensionalità (5) . 

Se neWimmagine di Miran rivive anche 
stiliisticamente una sensibilità plastica di re­
mota origine occkientale, i centri più orien­
tali del percorso settentrionale rivelano chia-

Fig. 3 · Da Along the ancient silk routes, fig. 104. 
Scultura lignea da Khocho (oasi di Turfan), 
IX sec. d.C. Questa piccola scultura rivela un 
chiaro �nflusso cinese, sia nei tratti del volto ohe. 

neilla resa del panneggio. 
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re tracce di un. infiusso cinese, ricoUegabi'le, 
fra l'altro, al dominio che i Tang esercita­
rono in questa zona. Uno straordinario esem­
pio è fornito da una piccola scultura lignea 
proveniente da Khocho, un sito dell'oasi di 
Turfan (fìg. 3). Il Budd•ha è se.duto in pad� 
masana su un piedistaf.lo a forma di .foto, il 
corpo è circondato da una liscia mandorla 
coronata da un bordo a forma di .spi.rati, i'l 
capo è cinto da un alone la cui forma ricor­
da le foglie di pipal. La san.ghati è drappeg­
giata in modo ·da lasciare scoperto il braccio 
des�ro e parte del ·torace, mentre ricopre le 
mani atteggiate in dlhyanamuidra. La profon­
da concentrazione, già indicata dalla mudra, 
è ribadita dagli occhi quasi chiusi, rivolti 
a contemplare ciò che è dentro. La siniz­
zazione della immagine è evidente sia nei 
tratti somatici del volto, piatto ed allargato, 
sia nel taglio a fessura degli occhi, sia in.fine 
nel trattamento delle pieghe, sap_ientemente 
disposte a creare una superficie su cui la 
luce -si sofferma, laddove essa corre, senza 
ostacoli, sUll'a pelle nuda e sulla mandorla 
!evi1gata. 

Un esempio assai significativo dell'interes­
se legato agli eventi fondamentali deU'ulti­
ma esistenza storica del Buddha proviene 
dal complesso monastico di Kizil, e precisa­
mente dalla grotta di Maya (VII sec. d.C.). 
Nell"immagine {fig. 4) è rappresentato un 
personaggio che tiene in mano una tela su 
cui sono raffigurati i quaiitro grandi mira­
cdhi 1(6) . La scena fa parte della foggenda di 
A;atashatru: vediamola sinteticamente. U re 
A;atashatru, una volta persecutore del Bud­
dha, divenne poi uno dei suoi più ferventi 
se&uaci, al punto che il monaco Mahaka­
shyapa, dovendo comunicare al sovrano 
l'avvenuta morte del Maestro, temette che 
la dolorosa notizia fosse . letale per U re. 
Per comunicargliela il più dclicatamente 
possibUe decise a.Zlora di far dipingere su 
una tela i quattro grandi eventi della vita 
del Buddha, compreso il parinirvana, e di 
mostrare poi il dipinto ad Ajatashatru. La 
storia continua ·riferendo che Mahakashyapa 
fece inoltre preparare delle giare con burro 
fresco e polvere di Jegno ·di sandalo in cui 
immerge.re U re quando, vista la ferale noti­
zia, sareb:be caduto come morto, per aiutar­
lo a riaversi: il che puntualmente aocadde. 

Sulla tela, che spicca con il suo chiarore 



sul cor,po souro del personaggio che la tiene 
in mano, i quattro .grandi miracolli. sono raf­
figurati con un percorso di lettura a N. In 
ba�so a sinistra la regina Maya, amorevol­
mente sostenuta dalla sorella (o da un'anceil­
la), sta per dare alla luce il Buddha, qui 
rappresentato da un alone e da una man­
dorla che poggiano sul fianco sinistro. In­
dra, in ginocchio, attende di accogliere · il 
bambino su un panno. La composizione nel 
suo insieme riecheggia quelle gandhari­
che (7) e tuttavia innova rispetto ad esse 
sia per l'uiso di alone e mandorla come sim­
bolo del Buddha, sia perché nella tradizione 
letteraria e figurativa indiana U bambino 
nasce dai! ifianco destro e non da quefil.o si­
nistro. Con ogni probabiUtà quest'ultima in­
novazione è dettata da ragioni compositive, 
che condizionano e modificano il dettato 
dottrinale. Immediatamente sopra la nascita 
è raffigurato l'assalto di Mara, sostituto qui, 
come dovunque, del raggiung�mento della 
bodhi. Intorno al Buddha, circondato come 
sempre da nimbo e mandorla ed atteggiato 
in bhumispar&ainudlra, compaiono Mara ed 
i mostruosi sotd'ati delta sua armata: in bas­
so a sinis�ra emerge a mani giunte ila Terra, 
testimone dei meriti maturati dal Maestro. 
In basso a destra la prima predicazione: 
,J'/Numinato, atteggiato in v·iitarkamudra, un 
gesto che indica il pronunciamento della pa­
rola sacra o iprofana, siede su un alto trono 

(1)  Per una discus.sione sulla produzione arti­
sti.eia dell' Aisia Centrale si vedano fra gli altri, 
M. BUSSAGLI, La peinture de l'Asie Centrale, 
Genève 1963 e B. ROWLAiND, Zentralasien, Ba­
den - Baden 1970. 

{2) G. TUCCI, Asia religiosa, Roma 1946, p. 
196. 

0) Sulle pitture di Miran un'ampia relazione 
in A. STBIN, Serindia, 5 vo1l., O�foro-London, 
192 1,  vol. I, pp. 502-5 1 1 .  

.(4) M .  BUSSAGLI, op. cit., pp. 21-27, ha messo 
ohiaramente in luce i rapporti esi.5tenti fra questa 
immagine di Miran ed un particolare gruppo di 
sctJllllure gandhariche. 

{5) Va ricoroato che le opere pittoriche deMo 
stupa M V di Miran, assai prassnne stilisticamente 
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davanti al quale è collocato il tr.iratna (J'an­
tico segno del Buddha, del dharma e de/Ila 
comunità monastica) affiancato dalile gaz­
ze/ile, secondo uno schema ben noto. Lo af­
fiancano i cinque discepoli che per primi 
ascoltarono la parola del Maestro. Chiude 
la narrazione in alto a destra la raffigura­
zione del parini.rvana. Intorno al lei'to di 
morte due divinità ed un monaco in secon­
do piano, in primo piano il Vajrapani e 
Subhadra assistono alla scomparsa del Bud­
dha. Tutt'e quattro ile scene si svolgono sul­
lo sfondo di un albero. 

Il carattere fondamentale di questa com­
posizione è un andamento che potremmo de­
finore danzante, totalmente deprivato di ogni 
connotazione drammatica, giocato sul suc­
cedersi di linee ob'/lique evidenti si<a nella 
successione dei diversi episodi, sia nella 
composizione interna dei vari eventi. Note­
vdle l'abilità composi�iva deU'artista che, 
alil'interno di uno spazio ridotto, riesce a 
di!>Aporre le varie scene senza alcuna suddi­
visione interna, se non quella derivante dal­
la disposizione dei corpi,, e mantenendo 
tuttavia una perfetta leggibilità. 

L'immagine è di estremo interesse anche 
per un altro motivo: essa rivela l'esistenza 
in territorio centroasiatiù:o di pitture mobi­
li, che venivano eseguite e portate in giro 
per diffondere ed iiHustrare la religione bud­
dhista. 

a queHe di M J. 1 1," .sono firmate eia un tale Tita, un 
nome con ogni probabilità dfer.1bile ad un artista 
itinerante di .provenienza oocidenta:le. Cfr. M. 
BUSSAGLI, loc. cit. 

(6) Per iii tema dei quattro miracoli, si veda 
PA:RAMITA, n. 22, pp. 19-27. 

(7) Cfr. PA<RAMITA, n. 22, fig. 5 .  
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Fig. 4. · Da Buddhism in Afghanistan, fig. 10. Pittura parietale da Kizil, (oasi di Kucha), VII s·ec. d.C. 
L'immagine, raffigurante una tela con i quattro miracoli, è di particolare -importanza sia dal punto di vd­

sta iconografico, sia perché rivela l'esistenza di pitture mobili. 
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Riflessioni 
• • 

su ps1coterap1a 
e 

• 

pratica spirituale 
di John Welwood 

Questo articolo è ripreso dalla rivista 
americana « The Vairadhatu Sun » (Val. 
8, n. 4), pubblicata a cura dell'Istituto 
Naropa a Bou/der, Colorado. 

1 .  iln quanto p.si!coteraipe uta e ipraticante 
buddhista mi ·sono oontinuamente trovato 
di fronte ai problemi riguardanti il rappor­
to tra attività ps·icologica e attività spiri­
tuale sia con i miei pazienti che con gli 
studenti ·e gli amici. Le confusioni in questo 
ambito sono comuni specialmente tra quel­
li che si rivolgono alla psicoterapia per ope­
rare su dò 1che, di fatto, è un problema spi­
rituaile e quegli altri ohe si ri'Volgono alla 
meditazione per risolvere quei problemi che 
possono essere più direttamente affrontati 
dalla psicoterapia. ·La maggior parte dei 
terapeuti guarda con sospetto alla pratica 
spirituale ·cosl come la maggior parte dei 
meditanti guiavda con sospetto ·a�1a terapia . 
Ognuno :dei due ·campi tende a pensare che 
l'altro eviti o neghi i problemi reali. Questi 
due approcd alfa sofferenza umana sono 
semplicemente incompat�bili? O forse po­
treb!bero essere aQlea ti? 

L'attività terapeutica e la pratiica del 
Dharma qualche volta mi sono sernbrate 
diametralmente opposte, qualche rahra vo'l� 
ta pirop:rio complementari. iln •siituazioni 
di pratiica intensa del Dharma, come nei 
seminari di tr·e mesi, quando si è immersi 
nella pratica e si è ciroondati daH'influenza 
del sangha e del maestro ventiquattro ore 
al giorno, la psicoterapia sembra proprio 
irriaevante. Di ritorno :da tali 1programmi e 
ritiri ho spesso avuto difficohà a rimettermi 
nebl'ingranaggio come ,psicoterapeuta : gli · 
interess·i terapeutici spesso sembrano iben 
piocola cosa comparati all'invito del Dhar­
ma ad .albbandonare del tutto le 1preoccupa­
zfoni egotche. 

A1tre volte, iinvece, specialmente se ero 
immerso nèil!la vli:ta quotidiana, trovan­
domi a riproporre vecohi schemi che inter­
feriivano con i1t lavoro e ile relazioni inter-
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persona11i, ho apprezzato H mio training 
psicologico che mi dà modo di lavorare con 
i blocchi della personalità e le difficoltà di 
relazione, cose che la meditazione non trat­
ta direttamente. Sono stato anche felice di 
poter off.rir·e a situdenti e pa:z;ienti, che vole­
vano evitare il problema religioso e l'appa­
rente estraneità degH ornamenti buddhisti, 
modti per 1ravorare su re stessi ohe 1i fa­
cessero sentire apposto ovunque fossero . iNel'­
la mia esperienza 'il ip·rooosso terapeutioo può 
anche iincitare il praticante buddhista a fare 
attenzione a certi schemi consolidati ohe 
rimangono non affronitat·i, nonostante 1e mi­
gliori intenzioni del Dharma . 

2. Quando mi è stato chiesto di somve­
re un articolo su psicoterapia e buddhismo, 
la cosa mi ha molto interessato anche se ero 
piuttosto riluttante . E' molto difficiile seri-

. vere chiaramente •SU un ar.gomento che riac­
ohiude considerazioni 'COSÌ diiverse, che so­
no a cavallo tra verità assoluta e verità re­
lativa. Pertanto, piuttosto che scvivere qual­
cosa d'i dieifiniliivo o onnicomprensivo su tale 
complessa questione, ho deciso di artico­
lare qualche idea provvisoria in quest'ambi­
to e offrire alla considerazione qualche pro­
blema. Offro queste riflessioni con uno spi­
rito di ricerca ·e di indagine piuttosto che 
come conclusioni definitive. Qualunque sia 
il foro valore, confido che ispireranno utili 
discussioni e confronti. 

n mio interesse per la psicoterapia naoque 
contemporaneamente all'interesse 1per �e tra­
dizioni 'Spirituali orientali, grazie prim.ania­
mente al Hbro di Alan W atts Psychotherapy 
East and West {tr. d1t. « Psicoterapie orientali 
e occidentali », Roma l978, n.d.t.). 1Fui iispi­
rato a diventare uno psicoterapeuta in parte 
perché immaginavo, piuttosto ingenuamen­
te, che la psicoterapia, come suggeriiva 
Watts, potesse es·sere J.a versione occidenta­
le di un sentiero per la liberazione. Trovai 
sulbito, :però, che ila maggior parte della psi- · 



cologia ooc1denta1e tradizionale era estre­
mamente limitata a causa delle sue anguste 
visioni deUa natura umana. Come potevo 
aiutare qualcun altro se non avevo alcun 

. senso di come io stesso pot·essi essere un 
autentko essere umano? Sebbene io a'M>ia 
avuto un grande maestro - Eugene Gen­
dlin, un pioniere nella terapia esistenziale, 
che mi ha insegnato la maggior parte di ciò 
che si è rivelato utile neHa mia professione 
di pskoteraipeuta - foi ablbastanza deluso 
daLl!a psicologi.a oooidenta[e nel suo.insfome. 

Cercando un modo per lavorare su me 
stesso e per comprendere più pienamente la 
mia vita, sono stato sempre .;più iattirato dal 
buddhismo. Dopo aver trovato un maestro 
e iniziato a pra�k:are la meditazione in mo­
do serio, passai un perJodo di forte awer­
sione nei oonfronti del'la psicologia occiden­
tale. Ora che avevo trov.ato ii.a « via », di­
venni assai arrogante verso gli altri sentieri, 
come sono soliti fare i neofiti spiritua11i. �< •La 
terapia è buona per quelli che non sono ca­
paci di meditare »,  pensavo, « ma io l'ho 
superata ». Diffidavo anche di  venire in­
trappolato dal mio processo personale, abi­
tuato com'ero a un continuo esaminare e 
processare sensazioni e dati emoti-vi. In 
quanto :buddhista, tuttavia, ero caduto nella 
t-ra,ppola opposta : 1'.i•fiutare di cronf.rontar­
mi con H « mate11ialie » personale. 

.Per parecchi anni ho ipraticato ila psi­
coterapia avendo forti dubbi in merito aUa 
sua validità da una prospettiva dharmioa. 
Era forse solo un modo di aiutare la gente 
a rendere la propria vita più confortevole 
e così evitare d i  confrontarsi con il dilem­
ma dell'ego? Molti insegnanti del sangha e 
amici mi sembrava considerassero la tera­
pia con un misto di perplessità e sospetto. 
Certo non .potevo negare che i miei pazienti 
avessero oompiuto passi �mportanti e positivi 
in avanti . Alla fine decisi che dov·evo confi­
dare nelfa mia esperienza e mi permisi di 
esplorare liberamente d� •processo terapeu­
tico senza preconcetti, inve<:e che fidarmi 
sui gi.udiz.i presi a iprestito da autorJ,tà 
esterne. 

3. D'altra parte, andanro avanti con il 
buddhismo di tradizione vaj-rayana, oon H 
suo r.isipetto per 'la verit-à refa�iva, iniziai ad 
apprezza•re meglio molrti aspettd della psico-
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logia occidentale, forse per la .prima volta. 
Dopo che ebbi accettato che la psicofogia 
non ooteva des-crivere la natura ultima e 
non le chiesi. più di fornirmi le risposte aUe 
domande in merito alla natura deHa vita, 
iniziai a vedere che essa aveva un posto 
impootante neJi sistema delle cose. !Bppu·re, 
fino a quando non passai attraverso proble­
mi relazionali molto difficili, non foi pron­
to, o volli, lavorare sui miei modelli condi­
zionati di sensazione e perce:ziione in modo 
teraoeutico. Nonostante tutto il mio training 
psicologioo, f.ui veramente sorpreso dal .po­
tere che il processo terapeutico ebbe nel-
1' aiutarmi a scoprire vecchie zone mute, a 
muovermi attraverso vecchie 1pau.re e 11'-isdl­
vere ordbUemi lasciati in sospeso Jn passato. 

Il termine psiicoterapia, come il termine 
meditazione, è ampiamente generico, <:om­
pl"endendo una vasta gamma di pratkhe, 
metodi e scooi differenti. Molto di quello 
che passa al giorno d'oggi per .psicoterapia 
è, in base alla mia esperienza, dii nessun va­
lore o effetto. Questo awiene, almeno in 
part·e, a causa del fatto -che la maggior par­
te dell'educazione psicologica, diversamente 
da quella buddhista, non aiuta glii studenti 
a sviluppare Ie qualità più necessarie per 
aiutare gli altri, quali la consapevolezza, la 
compassione, la gentilezza, la pazienza, il 
cora<raio o perfino l'intuizione. Tuttavia, al 
suo nieg1io, quando è praticata con com-

. passione genuina e oonsapevolezza discri­
minante e senza ideologia, la .psicoterapia 
può avere un valore notevole ncll'aiutare 
la gente a sanare le spaccature interiori e a 
vivere relazionandosi in modo più onesto 
·con se stessi e con g1i altri. L'essenza deHa 
terapia è in una prolungata consapevolezza 
inquisitiva aH'intierno <leil contesto di una 
relazione impegnata tra due persone. Questa 
consapevolezza .può essere diretta ai model­
li condizionati e ai complessi emotivi che 
inte11feriscono cori il vivere in modo più au­
tentico. Questo processo ci pel1illette di ve­
dere tali modelli più completamente e di 
avere qualche possdbiHtà di intervenire sul­
la nostra tendenza a ·lasda:t1ti sopravvivere. 

4. Parre deHe difficoltà ahe queste due 
.�radizioni hanno di comunicare tra loro è do­
vuta al farto che si concentrano su due 
aspetti dello sviluppo umano. La forza del-



la psicologia occidentale sta nelQ 'illuminare 
il processo di sviiluppo di una struttura 
centrata sull'io che si realizza da'H'iin.fanzia 
all'età adulta, mentre il buddhismo ·va oltre 
·iù: conseguimento <lelfa maimi•tà nel'l'età 
adlulta per .foca1'izza.rsd &uil iri1sveglio COlllil'J.eto 
da que&ta skuttura basata ·su·Jil''�o. n buddll'i­
smo tende a lavorare in una prospettiva di 
vevità assoluta, mentre na psicologia si con­
centra sulla ver.ità relativa e il significato 
personale . !Lo scqpo deUa psicoterapia è di 
sanare le divisioni interne della persona 
- tra la facciata esteriore e l'esperienza in­
ter.iore, tra la men.te e la  sensazione, tra i 
genitori interiorizzaH criticamente e itl bam­
ibino vulneraibiile interiormente, per esem­
pio - mentre lo scopo del /buddhismo è di 
sanare la spaccatura ·più pervadente e uni­
versale tra sé e gli altri, tra vita e morte. 

La psicoterapia occidentale ha tratto enor­
mi 1benefìci dall'influenza delle di&eipline 
meditative entrate nella oultura occidentale. 
Pur tuttavfo mi stupirei che il buddhismo 
diventasse una forza centrale ne!lla cultum 
ocoidenta1Ie senza tenere .in gran conto i 
singo�;i fattori fami1lijari�sociaH-psicologici cihe 
regolano le vi1te de.glli. studenti occidlental'i, a 
.cui invece ·l'a psicoterapia -si ·r.Ìvo'}ge di.retta­
mente. 

Entrando nelle a1tre culture, il 'buddhi­
smo ha asso11bito metodi e pratiche indi­
geni. Si potrdbbe argomentare ohe la psi­
coterapia è un modo moderno di trattare 
con i demoni della psiche, analogo alle pra­
ti-che sciamaniche bon, pratiche che il bud­
dhismo vajrayana ha, a suo tempo, .integraro 
neUa sua larga struttura. Forse le comunità 
buddhiste occidentali potrebbero trarre be­
nefici almeno dalla conside·razione di alou­
ne del!le dinamiche psicologiche rive'late dail 
nostro più ampiamente disponibHe metodo 
per il camlbiamento personale. Mdlte perso­
ne coinvolte ne1lle recenti crisi di varie co­
munità zen americane hanno sentito ohe 
una maggior conoscenza delle dinamiche 
psicologiche di gruppo (come r·ilfìuto, proie­
zione, ·razionalizzazione, ecc.) avreibibero 
potuto dare un aiuto a prevenire molti dei 
problemi che erano sorti. Non sto sugge­
rendo che aibbiamo bisogno di inventare an­
cora una qualche ifaoile sintesi oriente-oc­
cidente o un sincretismo spirituale che era­
no popolari negli anni ·sessanta e settanta. 
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Cionondimeno, forse, un ddafogQ più aipel.lto 
e penetrante tra i .praticanti buddhisti ocoi­
dentali e .iil meglio delle discipl.ine psicolo­
giche occidentali potrebbe aiutare il 'bud­
dhismo a trovare nuove e più potent·i vie 
per rivolgersi alla mente occidentale e così 
sviluppare più forti radici in questa cultura. 

1Per anni mi sono scervellato sul perché 
la terapia sia un aiuto così valido e, in qual­
che caso, addirittura indispensabile, per 
molta gente di questa cultura. Sembra che 
pochi ·praticanti buddhisti asiatici sentano 
bisogno dellla terapia e la maggior parte 
degli insegnanti asiatici trova difficile com­
prendere, e molto di più apprezzare, che i 
loro sbudenbi vadano da uno psicotera­
peuta. Perché mi è così <liiffioile imma­
ginare un -tiibetano medio che va da uno psi­
coterapeuta, mentre molti dei mi,ei amici 
buddhisti americani hanno fatto chiari pas­
si in avanti nelle loro vite passando almeno 
aikuni mesi con un esperto terapeuta? Qual­
cuno potrebbe argomentare che Ja psicote­
rapia è un segno di quanto siano rovinati 
gli americani, cioè dhe possiamo perrnet­
terci il lusso di dedicarci allo studio della 
nostra psiohe e di investigar·e i nostri proble­
mi. •Certo, dopo tutro, la sofferenza psi­
oologica è la forma di sofferenza predami· 
nante nelle modeme sooietà tecnologiohe, in 
cui il livello grossolano di sofferenza fisica 
è stato largamente al�eviato. 

•La visione predominante nella maggioran­
za delle comunità buddhiste americane è 
che la psicoterapia non è necessaria o è 
friivola mentre, neHo stesso tempo, molti 
membri di queste comunità continuano a 
frequentare terapeuti. Non dovremmo rico­
noscere tale situazione e domandarci che 
oosa della psicoterapia può avere valore 
anche per un praticante buddhista? !Mi pia­
cerebbe suggerire tre fattori che possono 
aiutare a spioegare perché la psicoterapia 
può avere valore per un praticante spiri­
tuale occidentafo mentre rem'bra irrilevante 
per querlii deMe tradrizional.i cu·l�u1"e orien­
tali. 

5.  !Prima cli tutto le moderne società oc­
cidentaH mancano di •radicar.si nel corpo e 
nella terra. Oi oonseguenza, la maggior par­
te della gente nella nostra cu!ltura ha un 
senso molto precario della sua dignità, del 



suo valore e della sua fondamentale bontà 
individuale. 1La ps1ooterapia è iniziata du­
rante la rivol·uzione industriale, quando la 
connessfone deUa gente con la terra è stata 
per la prima volta distrutta su larga scala. 
I primi pazienti di Freud erano donne dia­
gnosticate come isteriche, che soffrivano 
della repressione vittoriana del corpo. Da 
allora la nostra cultura è andata più avanti 
nella direzione dell'a\.ienazione dalfa cono­
scenza terra.corpo. La maggioranza della 
gente nella nostra cul1tura ut1bano-tecnologi­
ca ·oresce e vive « 1via da�la tie-rra », in un 
mondo mentale astratto. A causa di ciò pos­
siamo essere più susoettiibili alla iframmenta­
z;ione interiore, che Qa gente nelle più radi­
cate cuiltiuve tradizionali deJ.nEst.  (Questo, 
certo, sta cambiando nelle moderne città 
asiatiche) . 

', In termini psicologici occidentali, una 
delle più diffuse spaccature interiori nena 
cultura occi<lentale sta tra un sovrasvilup­
pato (maschile) superego opposto alle no­
stre più spontanee {femmini'li) sensazioni 
fisiche. rLa tradizione occidentafo descr.ive 
un super.ego, o ciò che potremmo ·ohiarnare 
un · « critico interiore », che agisce come 
un osservatore implacabile, un giudice che 
ci dice che nulla di ciò che facciamo è ab­
bastanza buono . Può funzionare in modo 
persistente, sottile e remoto così che la .per­
sona·, gui'Clata da questo io critico, non nota 
il suo controllo pervadente sulla sua espe­
rienza. L'io critico s·i ,può .infiltrare persino 
nella pratica spirituale ddla persona: « rN'on 
stai meditando ablbastanza. Non avanz;i ab­
bastanza vdocemente. Sei troppo centrato 
su te stesso. Non hai abbastanza devozio­
ne . . .  ecc . » . 

Diversi anni fa ho partecipato a un grup­
po di ricerca che studiava i modelli dell'au­
torità spirituale e dell'obbedienza nei vari 
« nuovi movimenti religiosi » americani , sia 
sani che <insani { 1 ) .  Una chiara scoperta 
per me ,fu che la mot•ivazione di 1mo11ta gente, 
che si un.is•ce a gruppi srpirHuali, proviene da 
un « superego spir.itua'le » piuttosto puniti­
vo, che conduoe •anche a un comportamento 
molto autodistruttivo in nome deilla spiri­
tU'alità. iL'.io critico non pevde di vi1sta se si 
fa:Uisce nella pratica o se non si è al1�'altez­
za degli insegnamenti, oosicché la nostra 
pratica 'PUÒ anche diventare più orientata a 
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propiziare questa parte giudicante di noi 
stessi ohe non l'apevtura ·incondizionata. 
E' facile guardar·e al lignaggio degli i1lumi­
nati ·come a figure paterne c'he osservano 
con occh: o critico ·e attento tutte le volte 
che non riusciamo ad ·essere all'altezza dei 
nostri voti. Un grande pericolo qui è di 
essere qualcosa che non siamo. Cerchiamo 
di ess·ere « dharmicamente corretti » sfor­
zandoci di essere più distaccati, wmpassfo­
nevoH o devoti di quanto effettivamente 
siamo. iin realtà, neghiamo ciò che avviene 
dentro di noi, diventando in tal modo più 
staccati dalla nostra vitalità fisica e dafia 
V'erità deUa nostra esperienza individuale 
e così anche dal nostro sentiero. 

Certo, da un 'Punto di vista assoluto, non 
esiste una « cosa » quale un superego o io 
critico. 1E' semplicemente una forma di ag­
gressione dell'io o ciò che Chogyam Trungpa 
ha definito « negatività negativa » - che 
doè utilizza il nostro dolore e la nostra con­
fusione come prova ddla « malvagità di 
base ». :In una cultura come la nostra, gui­
data daU:a colpa (pecoato 011igina:le) e dal­
l'ambizione, l'io critico può avere · un'in­
fluenza inconscia onnipervasiva ohe abbiso­
gna di un'attenzione speciale. SvHuppare 
una maggiore consapevolezza dell'operare 
dell'io critico interno e sradicare la sua in­
fluenza è una delle principali caratteristiche 
della psicoterapia . Dal momento ohe l'io 
critico spesso riflette modi di giudizio dei 
propri genitori interiorizzati e proiettati su­
gli altri, lirberarsi in quest'area può impli­
care un distacco dai genitori e il supera­
mento della tenden75a a regolare le proprie 
azioni in modo da piacere agli altri. Questo 
fatto può solo avere un ·eff.etto ·Chiarificante 
sulla propria nratica spiritualle. 

Un'altra s·coperta dei miei ·studi sui grup­
pi spiiriitll'ailii lfu che ile idee spfo.iitua'li e le 
pratiche sono comunemente ·usate per eh1de­
re certi tipi di « affari ·personali lasoi.ati in­
oonclusi ». sebbene molti praticall'ti in di­
verse comunità possano compiere un lavoro 
spirituale molto buono, spesso si tenta di 
usare le impl1i cazioni spirituali per mettere 
da parte prob!lemi personali e interpersonali 
irrisolti in quanto « solo ego » . Questa ten­
denza, che cerca di evitare o .riim:pfooio'lire 
i bisogni, le ·sensazioni e lo sviluppo, io la 
chiamo ·« elusione spirituale » .(2) . 



Gli insegnamentl spirituali orienta.Ii pre­
suppongono che gli indivJdui che si rivol­
gono loro siano già ad un certo livello di 
maturità. Tuttavia, questo assunto, nella no­
stra cuitura, è discutiibile. 1L'elusione spiri­
tuale è una forte tentazione in tempi come 
i nostr1i in oui il conseguimento di ciò che 
una volta erano punti di riferimento comu­
ni dello sviluppo - guadagnarsi da vivere 
con un lavoro dignitoso e interessante, met­
tere 8U famiglia, mantenere il matrimonio 
- è diventato progressivamente più difficile 
e muggente. Molti dei cosiddetti « pericoli 
del .sentiero » - quali il materia!lismo sp'iri­
tuale, la mentalità « noi contro di loro », - il 
penSiiero del gruppo, la fede cieoa in un oa­
po · cadsmatico e la mancanza di discrimi­
nazione intellettuale - provengono ·dal cer­
care di usare la spiritualità per compensare 
un senso di inadeguatezza ·personale. 

Se ili proposito fondamentale del ta prati­
ca spirituale è di aiutare a liberarci dall'at­
taccamento, dalla !fissazione sul sé, stretta 
e imprigionante, possiamo racc0gliere i be­
n�ci <li tale pratica .se pvima non abbiamo 
un fondato senso del « sé »? •Imparare a 
crescere, liberarsi dai vecchi dati fofantili 
e « trovare se stessi » - scoprendo i no­
stri ;bisogni reali, i sentimenti e fa direzione 
individuale separata dalle v·isioni e dallle 
opinioni ialtrui - 'è principalmente un la­
voro psicologko piuttosto ohe spirituale. 

6. .Assieme alfa mancanza . di Tadici nel 
corpo e nella terra, un secondo 'fattore che si 
riferisce alla terapia è l'linfluenza psicologi­
ca eccessiva de11a famiglia nu.cleare occi­
dentale sul rbambino in crescita. 

L'iinfluenza .psicologica . dei geni tori sui 
figH è partioolarmetne forte in una società 
come la nostra -in cui oono scomparse le 
famiglie allargate e gli stretti legami delle 
comunità, ohe una volta mitigavano l'in­
fluenza dei gemtorii. Crescere in una iso­
fata famiglia nucleare, separati da una più 
vasta relazione di parentela, cosa che lia 
maggior parte dei raigazzii moderni fanno, 
non · fornisce né abbastanza distanza dai 
genitori né una gamma abbastanza ampia . 
di modeHi di comportamento sano sia fe'm­
minili che maschili . Nella famiglia nucleare 
la relazione genitore.Jìglio è spesso o tr0tppo 
vicina o trQppo distante, entrambe 1fe cose 
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conducono ad avere difficoltà nelle re1:a­
zioni successive. 

iJn una famiglia estesa, se i genitori muoio­
no o sono emotivamente lontani o distuJ:iba­
ti, è prdbabile che ci possano essere zie, zii, 
cugini e nonni che possono amare e gui,dare 
il fanciullo oin cresdta. •Inoltre, le società 
tradizionali avevano sempre riti di inizia­
zione durante la pubertà che aiutavano il 
ragazzo a separarsi dal genitore di sesso 
oppo&to e ad identificarsi con la più larga 
comunità degllii anziani del proprio sesso. 

Senza ta.1i .nituali formali di separazio­
ne, che aùtenuano Yinfluen:z,a de genitori e 
.incoraggiano a farsi una V'Ìta propria, 1i ira­
gaZJzi ùrasportano .i loro comples�i legami con 
le nevrosii dei genitori fin dentro la vita 
adulta. Tendono a continuare a d  interpre­
tare H loro ruolo secondo un « copione » 
generato dalla famiglia finché consciamente 
non ci lavorano sopra, !liiberando ·se stessi da 
questo peso aggiunVivo. 

Questi copioni agisoono come dei filtri 
così Jnvadenti che ·condizfonano la nostra 
percezione oosicohé spesso possiamo tra$fe­
rirJ.i direttamente nella nostra pratica spi-
11ituale. iJt maestro può diventare .un sostitu­
to del genitore e il sangha un sostituto deHa 
famiglia ·in cui continuiamo a interpretare 
i nostri veoohi ruoli. Come praticanti spiri­
tuaH, potremmo vivere come una doppia 
vita. !Mentre possiamo avere autentkhe rea­
lizzazioni nella nostra pratica, queste rea­
lizzazioni spesso non si trasiferiscono piena­
mente nelITa nostra vita quotidiana e ne.i · 
nostri modi di relazione, che possono anco­
ra 'rimanere sotto il dominio di un modello 
inconscio. 

Se siamo fortunati, possiamo entrare in 
contatto con un autentico maestro che ci 
pevmette di vedere dove ci siamo cacciati. 

· IJ lavoro spirituale, però, non si focalizzà 
sul nostro modello paritico'lare, ma, p.iutto­
&ro, 5u�1ta !Più vasta tendenza de'l�a mente con­
d�zionata ad attacca·rsi ed afferrare nel1o 
stesso tempo. Poi.ché la psicoterapia lavora 
invece sui model�i ab.e stanno sotto le 
nostre ;relazioni intime e quotidiane, può 
quindi essere un'ut11e aggiunta aMa pratica 
spirituale. .Jnf atti, quelli. che praticano in 
modo autentico, generalmente sono mdlito 
più veloci nella ·terapia tperohé so.no già im­
pegnati a risvegliarsi e quindi devono sem-



p1kemente appHcare questo ail:ta viita quoti­
diana. 

7. Un ite·rzo fattore che 1rende H fa'Voro 
psfoologko importante per gli occidentaH è 
che stiamo oercandb dii vivere glii insegna­
menti buddhisti pr.i.marù.amente come Qaici. 
La magigior par.te dei potenti e influenti li­
gnaggi !buddhisti ne1 sudi-est as'Ìatko, nel 
Giia1ppone, nel Tibet, fiorirono iin luoghi mo­
nastici in cui i praticanti potevano concen­
trarsi sulla pratica, rebatdvamente liberi da1lrle 
richiieste comrpetitiv·e dcl' coinvol1gimento 
mondano. iL'influenza monastica deve anche 
aver avuto un effetto sitabili.zzante suUe vite 
dei laici di queste cur�ture. Con 1!1 declino 
de.Wera monastica, ci trovfomo di fronte al­
la Slfida idi portare gilfr insegnamentii spidtua­
a1i nena ·viita secqfa.re. 

Di ·tutti gli aspetti dolorosi . della vita 
moderna con cui, in quanto bud<lhistd, dolb­
biamo trovare un aacordo, forse nessuno è 
così provocante e diffuso ntilla · sua influen­
z,a quanto le tempestose relazioni tra uomo 
e donna. I problemi :fegati a:Ha diffiusione 
del divorzio, alfa disintegrazione deUa fa­
miglia, alla confusione oirca 1a natura del 
maschile e del femminile, alla mancanza di 
educazione e di guida ne:Jrl'area deil1'intimità 
e del matrimonio, indicano il ddrlemma fon­
damenta.le che la maggior parte delta g1ente 
ne1la società ocoidentale si .tirova a fo:onteg­
�are: è driventato asS'ai difficile riuscire a 
mantenere una ·rel1azione duratura. 

Se 1i buddhisti occi<lrenitaH devono integra­
re g1li insegnamenti nella vita quotidiana e 
creare una societià più illluminata, forse han­
no bisogno di prestar·e molta più attenzione 
alle difficoltà sipecifiche ohe hanno oon l'�n­
timità mascMle-.femminHe di quanto non 
abbiano fatto finora. Secondo l'/ Ching, 
« 1La famiglia è la società in embrione. . .  I l 
fondamento della famiglia è la relazione tra 
mog1lie e marito . . .  Se i11 marito è realmente 
un marito e la moglie realmente una mo­
gliie, la fami·glia è in otidinie . Quando 1:a fa­
miglia è in ordine, tutte le relazioni >Sociali 
dell'umanità saranno in ordine ». In altre 
parole, la :relazione tra il maschio e la f em­
mina è il cuore della famiglia, de1la società 
e dell'intero ordine mondia�e nel suo com­
plesso . rSrenza un forte ilegame itra maschio 
e femmina, come possiamo avere una socie-

tà :forte, e 1tanto rpIU una società i'Hurni­
nata? Da questo punto di vista, qualsiasi 
lavoro facciamo 5U noi stessi - chriiamia­
molo psicologico o spiritua:le - per aprire 
1a nostra capaciità di amare e di entrare in 
relazione, per Hberarci dai vecchi copioni e 
diventare uomini e donne più veri, è al 
servi.zio di una più larga visione dell'evo-
l1uzione umana. 

· 

IMltre tr.a i praticanti spirituali c"è una 
tendenza a svdl�pparte « ;logiclie dharmiche » 
o •razionalizzazioni che giustifichino irl !fatto 
di non aver mai risolto ile proprie difficolltà 
con <il rapporto personale. Per esempio, se 
a!Ybiamo problemi di diipendenza, IPOSsiamo 
usare gli ins•egnamenti ·S'Ul non..sé per ra­
zionalizzare 1a nostira non espressione dei 
bisogni in un rapporto matrimoniale, con 
il risu��tato .che un giorno ci >troveremo co­
s�retti · ·ad �bbandonarlo. O se ablbiamo 
paura dcl'l'.intimità e dei :legami emotivd pos­
siamo itrovare nella tradizione una gran 
quantità dii scritti, dottrine e citazioni fa­
vorevoli che possiamo utiMzzare per :razio­
nalizzare il nost·ro bisogno <li evitare qua!l­
siasi coinvolgimento emotivo con un part­
ner di sèsso opposto. 

Se 'Vivessimo come dei monaci questi pro­
blemi dri relarione non sorgerebbero in mo·· 
do così chiaro, non ci di5trarre!bhero d.arlla 
pratica spirituale, né av.rebbero conseguen­
ze socialli tanto importanti. Infatti, alla du­
oe dei molti e ·  difficili ·prdhlemi che Qe per­
sone hanno con la proptiia intim�.tà, non sor­
prende il fatto che �l buddhismo si sia svi­
luppato e sia fiorito in contesti yogici e 
monastici iin cui 'l'e re1azio111i egalita11ie e 
un modo aper.to di comunicazione persona­
le tra i sessi era sconosduto. Dato questo 
retroterra monastico, non sorprende neanche 
che il buddhismo non albbia da dare mdlte 
indicaZJionri &peoifiche a ohi si trova di fron­
·te ai prdblemi 1legati al matrimonio, oltre 
al!l'idea portante di tirattare •tutti in generale 
con uno spirito compas>Sionevole. Mentre 
i principi delle paramita sono una 1base ne­

, cessa11ia per quailsiasi •tipo di relazione sa-
na, forse le sfide attuali in merito allre rela­
zioni tra i sessi necessitano di essere consi­
derate in modo rpiù &peoffko, re il matrimo­
nio deve essere una forza vitale inell'evalu­
zione ·della società. 

L'intimità è [a ·sola .area della nostra vita 



in cui i condizionamenti infantili sembrano 
avere le conseguenze p iù forti e ,spesso an­
che !laceranti. Per esempio, l 'inevitaJbile le­
gaàne fi.sico-erotioo tra geni1tore e figldo nel 
nucleo famitliare lJUÒ •Condurre alla sfortu­
nata situazione, così comune al .giorno d'og­
gi, in cui una madre che non si ·sente sod­
di$if atta .dal marito si rivolge al figlio ·per 
reàllizzarsi emotivamente o un padre, in­
cdnsoiamente, cerca di mantenere s'l.lllla sua 
persona }'aJflfetto della figlia. Questo tipo di 
« incesto psichico » dà come risuJtato figli 
e figlie che rimangono emotiv·amente legati 
rispettivamente al1le madri e ai padri. Que­
sti patti segr.eti tra .genitori e figli interes­
sano direttamente le successive relazioni in­
time, nella forma tipica ,di estrema dipen­
denza o di inesplicabiUi ·paure o ,nel1l'evitare 
gli· Jmpegni e i contatti. 

n legame emotivo con un partner inevi­
tabil'mente riipropone d nostri modelH pre­
cedenti di legame emotivo con i genitori. 
La qualità di questo 1legame e il modo in cui 
superiamo '1a nostra separazione e indivi­
duazione daii genitori sono i fattori primari 
che danno forma a come v·ediamo, sentia­
mo e rispondiamo ai 1partner più vidni, a 
come diamo e .riceviamo amore nella vita. 
Sfortunataimente, mol'ti di noi oggi lasciano 
['1infanzia feriti nel !lato del legame e/o del­
l'individuazione. Queste .ferite inevitaiMl­
ment.e interesseranno le nostre relazioni .più 
strette tfìnché non ci si lavorerà sopra e le 
si gu,1.dranno. La psicoterapia può provve­
dere a fornire un contesto unico per dedi­
carsi a taili problemi. 

Quando io stesso attraversai 1J.e mie 1« lot­
te di relazione », la mia pratica di Dharma 
di ifatto era nel piieno. Tuttavia, seb!bene 
mi aiutasse a mantenermi in moVJimento 
e a mantenermi aperto, avevo anche bisogno 
di un aiuto più specifico per risolvere i 
ricorrenti problemi emotivi s.pecifici che 
erano suHa mia strada. Avevo aUora biso­
gno di frequenti wntatti con il mio mae­
stro, per avere una guida su come affron­
tare questa :situazione confusa 1e mutevol:e; 
non potendoli ay;ere, aHora pensai ohe, ol­
tre alla pratica, dovevo cercare altre vie per 
affrontare questa crisi. Facendo così, dove­
vo anche espandere ila mia visione del « sen­
tiero » e iniziare a imparare ad avere fidu­
cia 1in tutto ciò che mi faceva progredire. 
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8. Per Hil�stTare in modo pti.ù concreto 
que&ti tre fattiol'i finora discussi, mi piiaoe.reb­
be concludere con un 1esempio tratto dalla 
mia pratfoa teraipeutica. Anna ar·rivò a1tla psi­
cote·vapia proprio nel mezzo di una severa e 
acuta depressione che l'aveva completamen­
te immo'bilizZiata. Aveva praticato la medi­
ta21ione buddhista per più di diooi anni, 
aveva avuto ,diverse realizzaZiioni nella sua 
pratica e aveva una buona comprensione 
del Dharma. Tuttavia, non ena così avan­
zata nello sviìluppo personale. Soffriva di 
una bassa autostima, di una tremenda an­
sietà, atlcooiismo, isolamento .sociale e avev1a 
una &toria di reJlazioni di dipendenza alle 
spalle. 

Era stata una bambina molto sensibile, 
assai trascurata ,sul piano emotivo e attor­
niata da una famiglfa con una visione del 
mondo alquanto paranoica.  11 l'isultato era 
stato che aveva . paura del mondo e aveva 
paura di non poter stare da sola o di otte­
nere ciò che desiderava. Al momento si era 
ficcata in una disastrosa relazione di d�pen­
denza con un v·eochio srudente nel suo grup­
po di meditazione. Egli ·cercava di persua­
derla che tU'ttio qudlo dhe 1l1e &erviva fare 
era di pratkare di più e di affidarsi di più 
a foi. Cercava di dissuadeda dal vedere un 
terapeuta dicendo che così non avrebbe 
fotto altro ohe viziare .il suo ego. Per anni 
Jei gili aveva creduto, mentre era control­
lata e manipolata . da lui. 

Uno degli elementi che rendevano ancor 
più confusa Ia situa21ione era tJa relazione 
fra 1Anna e 'i 1suoi bisogni. lEs·sendo stata 
una bambina deprivata ·emotivamente, av·e­
va ,imparato 1a ignorane i suoi bisogni e ave­
va soellto uomini incapaci di darle ciò di 
cui aveva necessit·à. Si sent,iva tremenda­
mente in coltpa e si vengognava di esprimere 
i suoi bisogni Jn una relazione. 1Era essen­
ziale per 1ill suo 1benessere e per fa sua s·a-
1ute che si concentrasse sui suoi bisogni emo­
tivi, che aveva negato .per così tanti anni. 
Ciò che rendeva così .difficile questo era i1l 
fatto che sia ;lei 1che il suo ·compagno av·e­
vano sviluppato una perfetta « logica dhar­
mi:ca » per giustHìcare fa sua negazione. 
Ogni 'buon buddhista sa che H desiderio è 
la causa della sofferenza, il centro delllia 
ruota del sams·ara. Poiché il suo scopo era 
di supera.re d'importanza dell'io, perché mai 



avrel:fue dovuto concentrarsi su.i suOli biso­
gni ? Avrebbe solo costruito il suo do, sa­
rebbe andata contro ianni di pratica spi­
rituale. 

1Seibbene fa pratica spirituale ·di Anna 
fosse forte e significativa, era anche larga­
mente dominata dal suo io c11itico 1interio­
re. Quanto più cercava di sfogarsi a prati­
oare, tanto 1più cadeva preda del suo puni­
tivo �< -&Uiper�go sipiri.tuale » e si al•tontanava 
dal tenere in una qu.akhe considerazione il 
suo benessere personale . Tanto peggio si 
sentiva, quanto .più •il suo io oritico l'iattac­
cava: ><< Guarda cos·a acoade se non prati­
chi abbastanzia. Ti 15enti male perché sei 
uno studente di poco vailore » .  !Non mera­
vi.glia i1l fatto che fosse cadutia in una de­
pressione acuta da cui d�fficilmente sareblbe 
potuta usicire da sola . 

. Parte dei suoi problemi stav.a neg1i inse­
gnamenti drca ;la natura assoluta (1a man­
canza di ·sé, dei ibisogni) che si confondeva­
no con U·a sua situazione relativa. 11n primo 
luogo, pokhé non ·aveva mai posseduto ail­
cun senso di auroaffermazione, molti dei 
suoi sforzi iper abbandonare l'autoafferma­
zione attraverso una pratioa più rigorosa 
contrilbuivano solo ·a solidificare le sue ne­
vrosi. Possiamo trascendere e trasformare 
bisogni e des1de11i se pr.ima non ili s·entiamo 
e ai riconosaioamo? Fino a quando abbiamo 
difficoltà a sviluppare un senso rodicato 
del nostro valore, tendiamo ad usare J.a spi­
ritualità per .rinforzare il nostro irifiuto .in­
te11iore e i1l nostro impoveri:mento. 

Una situa2Jione ·monastioa, in cui una 
comunità e un maestro avessero potuto con­
trolllare Anna con un oochio attento, le 
av.reblbe potuto evHare di cadere in tali con­
fusioni. !Ma, come la maggior parte di noi, 
Anna viveva nel mondo secolare, avendo so­
lo contatti brev1i e intermittenti con un mae­
storo .realizzato. •In assenza di una 1guida, non 
sorprendeva i1l fatto che i suoi modelli in­
consci determinassero l'applicazione selet­
tiva deg1i insegnamenti alla sua si·tu·azione. 

Era andat.a in precedenz·a da un teirapeu-

{1) WELWOOD, J., On spiritual Authority: 
Genuine and Counterfeit, Journal of Humanistic 
Psychology, v

·
ol. 23, n. 3, 1983. 

ta seguace della ipsfoologia delfa percezrione, 
che .aveva compreso la sua confusione e 
auto-svalutazione, ma non la sua pratioa 
spirituale. Questo aveva lasciato tAnna in 
mezzo a un doloroso fuoco incrociato : il 
suo gruppo considerava la terapia come una 
sciocchezza, allo stesso modo in cui il suo 
tierapeu,ta considerava La pr·atlica. Fu solle­
vata quando trovò un terapeuta che poté 
comprendere i!l suo coinvolgimento Sip.iri· 
tua�e e an!che come ilei fo usasse in un mo­
do problematico. n nostro lavoro insieme 
le permise di prendersi cura di se stessa in 
modo concreto e di troncare ile sue tenden­
ze alila di·pendenza. 'l'l distinguere fa sua mo­
tivazione nevrotica ·per ola meditazione da 
quella genuina, non foce che rafforzare il 
suo ·apprezzamento per la vera pratica. 

Il icuore deil processo tierapeutko è ila per­
sonaile e impegnata rellazione tre due esseri 
umani che si oonoent-rano insieme su ciò 
che è vero, momento per momento, nena lo­
ro esperienza comune. !Nel suo grado mi­
gliore, questa relazione offre un modeillo 
per poter crescere e imparare a prenderci 
cura di no.i stessi in un mondo in cui molti 
di noi non hanno mai imparato a farlo . La­
vorare con i pazienti non è dissimile dal se­
dersi con la mi.a mente in medi1tazfone. fo­
fatti, la pratica meditaHva è stato i.l trai-­
ning migliore che io possa 1aver avuto come 
terapeut·a. Ma ;invece di lascimie che i pen­
sier·i scorrnno, come neUola meditazione, io 
aiuto i pazientii ad and·are sotto i loro pensie­
ri per vedere e lavorare con i soggiacenti 
model'loi cognitivo-emotivi condizionati, che 
con.formano .n doro mondo e distorcono il 
loro senso di ·benessere dli base. Data 1l'iazio­
ne reèiproca di verità assoluta e relativa, la 
mia esperienza mi suggerisce che la .pratica 
spirituale e la psicoterapia possono servire 
come mezzi complementari per aiutare a 
li'ber·arci dalile forme di nevrosi più carat­
teristiche della mente occident·ale, e a por­
tare di più nel sentiero la nostra es.pe-
rienza. 

(trad. dall'inglese di M.A. Falà) 

{2) WELWOOD, J ., Principles of Jnner Work: 
Psychological and Spiritual, Jouma'I of Transper· 
sonal Psychalogy, vol. 16, n. l ,  1984. 



Il buddhismo 
(note per un 

e Hume 
confronto) 

di Giorgio Pasqualotto 

· In una letitera della primavera 1734 ad 
un oerto ·dr. Cheyne, il famoso fi.losafo &CO'Z­
·WSe Daiv.i'd Hume scriveva: « Dandomi a 
questo stwdio [alla filosofia], sentii nascere 

. in me una certa audacia di cairn�tere, la qua­
J.é non era disposta a sottometitersi ad aioo­
na autorità in queste mat•erioe, ma mi oonsen­
itì' di cercare quaildhe nuovo· mezw coir quale 
mi fosse poss.ilMle .trovare ila verità ( .. .  ). Per 
aver un buon suooesso in questo studio si 
richiede ad un uomo poco p1ù che 11�berarsi 
dti tutti i pregiudizi, sia per ciò che concer­
ne [e �ue stes·se opinioni, si.a per ciò ohe ri­
guarda le opinioni deg1i altri ». 

In un ·celebre ;passo delll" Anguttara N i­
kaya si ;}legge che Buidda disse ai Kafama, 
abitanti di Kesaputta: « Non fatevi guidare 
da dicerie, -tradizioni o daol sentito dire. Non 
fatevi guidare daU'autorità dei testi religio­
si, " ·né .solo dalll-a logica e ·daM'in1forenza, 
né dalla verosimtg:li:anza, né da;Widea "que­
sto è H nostro maestro". Ma, o Kalama, 
quando capite da soli che certe cose sono 
da_npose, Slbagliate e cattirve, aUora abban­

donatele e quando cap1te da soli che certe 
cose sono salutari e buone, aMora accetta­
tele e seguitelle ».  

Com'è facile osservare, questi due brani, 
lontani tra loro più di mi.l1e anni, hanno 
un -contenu•to pressoché j.dentico: chi vuoJe 
intraprendere la strada per Iia ricerca de'1[a 
vedbà deve Sbairazzarsi da ogni pregiudizio 
�rivante da se stesso e, ancor più, da ogni 
ailltorità deri'Vante daiUa •tradizione. Ohi avan­
za su questa st·rada deve ·essere dotato di 
« una certa audacia », · deve essere a1bba­
stanza forte da riinundare al senso di pro­
tezione e di sicurezi:a che deriva da•l di­
pendere daH'autorità di un· iHbro, di un 
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maestro, di una tradi'Zione codificata: in 
questo senso nessun uomo può essere ve·ra­
mente '�ilbero se è un seguace, se si  attiene 
a veriit·à t0rovate da ailitri e se si attende la 
salvezza da alotd o da un Altro. Questo 
è i1l senso del famoso verso del Dhamma­
pada: « Ciascuno è i•I suo proprio r,ifuigio » 

(Atta hi attano natho) (1) .  

L'analogia •tra il ·discorso filosofico di 
Hume e i1l messaggio di Buddha non si fer­
ma tut.taivia a questa prima, generale e ge­
nerica co11roisipondenza. •L'analogia filosofica­
menrte più .ri-levante è certamente queMa che 
intercorre tra la critica di Hume a-M'idea di 
fo e Ja •teoria buddhista dell' A natta. Sc-t+ve 
in1fattii Hume : « Vi · sono dei fi.losdfi i quali 
immaginano che noi siamo in ogni momento 
intimamente coscienti di que:llfo che chia­
mi·amo il nostro io, che noi · sentiamo fa sua 
esiistemza e ila siua continuazione neM'esi­
stenza; e sono ce11tii, con maiggiore evidenza 
di queHa dhe deriva dalla d'imos.trazione, 
ddla sua perf erta identità e s-empliciità. Di­
sgraziatamente ·tutte queste affel1Illazioni so­
no contrarie a quella stessa esperienza che 
essi invocano; noi non aibbiamo alouna :i·dea 
deH'io. · Da quale impressione 1potreblbe de­
.ri'vare .questa idea? { . . .  ) Noi non siamo ail'tro 
che un .fascio o una coMezione di differenti 
percezioni, ohe si succedono l'una a.Jil'alitra 
con una inconcepibile ,rapidità, e sono in 
un per.petuo flusso e movimento » (2) . 

A'lltrettanto chiara fa posizione di Bud­
dha : « Una persona può essere considerata 
esistente solo in quanto desdgnazione con­
venzionafo, ma non in quanto realtà sostan­
'Ziale » '(3) . Nei testi ibuddh.isti, ipoi, trovia­
mo non solo la negazione delfa sostanziaillità 



de11'io, ma anche I�ossewazione, del tutito 
. simifo a quelila fatta da Hume, per oui l'io 

è un fenomeno composito e transHorio, plu­
'1."iano e .in oontinuo mutamento: a questo 
p•roposito, notissimo è H1 rnoconto de1 dialO­
go 1fo:ia il ·re tMHinda e H monaco N agasena 
circa ia natura transeunte dei cinque aggre­
gati (8kandha) (4) ; ma, in sintesi, il contenu­
to deiE dialogo è presente anche .in quesite 
parole : ·« Come una scimmia, nel cuore del­
la fores·ta, si attacca ad un ramo, 1'aibbando­
na e :balza verso un altro, così, o discepoH, 
ciò che è chiamato spfr.ito, 1pensiero, cosden­
za, viene ·e se ne va in una trasformazione 
incessante e perpetua » {5) . 

Jt\1lirrettanto netta aippare fa conrvergenza 
tra le tesi d1j: Hume e quel11e buddlhi'ste per 
quanto ·r.:guaroa Ia questione de1le passioni 
o, più precisamente, fa questione deHa in­
separabilità delila ragione dalle passioni :  
« L a  ragione è,  e non può che essere, .la 
schiava . delle passioni » (6) . Con11radamen­
te a quanto fu sost·enuito da quasi tutti i 
filosofi a ilui preoedenti , Hume afferma -
anticipando · in questo sia Nietzs:c;he che 
Freud - .rn iruolo decisivo ·che 1e passioni 
hanno neil dete'1"minare tanto i pensieri che 
1e azioni umane: :la ragione non è un so­
vrano assoluto che domina le ipassioni come 
se fossero s-urdditi ·passivi, ma è µ-n membro 
dii una ·« comun1tà » di .pas'Sioni, dia quesite 
spes-so dererminiato . .Analoga conclu.sione de­
riiva, per. i1� buddhismo, dal vedere ogni ele­
mento deltla vita, comprese le passioni e ia 
1raigione, oond'izionato da!I processo di "na­
scita reoiiproca" (ipaticca samuppada) : la 
cosdenza esiste solo in base aJ:lie condizioni 
per mezzo diel:le qual� nasce, così come i.I 
fuoco brucia oomunque, ma in modo diver­
so a se·conda se è aifimentato da legno o da 
p�ia (7) . !Non si può quindi parlare di 
coscienza o di ra�ione in Jgenerafo, ma refa­
tivamente alle condizioni che la determina­
no, atHe :passioni ohe Ja fanno ''hmciare" .  

1La ]legge dell'ori1gine condizionata, deHa 
"nascita r·e:ciiproca" non 'Vlailie sokanto per 
i lf enomeni fisici e per queH'i ;ps·idhki: essa 
ha un va1ove universale, tanto dia coiJnvo1ge­
re il pirobiema dieW1esis1tenza di Dio ·come 
causa prima deHa r·eattà ·e delila :vita. Come 
non si può parlare di un io che sta aLll'ori­
gine d� pensieri e delle azioni, dato che 
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ta1l1e ".io" non è dhe la risultante provviso­
ria di una s.erie di forze oondizionanti in 
continua trasformazione, così non .si può 
parilare di un Dio che sta aM'odgine del 
mondo e ideUa •sitoria: « Bikkhu, ·senza una 
fine :v;isrbile è questo ciC'lo •continuo e T'ini­
zio primo degli esseri err.anti ohe girano 
attorno avvolti da1]1'ignoranza e incatenati 
dai desideri, quel 1primo inizio non si può 
conoscere » (8) . 

Pro,prio suill',impossilbi1lii,tà di oonoscere 
quresto "ipriano iniilìo" concorda andhe 
Hume quando, nei Dialoghi sulla religione 
naturale, sostiene che è iilleghtimo applica­
re, per analogia, H nesso causale che conista-
1tiamo tra i f.enomeni ,empk1ci anche alfa 
veliazione tra tali fenomeni ed una loro sup­
posta Causa Prima non ossevvabik empi­
·ricamente: « Vedendo una casa, Oleante, noi 
concludiamo colla massima certezza che es­
sa ha un a•rchi<tetto o un costruttore perohé 
è precisamente questa specie di effetto che 
abbiamo vis1to nell'esperienza provenke d a  
un tal genere di causa. M a  sicuramente voi 
non affermer.ete clhe •l'universo ;possiede una 
tate somiglianza ,con una casa, che noi si 
possa con •la medesima certezza inferire 
una causa simille, né che qui l'anailogia sia 
intera e perf.etta. 1La dissomiglianza è taJ­
mente evidente che, ai1 massimo, voi potete 
pretendere che sia una supposi2Jione, una 
congettura, una .presunzione •refo•twa ad una 
causa simiile » i(9). iJn altri .termini, Hume 
afferma ohe non possJamo fogi.Uimamente 
usare la ·relazione causale - che constatia­
mo per ·le cose rvisibHi - anohe iper iii rap­
porto tra ·esse e :la loro causa presunta, 
non ossewaibHe: anailogamente, Buddha so­
stiene che il « primo ini'Zio degli esseri » ,  

così come fa '.loro fine, non s•i può conosoere, 
peirohé non · è "vi.sii1bhle" {10) .  

La concordanza del:le tesi ibudidhiste e del 
pensiero di Hume su questo angomento non 
si limita aHa comune prospettiva agnosti­
ca. •Essa si spilllge anahe sul ·terreno del 
problema morale . Buddha, infatti, agli asce­
ti e ai saoendoti che affenmano che, qualun­
que cosa capi1ti a1H'uomo di bene o di ma1e, 
è condi1zionato da Dio, dice : « Quindi, o 
veneraibiJi, gli uom�ni ·in seiguito alila 
creazione di  Dio diventerebbero assassi­
nii, [ladri, c11iminaH, menti.tori, delatori, 



avidi, etc. » ( 1 1 ) .  1Le p·arole d1 Hume, a 
conclusione di un memorabi1e passo dei 
Dialoghi, sono altrettanto dhiare: « Le vec­
chie domande di Epiou1ro non hanno ancora 
torova-to .risposta: ha ·�a divinità fa volontà di 
impedire il male ma non JI 1potere? Alilora 
è ·impotente . !Ne ha H potere ma non fa vo­
lontà? ·A11ora rè malvagia. Ne ha ad un tem­
po il potere e fa volontà? ·E com'è, ai1lora, 
che esi&te H male? » {12). 

Inifine, coni�rariamenite a quanto ha su­
per'ficia1imente rHevato un · certo T acob­
son (13), tra H !buddhismo e la filosofia di 
Hume vi è coniverigenza anche sul ·tema deMa 
compassione, chiamata dal primo karu.na e 
daHa seconda sympathy. Apparentemente 
questa convergenza non susSJiste, se non 
altro •per i·l fatto che Hume afferma cihe 
essa è una no&t•ra "tendenza naturale". 
mentre ;pe·r H !buddhismo sembra che karuna 
sia una speoie di imperativo o di comanda­
mento moralle che si dovrebbe seguire per 
ottenere il !Nirvana. In reaità, ad una con­
siderazione più attenta ohe com�ider.i i1 te-. 
ma dieHla compassfone alla 1iuce dei princi­
pafi punti di rirforimento propri delle due 
prospettive di pensiero, la convergernza non 
solo apparirà evidente, ma addkittura radi­
cata al centro vi·tale rdi qU'este due prospeit­
tiive. In pa11tic0Iare, è da dcordare Jn1fa.tti 
che, tanto per Hume che per iii buddhismo, 
['io non esiste come entitià compatta e sem� 
p.re uguale; pertanto i·l comportamento egoi­
stico, che deriova dal presumere come scon­
tata f'esistenza delil'io, è prodotto in reailtà 
da una mancanza di conoscenza, ovvero da 
una conoscenza inadeguata. Ciò che noi pen­
siamo cotne "dato niaturale", ossia dhe 
'1'uomo sia costitutiivamente e originaTia­
mente egoista, è .in realtà i1� risultato dli una 
nostra ohiu&ura mentale, ·di una nostra ot­
tusità conoscitiva. La nostra vera natura è 
relazionale: si struttura come ·�fasicio di 
percezioni" mutevolii, secondo quanto di­
ce Hume, e come Skandha impermanenti, 
secondo quanto afferma il budldhismo. 
Quindi chi viive recondo questa nostra "ve­
ra natura'', ohi 1riesce a vivere come strut­
tura aperta e in trasformazione, riesoe na­
turalmente, renza sforzo, a comportarsi se­
condo sympathy e karuna: è in grado di 
essere compassionevole non perché si impo-
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ne o g.U viene imposto un comandamento, 
ma perché i1l comportamento .compassfonevo­
Je &:aturisce automaticamente <laHa propria 
vera natura. !Non è un caso che Hume os­
servi fa presenza particoTarmente evidente 
del[a sympathy nei fanciulli ·e « p.resso gli 
uomini di gr-ande inteHigenza » ( 14) ,  ossia 
•in odloro che non hanno ancora "chiuso" 
la loro natura relaziona•le costruendosi un 
io come fortezza e .in coloro ohe <hanno ri­
scoperto fa loro natura abbattendo !la fortez­
za dell'io. 

Analogamente, nel buddhismo, karuna 
non è prescvizione dii un comportamento 
morale suggerito da una legisfazione umana 
o da una Legge divina, ma è uno stato men­
taiie (vihara) particolar.e nel qualie, mediante 
attenzione e concentrazio0ne, ·si riesce a spez­
rza.re 1a gablbia dell''io e a mettersi in comu­
nicazione, gradualmente, con ·l'intero uni­
verso; e iil' raggiungimento dei :va·r·i gradi 
di tale st·ato mentale non ·costiituisce n tpre­
suipposto teorico del comportamento com­
passionevole, ma coincide con ques•to. Chi 
riesoe a viconquistare la propria natura re­
lazionale non può, anohe se ·vol:e&se, com­
por.tarsi in modo non rompassionevole: 
egli deve essere compas.sionevOllie ipeir­
ché può esserlo; e non H contrario, co­
me avviene quando si accetta o si s-ulbisce 
un'etica di ·tipo prescrittitVo. Anohe nd ca­
so del !buddhismo, poi, V·�dgono i ·riferimen­
ti fotti da Humie ai fanciuUi e agli « uomi­
ni di grande inteitJiigem:a »: si può dire in­
fatti ohe non vi sia scuola huddlhista ohe 
non associ lia figura del fanciullo a quel[a 
del saggio ( 1 5). IAnzi, per �l buddhismo, la 
saggezza sembra proprio consois-tere ndfa ca­
pacim di riottenere de condizioni ment·a1i ed 
esi&tenzia1i del fanoiullo : e, quando si dice 
"condiziorni'', non si ·intende, ovv·i•amente, 
ila limitatezza dei contenuti deUa mente e 
del'la vita del fanduHo, ma ·si intende la 
qualità de11'atteggiamento e diel romporta­
me.nito del f.anoiuiilo, costH·uita daU'apertwra 
e dalla ,fless�hifaà, dail.:ta mancanza di pre­
giudizi e 1dia·Mia rioohezza di "interessi", cioè 
da una s•trnttura e da un lfunzionamento re­
lazionali. « Nyu nan shi.n indica una mente 
scio�t·a, naturale. Se avete tale mente, avete 
fa gioia <lena vita. ISe la perdete, perdete 
tutto. !Non possedete niente. Sebbene cre­
diate di possedere qualcosa, non avete nien-



te. Ma, quando tuHo ciò che fate scaturi­
sce dal nuiUa, aiUora avete tutto. Capite? 
!Ecco ciò che intend� amo per naturalez­
za » { 16) . Chi ipOssiede o riconquista que­
sba "natura[ezza" non ha più bisogno, sia 

( 1 )  Dhammapada, XI I ,  4. Sulla traduzione esat­
ta di questo verso cfr. W. RAHULA, L'insegna­
mento del Buddha, tr. it., Roma. Ed. Paramita 
1984, p. 90. 

(2) D. HUME, Treatise of humane Nature, l, 
IV, 6 .  

(3) Mahayana-sutralankara, XVIII, 92. 
{4) Cfr. Milindapanha, II, 1, 1 .  
(5) Samyutta-Nikaya, I .  
1(6) D. HUME, Treatise, cit., H ,  I I I ,  3. 
.(7) Majjhima-Nikaya, I (Mahatanasamkhaya­

sutta) . 
(8) Samyutta-Nikaya, Il. 
(9) D. HUME, Dialoghi sulla refiigione natura­

le, II .  
(10) Ovviamente ciò non s�gnifica che non esi­

sta in assoluto: Buddha e Hume, come in segumto 
Kant, affe11mano ohe un « primo inizio degli esse­
ri » non è dimostrabilie con gli strumenti della 
esperienza empil'ka e deilla ragione. 

( 1 1 )  Anguttara Nikaya, III,  1 74. 

·per Hume dhe per il 1bu<ldhismo, di akuna 
autol'ità: né di quelfa esterna, di una ,tradi­
zione, di un Maestro o di un Dio, né di 
quella 'interna, spesso ancora più dura, del 
proprio io . 

(12) D. HUME, Dialoghi sulla religione natu­
rale, X. Per una ·radicalizzazione di queste do­
mande cfr. P.  T. D'HOLBACH, Le bon sens 
( 1 772), Paragrafi 52-94 (tr. it., Milano, Garzanti 
1985, pp. 40-83). 

(13) Cfr. N.P. JACOBSON, Gotama Buddha et 
David Hume, in « Revue philosophique de la 
France et l'étranger », 2, 1966, l)p. 145-163. Mi­
gliore il contributo di LS. BETTY, The Buddhist­
Humean parallels: post mortem, in « PhHosophy 
East and West », XXI, 1971, pp. 237-253 . 

(14) Cfr. D. HUME, Treatise cit., Il, 1, 1 1 .  
(15)  Fanciullo e saggio 'si ritrovano infatti nel­

la condizione di sono-marna, di "innocenza" gno-
1seologica e movale, ossia in uno stato in cui pre­
concetti e pregiudi2'li non hanno né ·significato né 
valore. Su 'Ciò ofr. D.T. SUZUKI, Misticismo cri­
stiano e buddhi1>ta, tr. it., Roma, Ubaldini 197 1 ,  
Cap. IV. 

(16) S. SUZUKI, Mente zen, mente di prinCi­
piante, tr. it., Roma, Ubaldini 1976, p. 90. 

« L'uomo moderno,· in quanto è ancora cartesiano; è un soggetto la cui auto­
coscienza di io che pensa, che osserva, che misura e stima, è per lui al di sopra 
di tutto. Quanto più egli è capace di sviluppare la sua coscienza come soggetto in 
contrasto con gli oggetti, tanto più può comprendere le cose nelle loro relazioni 
con lui stesso e reciprocamente, tanto più può manipolare gli oggetti secondo i 
propri interessi, ma anche, al tempo stesso, tanto più tende a isolarsi nella propria 
prigione soggettiva... E' questo il tipo di coscienza, esacerbata fino all'estremo, 
che ha reso inevitabile la cosiddetta "morte di Dio". Il pensiero cartesiano comin­
ciò col tentativo di raggiungere Dio come oggetto partendo dall'io pensante. Ma 
quando Dio diventa oggetto, presto o tardi "muore'', perché Dio come oggetto è 
inconcepibile ». 

« La meditazione buddhista, soprattutto quella dello zen, non cerca di spiegare 
ma di prestare l'attenzione, acquistare consapevolezza, ricordare, in altre parole 
sviluppare un certo tipo di coscienza che è al di sopra e al di là dell'inganno 
delle formule verbali, o dell'eccitazione emozionale ». 

« Le fondamentali interiorizzazioni del buddhismo cercano di penetrare il 
fondo dell'Essere e della conoscenza, non col ragionamento che parte da principi 
e assiomi astratti, ma con la purificazione e l'espansione della coscienza morale e 
religiosa, finché raggiunge uno stato di realizzazione superconscia e metaconscia 
nel quale il soggetto e l'oggetto si fondano. Questa realizzazione o illuminazione si 
chiama nirvana ». 

THOMAS MERTON 
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L'ecologia come impegno hodhisattvico 
di F. Nitamo Montecucco 

Nel nostro sistema solare .Ja Terra è in 
assoluto il pianeta più bello e armonico. 
La Terra è l'unico pianeta che · ospita la 
vita e la sua fioritura evolutiva: :la coscien­
za di sè. La Terra è un unico colossale 
organismo in costante trasformazione e ten­
dente ad un equilibrio armonico globale . . .  

· Se l'uomo non avesse agito in modo incon­
sapevole, questo pianeta sarebbe il paradiso 
verde della Galassia. 

La Terra e /�uomo sono legati in un'in­
tima e inscindibile unità. 

Il profondo disequilibrio ecologico in cui 
il pianeta si trova è la più significativa 
espressione della prof onda inconsapevolezza 
che l'uomo moderno sta vivendo. L'incre­
dibile frammentazione della nostra terra e 
dell'umanità in stati, nazioni, razze, gruppi 
etnici, religioni, ideologie politiche e bloc­
chi economici ci ripropone con drammatica 
evidenza lo stato di divisione interiore del­
l'uomo moderno e ci spinge a ricercare nuo­
ve vie di unità e di evoluzione. _ 

La Terra è divisa perché l'uomo è diviso. 
In qualità di uomo, di medico e di Ti-cer­

catore scientifico nel campo dell'ecologia e 
deU' evoluzione dei processi di coscienza, 
voglio ·denunciare la profonda dkotomia 
culturale esistente tra la visione scientifi·ca 
e la visione interiore o sacra. 

La scienza moderna nasce separandosi 
dalla religione cattolica con la codificazio­
ne di Cartesio della divisione della realtà in 
res oogitans (il soggetto cosciente) e res 
extensa (la materia oggettivabile). 

Non dobbiamo dimenticare che l'esisten­
za è un'unica organica inscindibile unità e 
che queste divisioni sono puramente teori­
che. La scienza tuttavia si è impossessata 
della res extensa, ossia della dimensione 
materiale, dimenticandosi completamente 
della dimensione soggettiva o di coscienza. 

Possiamo consMerare la visione scientifica 
della realtà come una visione che limita 
la sua comprensione e osservazione all'aspet­
to oggettivo - ossia materiale, meccanico, 
fisico - dei fenomeni; al contrario la vi­
sione mistica si sofjerma e si polarizza sul-
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l'aspetto spirituale, ossia interiore o sogget­
tivo dell'esperienza. Questa dicotomia è re­
sponsabile della drammatica situazione di 
divisione e frammentazione della nostra cul­
tura e d@l nostro pianeta. 

Abbiamo proposto il termine CYBER · 
(dal greco kubernetes = colui che dirige, 
che governa) per indicare questo nuovo e 
radicale concetto di « soggetto » .  inteso in 
senso cibernetico come « unità di coscien­
za » delle informazioni del proprio essere. 

Il riconoscimento e •la comprensione del­
/' esistenza di unità di coscienza ( cyber) in 
ogni essere vivente richiede , una elevata ma­
turazione interiore e un livello di apertura 
mentale poco comuni nella nostra società 
e quasi sconosciuti tra scienziati. 
· Seguendo questa impostazione olistica, 
ossia globale-unitaria, dei fenomeni viventi 
appare chiaro che il processo evolutivo, che 
dai tempi di Darwin è considerato come 
un frutto di mutazioni CASUALI e CIE­
CHE del nostro codice genetico, è invece 
un processo di evoluzione _di coscienza. Se 
consi-deriamo la soggettività di ogni essere 
vivente come capacità di elaborare e uti.ziz­
zare le informazioni per accrescere ed evol­
vere il proprio stato di ordine e organizza­
zione interno, ossia la capacità di ogni sin­
golo essere vivente di raggiungere una sem­
pre migliore condizione di esistenza e be­
nessere, osserviamo un costante e continuo 
processo di espansione ed evoluzione nella 
capacità e qualità di gestione delle infor­
mazioni. Questa evoluzione di coscienza è 
al ilavoro incessantemente in ogni organi­
smo vivo, dalla cellula al Buddha. 

L'evoluzione è quindi un processo globa­
le in cui la soggettività e la coscienza rap­
presentano dei ruoli basilari. 

Questa nuova concezione olistica ripro­
pone su scala planetaria e in termini attuali 
il vecchio concetto di Bodhisattva inteso 
come colui che decide di votarsi ali' evolu­
zione di tutti gli esseri da uno stato di do­
lore e incoscienza ad uno stato di realizza­
zione e armonia. 

Il Bodhisattva moderno è un ricercatore 



olistico, che vive l'organica unità del tutto, 
- che fondendosi con la vita la feconda, che 
trasformandosi cambia l'esistenza e che ri­
trovando se stesso ritrova ·l'unità delle leggi 
della natura. Noi siamo la Terra e l'evolu­
zione deZ.Za Ter.ra è la nostra evoluzione. 

Il bodhisattva utilizza il suo potenziale 
spirituale per aiutare ogni creatura dotata 
di coscienza ad evolvere da uho stato di 
dolore e incoscienza ad uno _stato di libera­
zione e armonia. 

Il bodhisattva ritrova nelle leggi dell'esi­
stenza l'espressione del Dharma e .spinto 
dalla compassione impersonale per ogni 
creatura rinvia la sua completa illuminazio­
ne per poter accelerare l'evoluzione degli 
esseri di questa realtà. 

Fino ad ora il bodhisattva è stato un con­
cetto utilizzato in un contesto strettamente 
spirituale · in quanto la scienza non possie­
de ancora nessuna disciplina che abbia in­
dagato e studiato il fenomeno coscienza e 
la sua evoluzione. La ristrettezza semantica 
implicata nell'attuale concetto 

·
di coscienza 

ne limita l'uso ai soli esseri umani. Per po­
ter comprendere questa irreligiosa limitazio­
ne dobbiamo di nuovo risalire a Cartesio 
la cui concezione dicotomica tra coscienza 
e materia ha caratterizzato Je basi della vi­
sione scientifica e profondamente influenza­
to tutta la cultura moderna. 

Cartesio sosteneva che solo l'uomo pos­
siede

. 
una coscienza e ohe questa origina 

da Dzo. Per questa sua caratteristica •l'uomo 
sarebbe superiore a tutN gli altri animali 
che sono solo delle macchine biologiche 
senz'anima. Per la scienza la realtà è pura­

m_ente materiale e oggettiva in quanto non 
viene neppure contemplato il fenomeno del­
la coscienza o soggettività. La coscienza è 
relegata ad una differente dimensione meta­
fisica e spirituale. 

Secondo la nuova conceziona unitaria la 
coscienza è un fenomeno presente in ogni 
processo che implichi una gestitme unitaria 
delle informazioni, ossia in ogni Cyber: la 
unità che elabora informazioni in modo au­
tonomo, in pratica da�l'ato.mo "l1l'uomo. 

La coscienza umana o meglio la sua au­
tocoscienza (consapevolezza di essere una 
unità cosciente) non è più da intendersi co­
me un dono di Dio, ma come an fenomeno 
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naturale che rappresenta il frutto di un lun­
ghissimo processo evolutivo. 

La sacralità dell'uomo è la quaz.ità natu­
rale della sua coscienza: nucleo del suo es­
sere e della sua soggettività. Concepire l'es­
sere umano come unità inscindibile di men­
te-corpo, di energia-coscienza, è riconoscer­
ne l'intrinseca diviniità. L'autocoscienza 
umana è il risultato finale della selezione 
dl!f.le migliori strategie evolutive delle infi­
nite coscienze individuali dei primati, che 
furono il picco de/l'evoluzione di coscienza 
.di un numero infinitamente superiore di 
mammiferi, che a loro volta si elevarono 
dai rettili, e così via indietro fino agli uni­
cellulari che rappresentarono il risultato di 
un miliardo di anni di evoluzione chimica 
dei singoli atomi ·del nostro pianeta e del­
l'intero universo. 

Miliardi di atomi in relazione di profon­
da armonia unificando le loro singole infor­
mazioni costituiscono una macrounità: la 
cellula. La stessa legge di armonia e di uni­
tà informatica porterà miliardi di cellule a 
fonders-i in una macrounità multicellulare 
dotata di unità di coscienza. Gli uomini 
/orse si potranno unire in una unica uma­
ni�à, come . in . un gigantesco campo di co­
scienza umtana senza frontiere o divisioni 
allo scambio di informazioni ed energia: un 
Buddhafield planetario 

L'enorme massa di informazioni gestita 
con affascinante logica e con per/ etto equi­
librio dai circa cento miliardi di atomi che 
compongono un singolo batterio o un'ame­
ba, ci danno il senso de!J'ineffabf.le intellii­
genza di questo essere vivente. 

Ogni cellula possiede una coscienza uni­
taria di tutte le informazioni presenti nel suo 
camp� vitale, ne comprende i significati in 
un'ottica globale e li utilizza con la massi­
ma efficacia per mantenere quell'incessante 
stato di ordine biochimico e cibernetico che 
chiamiamo vita. 

L� cellula n
_
ella �ua inscindibile unità og­

gettiva-soggettiva di complessa armonia bio­
chimica e strategia unitaria di coscienza è 
sacra al pari di ogni essere umano: la sua 
bellezza e la sua intelligenza sono racchiuse 
nel projondo del nostro codice genetico, la 
memorza delle sue esperienze costituisce la 
base dei nostri istinti, di ciò che Carl Gu­
stav /ung chiamava l'inconscio collettivo. 



La divinità delrl'uomo è intrinsecamente 
connessa ad ogni singola cellula di cui è 
composto, proprio come l'uomo è partecipe 
microcosmico dell'infinita coscienza del Tut­
to. L'esperienza di esistere in un Tutto uni­
tario in cui armonia e saggezza sono impli­
cate in ogni singolo processo, atomico come 
spirituale, equivale aN'esperienza del « Dhar­
ma », del « Tao », del « Logos »; ossia del 
percepire la sacralità dell'armonia globale 
delle leggi della realtà. Per questa ragione la 
visione ecologica olistica ·riassume in sè gli 
elementi che hanno caratterizzato la conce­
zione buddhista, di un Tutto regolato in 
ogni sua parte da una legge di infinita ar­
monia e intelligenza 

Per completare l'unità di questa visione 
olistica è certamente essenziale ricordare il 
concetto di « GAIA » dello scienziato bri­
tannico Jim Lovelock. Gaia è il nome greco 
della Terra intesa come divinità femminile. 
Lovelock riprende questo concetto renden­
dolo scientifico ed attuale, evidenziando il 
/atto che l'intero pianeta è un'entità vivente 
e cosciente composta dall'aggregazione di 
tutte le unità atomiche, cellulari, vegetali 
e animali. Se l'uomo riuscirà ad evolversi, 
l'intero pianeta diventerà un unico Sangha, 
una dimora spirituale. Questo rivoluziionario 
concetto, già peraltro formulato nelle sue 
basi scientifiche e spirituali da Giordano 
Bruno, ha trasformato l'intera visione eco­
logica moderna e completa 1la visione uni­
taria micro-macrocosmica tra scienza e re­
ligiosità. 

La divinità dell'uomo come parte della 
divinità planetaria e come risultato della 
divina intelligenza delle parti di cui è co­
stituito. E' impossibile dividere l'unità del 
tutto. Da questa consapevolezza unitaria 
/',uomo può .iniziare una Nuova Scienza in 
cui sacro e materiale non- sono più distinti, 
una scienza olistica in cui l'evoluzione in­
teriore procede in sincronicità con l' evolu­
zione ecologica, in cui ogni unità concorre 

come parte essenziale alla completezza logi­
ca e caotica dell'esistenza. 

E' necessario che ogni uomo riscopra in 
sè la coscienza Buddhica, la scienza armo­
nica di Leonardo da Vinci e il piacere di 
vivere di Zorba il Greco. Questo Uomo 
Nuovo, il moderno bodhisattva, in cui sono 
fuse le qualità della testa, del cuore e della 
pancia sarà l'unica possibilità di creare dal 
presente stato di dolore e incoscienza am­
bientale la Terra Nuova che tutti stiamo 
aspettando da sempre. 

Se tale fusi o ne tra spiritualità e scienza 
non dovesse accadere, il pianeta stesso non 
avrebbe ragione di sopravvivere. 

L'antico voto del bodhisattva è quindi 
estensibile a tutti i più evoluti concetti di 
« equilibrio globale » e di « evoluzione di 
coscienza », di cui siamo venuti a conoscen­
za negli ultimi duemilacinquecento anni. 
Ogni unità infatti concorre alla legge armo­
nica e intelligente del Tutto e quindi i 
concetti di iNuminazione e ' di bodhisattva 
devono essere più globali e vasti: U Tutto 
e ogni singola unità sono in relazione di sin­
cronicità. L'illuminazione di un'unità im­
plica l'evoluzione dell'intero ecosistema e 
l'armonia planetaria favorisce l'evoluzione 
di coscienza. Ecologia è amore per la vita 
in senso impersonale. ' 

U fiore che il Buddha donò a Mahakasya­
pa era simbolo dell'ineffabile mistero della 
esistenza e della sua tremenda bellezza. Il 
fiore venne porto nel silenzio e nel sorriso 
di una coscienza che abbraccia �l Tutto. Il 
bodhisattva del terzo millennio .resta su que­
sto pianeta perché animato dall'inesauribile 
estasi di accettare il tutto in ogni sua par­
te: « tathata ». Il suo amore è la sua medi­
tazione. Il bodhisattva moderno è un ricer­
catore olistico dell'unità che si fonde nel­
l'armonia della legge d,el Tutto, così intuita 
dal patriarca zen Dogen Zenji: « Le monta­
gne sono il Puro corpo del Buddha ed il suo­
no del'acqua che scorre il suo grande In­
segnamento ».  

« La perfetta comprensione della vacuità primordiale nella quale tutte le  cose 
sono uno è il "prajna", la saggezza. La saggezza è la diretta esperienza non del-
1' "Uno" e dell' "Assoluto" in astratto, ma dell' "io'', o "natura di Buddha" ». 

THOMAS MERTON 
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Verso la nuova coscienza 

di Hugo M. Enomiya-Lassalle 

Questo è il testo di una conferenza tenu­
ta da Hugo M. Enomiya-Lassalle (s.j.) al­
l'Ateneo di Madrid il 18 ottobre 1986, pub­
blicato dalla rivista -spagnola « P ASOS » 

che ci ha gentilmente autorizzato la tra­
duzione. 

1 . . E' esistita un'epoca in cui si dava più 
valore a.U'esperienza mistica che aUe cono· 
scenze di tipo scientifico che, in fondo, so· 
no relativamente recenti. E' un dato di fat­
to, inoltre, che ,l'atteggiamento nei conlfron­
tii dtel!lia conoscenza scientifica si stia evol­
vendo e se ne intravede un cambiamento: 
da qualohe tempo non tutti considerano la 
conoscenza scientifica come H non iplus ul­
tra. Quando la oonos·cenza scientifica era 
considerata il massimo tipo di conoscenza 
possibile, si dava un valore minimo aUa · 
meditazione e alla contemplazione. Una 
trentina di anni Ifa, uno scienziato tedesco, 
·che condbbi personalmente, arrivò a dirre: 
« Tutto quello che non posso misurare, per 
me non è vero » .  Da un altro lato, abbiamo 
le parole di Cartesio: « Cogito, ergo sum », 

cioè esiste solo queHo che abbiamo vissuto. 

Oggigiorno molta gente non può più cre­
dere in Dio e soltanto per mezzo delila me­
ditazione è in grado di tornare a reoupeirare 
una certa sens�bilità religiosa; o, se si pre­
ferisce non chiamarlo Dio, (evitando di at­
tribuirgli, cosl, una connotazione persona­
le), possiamo dire che molte persone sono 
incapaci di credere in una realtà ultima. 

Quando le scien:ze esatte stavano allo z·e­
.nit, si riteneva che tutta la conoscenza vera 
fosse necessariamente H tipo scientifico. Si 
giunse an:che a dire che ormai era solo 
questione di tempo: la religione avrebbe 
finito per scomparire del tutto. E questo non 
molto tempo fa. In Oocidente soprattutto, 
compresi gli .Stati Uniti, ci sono persone che 
stanno ancora attraversando questa fase. 
Ma, d'altro canto, ci sono anche persone 
che sostengono due tesi allo stesso tempo: 
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da un lato asseriscono ohe, dal punto di 
vista strettamente religioso, esiste Dio e ·tut­
to ciò che è a lui relativo, cioè la religione, 
mentre, dal punto di vista scientmco, le stes­
se persone negano ·l'esistenza divina. E' ve­
ramente sorprendente che molti abbiano po­
tuto credere e sostenere una tale contrad­
dizione per tanto tempo. Era possibile, tut­
tavia, sostenerla perché era presente (ed esi­
ste ancora oggi) una fede tradizionale o 
una coscienza religiosa çollettiva che faceva 
da substrato e 1rendeva sopportabile questa 
tensione. Questo valeva per !�Europa, gili 
Stati Uniti in generale e,  fino ad un certo 
punto, anche per il Giappone e continua ad 
essere valido in quei paesi in cui è ancora 
viva una coscienza religiosa collettiva, come 
per esempio -l'ilndia. Sono sicuTo che lo 
avranno percepito coloro che hanno viag­
giato in India. 

La problematica che si presenta in Occi­
dente è oggi diversa. 1La oornoscenza scien­
tifica ha ancora fa sua importanza, ma non 
tocca molto la coscienza 'religiosa dell'uomo; 
a quest'ultima le dimostrazioni -logiche ser­
vono molto •poco. E' evidente che le dimò­
.�trazioni razionali non servono da fonda­
mento ad una fede. iMalgrado dò, ancora 
non è trascorso molto tempo da quando le 
prove deU'esiistenza di Dio serviivano mdlto 
ad un certo numero di persone e cos,titui­
vano un sostegno per la loro fede. Se oggi 
cerchiamo di provare ad un giovane 1'esi­
stenza di Dio, non gli interessa. Anzi, lo pos­
siamo perfino annoiare. La situazione solo 
cinquanta o sessant'anni fa era molto di­
versa. 

Esattamente la . stessa cosa accade per 
quanto riguarda Ja conoscenza di tipo filo­
,gofico o teologico. Non molto tempo fa si 
poteva dire, almeno fino ad un certo punto, 
che il cristian�imo si identificava con la teo­
logia cristiana. iMa le cose non stanno più 
çosì e ·le ragioni sono molte. Prima di tutto 
le dimostrazioni razionali nel campo reli­
gioso attU'atlmen� non convincono come oon-



vincevano anni ifa. E questo non solo nel 
campo della conoscenza religiosa: anche la 
conoscenza razionaile ha perso prestigio e 
io sites;so è aocadu:to in molibi altri campi del­
la cultura. 

In secondo luogo, oggi si mettono in di­
scussione molte cose secondo un criterio 
scientiifico; in campo religioso l'esempio 
più ool:atanre ci viene foflllito dial caso del­
l'esegesi Mblica. Per esempio, ci si chiede 
chi sia H vero autore di questo o di quell'al­
tro brano biblico. Si discute se l'autore sia 
.realmente cofoi che figura come tale e, in 
positlirvo, si dlisoure se egli nal'ri dii fatti 
obiettivi o se, invece, di int·erpretazioni. Si 
discute perfino se H testo preso in conside­
.razione corrisponda al tesro originale. H fat­
to che tutta la parola della Biibbia sia rive­
lazione divina è qua0licosa che non si accet­
ta più come tale. Se mi si permette, vorrei 
.soffermarmi un po' su questo punto. 

iNlon è trascorso molto tempo da quando 
ci veniva insegnato che fa Bibbia era la ri­
velazione di Dio, parola per pardla. Oggi, 
invece, esiste una divisione tra teologia ed 
esegesi e gli esegeti spesso mettono in diffi­
coltà i teologi perché quello che dicono è 
dimostraibHe e molte volte non coincide con 
la teologia. Prima la questione si poneva 
esattamente in tel'mini contrari : era il testo 
che doveva coincidere con il discorso teo­
logico e fo si doveva interpretare in Hnea 
con questa esigenz·a. Si tratta, quindi, di 
un cambiamento molto grande. Oggi è l'ese­
geta lo specialista della Sacra Scrittura e si . 
serve di ogni tipo di sdenza per interpreta­
.re H testo. 

2. - IDi f.ronre .a tutto ciò &i segnala il 
risveglio di un grande anelito verso l'espe­
rienza religiosa. All'interno di questo con­
.testo sorge il desiderio e 1l'anelito per vie 
di meditazione e contemplative, tra cui lo 
Zen. Tutto ciò è intimamente legato al­
l'odierno cambianiento della coscienza 
umana. 

•P.rima di tutto cercheremo di spiegare co­
sa si intende per « cambiamento della co­
scienza umana »; sucoessivamente trattere­
mo .te maniifestazioni di questa nuova oo­
scienza. 

In primo •l'Uogo si bratta di una !fase di 
camlbiamento della coscienza che l'intera 

umanità sta attraversando. In altre iparole, 
non si tratta di quaJrosa che si percepisce 
o che si manifosta sdlo in quak'.he indivi­
duo. !Esiste un cambiamento ohe ognuno 
vive a livello individuale; quel cambiamen­
·to che si avvi:cenda d·all'infanzia fino aM'età 
adulta, lo stesso che, più problematico e me­
no chiaro, si verifica nella fase matura. Ma 
.que1lo specifico a cui mi voglio riferire è 
un cambiamento de11a coscienza che l'uma­
nità intera, presa nell'insieme, attraversa. 
In questo senso si parla di una coscienza 
arcaica, di una coscienza magica, di una co­
scienza mitica e di una coscienza mentale 
o razionale. 

I cambiamenti di coscienza a questo li­
vello sono sempre esistiti. Tutti sappiamo 
che l'uomo primitivo era molto diverso da 
noi non solo corporalmente ma anche spi­
ritJUalmente. L'uomo ha a'bbandonato ·lo sta­
dio animalesco. Si annoverano tappe del­
l'umanità che, grazie ad uno svi'luppo gra­
duale, raggiunge in determinati momenti (o 
aH'imprO'VViso) nuovi Iivdli . Tali nuovi li­
velli di coscienza lentamente guadagnano 
tel'reno e si estendono aH'umanità intera. 
Quindi è giusto parlare di tappe o fasi. 
Naturalmente ciò si potrebbe descrivere an­
che diversamente. 

A questo punto seguo la visione di Jean 
Gebser che ha studiato 'la questione nei det­
tagli e ohe, di conseguenza, d potrà essere 
di grande aiuto. Si può parlare quindi di 
una coscienza arcaica, di una coscienza ma-
1gica, di una mitica e ancora di una mentale­
irazionale : oggi ci troviamo in quest'ultima . 
,Per chiairirci un po' di più le idee mi soffer­
merò su ciascuna di queste tappe. Potrem­
mo ampliare H discorso e credo che varrà 
Ja pena di farlo, anche se sinteticamente. 

La coscienza arcaica è la forma di co­
scienza umana ·ohe precede IJUtte le altre, os­
sia queHa che raopresenta il passaggio dal­
ol'anima'le all'essere umano. Non si può in­
dividuare con esattezza uno spartiacque in 
questo passaggio. Alcuni studi rivelano che 
detta coscienza umana comincia nel mo­
mento in cui l'animale, o l'essere vivente 
destinato ad essere uomo, aoquista una cer­
ta capacità di libertà. Una libertà che fino 
a quel momento non aveva sperimentato 
perché agiva solo per dsti'Illto. Tutito ciò noi 
non lo possiamo ormai neanche immagina-



re, ma per quell'essere vivente significò en-
. trare in un mondo completamente nuovo. In 

realtà, non possiamo descriy;ere queste co­
scienze primarie con concetti, poiché l'uo­
mo non godeva ancora del pensiero con­
cettuafo. 

I miti ci parlano di quello che succedeva 
in un tempo in cui ancora non esistevano 
i resoconti storici e tantomeno si poteva 
concepire la storia nel nostro senso. Per 
esempio, nel mito possiamo vedere riflesso il 
pass,aggio dalla coscienza magica a quella 
mitica. ,Pensiamo alla mitologia gl:'eca. Tut­
ta la leggenda su Troia, Paride alla ricerca 
di ,mena, è un racconto mitico deHa !ricerca 
dell'anima. iln ogni caso l'uomo deHa co­
scienza magica peroepiva se stesso come 
integrato con H tutto, non esisteva ancora 
una controprova. 

Dopo un certo periodo di tempo, nella 
storia ddl'umanità appare l 'immagine degli 
dèi. Al principio sono pochi; in seguito so­
no sempre di più e sono sempre meno divi­
ni e piiù umani; anzi !hanno prQPrio rutte 
le deibolezz·e umane fino al punto che, di di­
v.ino, non rimane foro più niente. L'uomo 
deHa ·cosdenza mitica si trovava come chiu­
so in un ci1rcolo vizioso dal quale non era 
capace di Iiiberarsi. !Si vedeva oscillare sem­
pre da un estremo all'altro; non esisteva, 
per lui, un sì o un no definitivi. 

AH'ultimo stadio fu possibHe giungere 
grazie all'apparizione delfa coscienza men­
tale. 111 momento deHa sua rivelazione coin­
cide con Platone e con la sua storia delle 
idee. In quel momento si trattò di un gros­
so passo in avanti; quel passo ·che, col tem­
po, rese possilbHe la comparsa del'la scienza 
e della tecnica apportatrici, nel corso di 
tremila anni, di tanti ·benefici. 

E giungiamo ad oggi in cui assistiamo 
all'effetto « boomerang » e la situazione si 
sta capovolgendo: siamo caduti in un dua­
lismo estremo. 1Per superare questo stadio 
attuale sembra evidente che quello che man­
ca è il sopraggiungere di un nuovo Hvel'lo 
di coscienza umana, che, come possiamo 

. constatare, si sta già annunciando. 

3. - Per chiarire questo concetto mi ritfe­
!firò aH'arte. In tutta la storia e in tutto lo 
sviluppo deHa Coscienza umana, l'arte ha 
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giocato un ruolo di primaria importanza . 
In tuue le sue fasi, la nuova coscienza del 
momento si è sempre annunciata attraver­
so l'arte. L'art,e è sempr·e stata la prima 
manifestazione di una nuova struttura deNa 
coscienza. Come nell'ambito del pensiero, 
anohe neiH'all'te esisitono 1i pro�rossi ed i 
pas'sagigi sequenzialli. da una cosoienza all­
•l'altra. 

La coscienza magica era unidimensiona­
le, quella mitica bidimensionale, la coscien­
za mentale è tridimensiona'le. L'arte tridi­
mensionale tocca il suo apogeo con Miche­
ilangelo. Adesso . assistiamo alla manifesta­
zione attraverso ·l'arte di una nuova co­
scienza ancora non diffusa. Tutti conoscono 
Picasso: egli ha cercato di rappresentare 
fa quarta dimensione, anche se questa non 
è rappresentabile. Quindi, che cosa poteva 
fare l'artista? Quando teinta di rappresen­
tal'la, giunge ad una rappresentazione asim­
metrica. Se guardiamo il celebre quadro 
della moglie di Picasso, si osserverà che la 
metà del volto sembra come se fosse scivo­
lata un rpo' ipiù in lbas�o. In un certo senso 
questo fenomeno aippare in tutta l'ar.te mo­
derna, anche se si dev.e sempre distinguere 
tra ciò che è art·e vera e ciò che non lo è. 
Se l'arte moderna ci appare, a volte, priva 
di proporzioni armoniche o « non bella », 
tuttavia spesso è una rappresentazione au­
tentica e veritiera della quarta dimensione. 

iRicordiamo l'arte preistorica. fo Germa­
nia ci sono · akune caverne preistoriche in 
cui gli animali vengono rappresentati con 
le quattro zampe tutte poste sulla medesima 
linea, ossia in maniera molto simile a co­
me farebbe un bambino piccolo: è la !bidi­
mensionalità. 

S.i può dire che ciascuno di noi nella pro­
pria vita attraversa, in fasi successive, que­
ste dimensioni; si attraversano normalmen­
te ile tre dimensioni primarie ma non si 
giunge, di solito, al1a quarta dimensione. 
Tuttavia potrebbe accadere che, nel mo­
mento in cui la quarta dimensione si inte­
grass,e ne11'umanità, i bambini, con la stes­
sa spontaneità e natura'lezza con cui ora 
fanno uso della ragione, giungeranno alla 
·esperienza di ciò ohe nello Zen definiamo 
come illuminazione e questo senza alcuno 
sforzo e . . .  senza dolori di gambe ! 



4. - Dopo esserci soffermati su queste 
tappe progressive · della coscienza umana, 
affrontiamo la nuova coscienza. Ho già det­
to che si tratta di una coscienza che va ol­
tre la coscienza razionale. La domanda con­
creta è: in che cosa consiste questa nuO'Va 
forma di esperienza della rea'ltà e come si 
manifesta? Prima di tutto bisogna chiarire 
che <mesta nuova coscienza non solo abbrac­
cia la quarta dimensione, ma comprende an­
ohe tutte ile dimensioni precedenti e da­
scuna nella sua giusta misura. Tuttavia non 
si può affermare che la nuova coscienza sia 
una .sintesi delle fa-e <llimensioni ipreoedenti, 
pe11ohé, s·e ·così fosse, quest'u�1lima non avreb­
be niente di nuovo. 1La quarta dimensione 
integra ed eleva ad un Hvello superiore le 
coscienze prec�denti. 

Dunque, che cos'è questa nuova coscien­
za? Si tratta di un'esperienza della rea11tà 
che va oltre l'esperienza della realtà che le 
coscienze procedenH 1hanno ·indicato. Tutite 
Je coscienze hanno una maniera, un modo di 
porsi di fronte al.Ja realtà; per esempio la 
rea1J.tà della coscienza mitica prresupponeva 
fa pres·enza di una controparte. L'esperienzà 
delfa realtà secondo la nuova coscienza si 
può illustrare meglio se ci rifacciamo alla 
esperienza del tempo. Esistono due forme 
distinte di tempo e prima di queste esiste­
va I'asS'enza di tempo. Non c'era l'esperien­
za del tempo. L'uomo magico aveva l'espe­
rienza del tempo, ma molto diversa da 
queHa che abbiamo noi adesso. Sii trattava 
di quello che in tedesco si definisce zeithaf­
tigkeit, temporaneità o tempo qualitatiivo. 
Si sapeva, ci si rrendeva conto che c'era la 
notte ed �I giorno; Ie fasi lunari proponeva­
no l'idea del:lia oiclidtà del tempo, ma non 
era possi1bi.Je sperimentare i cicli solari. La 
conseguenza di quell'esperienza è giunta fi­
no a noi: oggi si parla deHe ·lune e dei mesi. 
Questa esperienza del tempo non è vinco� · 
Jlata a•lilo spazio e per questo inon è quanti­
tativa. ISi tratta di un'esperienza qualitativa 
del tempo, che è sorta dalla coscienza « pun­
tuale » dell'uomo magico. Il punto si con­
vertì in linea, in una linea chiusa, un cer­
chio, dentro il quale l'uomo mitico ancora 
era chiuso. Di conseguenza la rappresenta­
zione grafica della coscienza mitica è il cer­
chio. Questa esperienza· qualiitativa de'l tem­
po propria dell'uomo mitico è in perfetta 
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armonia con la sua esperienza. della pro­
pria anima e della propria interiorità. Nella 
tappa della coscienza mitica compare l 'espe­
rienza del tempo qualitativo, anche se an­
cora non si è giunti alla concezione del pre­
s·ente, del passato e del futuro. 

Con la comparsa della coscienza mentale 
si delinea l 'immagine del tempo concettua­
le. L'esperienza del tempo a livello di co­
scienza mentale è un'esperienza quantitati­
va del tempo, o tempo dell'orologio. La sua 
comparsa segnala '1a chiara distinzione tra 
presente, passato e futuro. Il tempo con­
cettuale misura e divide, mentre quello 
qualitativo uniforma. 1L'espedenza del tem­
po conoettuale infrange •l1a vtiosione diell. mon­
do mitico . Qu�sta coscienza mentale, nei 
primi secoli dopo Platone, non era ancora 
così estrema come la viviamo oggigiorno. 
L'uomo non si sentiva tanto angosciato dal 
tempo, come invece lb è ora. Aocade ciò 
che sempre accade all'apparire di una nuo­
va coscienza: la prima fase è molto positiva 
e costruttiva; ·in seguito sopraggiunge un 
momento in cui si entra in una fase di de­
cadenza. 

Come si colloca iii discorso dell'esperien­
za del ·tempo nella nuova coscienza? Detto 
in breve, .J'esperienza del tempo nella nuo­
va coscienza è la libertà di tempo: non più 
assenza di tempo come nella tappa magica. 
Questa •Ubertà di tempo, una volta integra­
ta, è un tratto tipico della nuova coscienza .  

Ubertà di tempo: intendo dirre che i.J 
.tempo non angoscia più. E ciò accade quan­
do l'uomo è capace di vivere nel presente. 
Oggigiorno viviamo quasi esclusivamente 
nel passato o nel futuro. Questo è un feno­
meno tipico derivato dall'esperienza del 
tempo dd'orologio, nel corso della qua-
1e nessuno possiede H tempo. I sintomi 
ohe accompagnano questa esperienza ango­
sciante del tempo sono gli infarti di cuore, 
il nervosismo ed il cancro : le malattie mo-
derne. t '  

Le malattie tipiche del nostro tempo so­
no in igran parte nate da11o stress. AM'uomo 
moderno risulta quasi impossibile evitare lo 
stress. !Ma dobbiamo trovare la strada na­
·turale per eliminare .Jo stress, non attra­
verso medicinali o droghe che, generalmen­
te, ' sono forme di veleno. Superato lo strress 
con i mezzi naturali; questo non f � più dan-



no. Una maniera per raggiungere questo tra- · 
- guardo è fa meditazione. Certo, sarebbe co­
sa ancora migliore se la meditazione entras­
se proprio a far parte della nostra vita, così 
dia non senti1re più lo stress. 

5. - Voglio adesso commentare alcune 
manifest·azioni della nuova coscienza che 
possiedono tre caratteristiche tipiche. In 
primo luogo, il t·entativo di superamento del 
tempo, nel senso della libertà di tempo, v.a­
Je .a dire una tendenza a •superare i·l tempo 
conoettua'le. >Bisogna operare però una di­
stinzione tra ciò che è mperamento e ciò 
ohe è annichilazione : in questo caso si trat­
ta, inlfatti, di trascendere le cose, anche se 
queste non possono essere cambiate. 

tln secondo liuogo c'è fa caratteristica del­
Ja trasparenza. Questa inon è il risultato di 
disquisizioni razionali, perché va oltre i con­
cetti e le parole e tocca l'essenza stessa 
delilie cose. Siamo abituati, quando vog1ia­
mo venire a conoscenza deJ.l'essenz.a di qual­
cosa, ad analijzzare e rifleHiere . OV'VIÌamente, 
anche questi sono mezzi per giungere a toc­
care l'essenza della cosa e capire, almeno 

·fino ad un certo punto, di che si tratta. Ma 
I.a tirasparenza, o diafanità, non è il risultato 
della riflessione o dell'analisi; è una sorta 
di intuizione che, oltrepassando le parole 
ed i concetti, tocca direttamente 1l'essenza 
della cosa. Un esempio ci può essere fornito 
da un certo ti.po di iletituira dleilUia Satra Scrit­
tura, quando si legge ogni parola, ogni si•l­
Jalba in maniera mol'to cosciente ma senza 
,riflettere . 'Si giunge a poter sperimeintare 
ì'essenza, la real'tà indicata dalle iparole; 
quel'la realtà alfa quale non si può giungere 
ron la riiflessione o con l'ana•lisi. Una conse­
guenza naturale è che questa non si può 
trasmettere ad altre persone con parole o 
concetti. 1L'.altro deve arrivare a· sper1men­
•tarfa per proprio conto, cosa che non è rea­
lizzabile senza una lunga preparazione che 
non si consegue con lo studio ma con la me­
ditazione, per esempio aUa maniera Zen : 
meditazione durante Ja qua'le non si pensa 
né si discorre. 

Tale esperienza è int�mament•e legata ad 
una prdfonda allegria spirituale che si po­
t.reblbe paragonare aU'ascolito deHa musica.  
Quando ascoltiamo una musi<:a buona spe-
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rimentiamo una profonda allegria che, tut­
tavia, non s-tiamo "pensando" o anaHzzan­
do. La trasparenza non è il risultato di di­
squisizioni razionali, ma H risu11tato dell'es­
sere andati oltre i concetti e le parole per 
giungere a toccare direttamente .}'essenza 
ooltle cose. 

La terza caratteristica della nuova co­
scienza è la percezione globale della realtà. 
Una percezione che sempre, qualora si af­
ferri il partioolare, si estende al tutto e in 
questo modo supera il duaHsmo estremo e 
annienta l' "aiut aut". 

Vorrei approfondire maggiormente i1 di­
scorso della trasparenza perché questa non 
può essere conseguita facilmente da una 
persona qualsiasi. Vorrei anche fornire al­
cune indicazioni su come prepararsi all'in­
sorgere della nuova cos.cienza. Bisogna sfor­
zarsi di rinunciare ai pregiudizi, ai desideri 
che si antepongono alla realtà ed aUe esi­
genze da soddisfare a tutti i costi; dice Jean 
GeJbser che solo vincendo }'.egoismo si può, 
gradualmente, imporre l'equ.ilibrfo tira g1i 
elementi e Je struHure d1ellla nostra coscien­
za. In questo modo l'uomo diventa capace 
di sperimentare la trasparenza o diafanità 
e giungere a percepire i1 tutto. 

6 .  - Mi soffermo ora su alcune manifesta­
zioni della nuova coscienza, in primo 1uogo 
sulla fi.sica. lPer queHo che voglio dimostra­
re mi baso soprattutto su due autori: Jean 
Gebser, autore di Origine e Presente e firi­
tjof Capra, autore ·de Il Tao della Fisica e 
Il punto di svolta. Capra cita molto spesso 
J.ean Gebser ma integrandolo con un elemen­
to nuovo, un elemento che Gebser non no­
mina, o per 'lo meno non nomina oon tanta 
insistenza. 

Se oggi vogliamo avere una percezione 
della realtà totale, non possiamo prescin­
dere .dalla fisica moderna. Cito qui Karl 
Friederich von Weizslicker: « La concezio­
ne meccanicistica del mondo coniata dalla 
fisica classica (e che è rimasta in vigore fino 
al 1900), è &tata abolita e per giunta in ma­
niera molto più radicale di quanto si potes­
se immaginare. Tutto ciò .non è una disgra­
zia ma un insegnamento molto utile ». 

La nuova fisica è il primo sistema chiuso 
e finito ,di una conoscenza naturafo che si 



e�prime con esattezza matematica oltre i li­
mi ti di una concezione meccanicistica del 
mondo. L'espressione della concezione mec­
canicistica allude alla visione, alla com­

. prensione del mondo seoondo la fisica e 
quindi si !basa suUa realtà ul•tima in quanto 
materia. A questo .punto è d'oblbHogo ciitare 
soprattutto Einstein, colui ·che scoprì, si 
potrebbe dfre, la quarta dimensionè. La 
questione del tempo è centrale nella fisica 
moderna. �instein .liberò il tempo dalla pu• 
ra astrazione. Convertì il tempo in un ele­
mento relativo all'interno della . concezione 
del mondo: esso non è più statico, ma in 
movimento. Einstein trasformò la concezio­
ne dello spazio e del tempo vigente fino 
a quel momento . Il passo definitivo o de­
cisivo fu fatto con la teoria quantistica di 
Max Planck. Egli dimostrò ohe la natura è 
discontinua, tL'idea che abbiamo appreso 
secondò cui tutte .Je cose hanno una loro 
causa e ·tutte hanno una ragione è cambia­
ta radicalmente: ora fa questione non si 
concepisce più · così. 

Tremila anni fa cambiò 1a coscienza del­
l'umanità; questo cambiamento trasformò 
prdfondoamelllte •tutta •l'umanità. Non potreib­
,be capitare ,oggi qualcosa di simile? Non è 
possirbile che anche oggi l'essere umano va­
da incontro a<l una mutazione in grado di 
trasformare .J'umanità ne.J suo insieme? Non 
possiamo esdudere a priori questa possi­
biolità. !Nella nuova coscienza è presente un 
elemento in grado di unire l'umanità: la 
esperienza del tutito, o de1lb spiritua.Je, o 
del divino, come lo si voglia definire. 

Una caratteristka della nuova coscienza 
è che questa si percepisce sempre, anche neI­
Ie questioni conorete e particolari: ciò favo­
risce il suiperamento dello scontro e del 
dualismo. Forse questo ci potrebbe portare 

· vevso una pace duratura. Se l'umanità 
intera raggiungesse un nuovo livello di co­
scienza, la possibilità di una soluzione pa­
cHìca dei conflitti si proporrebbe in manie­
ra naotUll'ale in tuitti e si giuTI1gerebbe, a11ova, 
aUa risoluzione dei confitti secondo manie­
re diverse da quella dello scontro. Ma, da 
un altro punto di vista, /bisogna dire che se 
i110n usciamo dalla coscienza mentale e non 
la trascendiamo, non usciremo mai dall'im­
passe in cui ci troviamo adesso. 
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Se quakuno d<im.anda: �ne, e allora co­
me devo immaginare questa nuova coscien­
za? La risposta è che, in realtà, non la si 
può immaginare . Se non esistono più gli op­
posti, quando 111 sì ed iJl no non oi sono più, 
come funzionerà il tutto? Forse possiamo 
almeno immaginare che in una si•tuazione 
simile l'uomo è molto più libero . Ma si trat­
ta di una libertà diversa da quella di cui si 
parla in genere: la libertà di cui parliamo, 
quasi sempre è la libertà che vogliamo per 
noi e che molte vol1e non si concede agli 
altri. 

J ean ·Gebser dice che una volta che la 
umanità gi0ungerà all'integraq;ione nella nuo­
va coscienza, anche H mondo esterno si adat­
terà e si strutturerà in maniera diversa. In 
queste condizioni è possibile concepire una 
.pace duraitura, una pace anche nel senso 
politico . Solo in questo caso i0l mondo sa- . 
rebbe uno solo. 

Che cosa si PUÒ fare perché le diverse 
persone giungano ad integrarsi con questa 
nuova coscienza? Che cosa possiamo fare, 
da parte nostra, per· ottenere ciò? Natural­
mente ci vorrebbero molte ai.tre conferenze 
per approfondire l'argomento, ma una ri­
sposta può esse� fornita subito. Per giun­
gere all'integrazione e all'apertura nei con­
fronti di o·uesta · nuova coscienza non c'è 
che una via :  il cammino deHa mediotazione 
e un esempio ipuò essere ola meditazione zen. 

Ovviamente non tutti vorranno praticare 
.Io Zen, ma esistono ancora altre forme di 
meditazione di cui appena si parfa e che, 
come tll1H, rono' una v;ita valida per g.iungere 
alla meta. Per esempio, in Europa (suppon­
go anche in Spagna) , sono sempre più nu­
merosi i oristiani che praticano la Preghie­
ra di Gesù . E' una forma di orazione che 
trae 'la sua origine dalla Chiesa Orientale; 
una forma d� orazione durante la quale si 
ricorre aHa semplice ripetizione del nome di 
Gesù o a una giacU'latoria. (Con la sola pra-

. tica delij.a Preghiera di Gesù non si giu'll'ge 
all'illuminazione nel senso zen, ma non è 
questo quello che ci interessa) . 

Anche fa stessa vita quotidiana può es­
sere un'enorme preiparàzione alla nuova co­
scienza: basta vivere in maniera altruistica, 
retta e senza impegnarsi solo per se stessi. 

(traduzione dallo spagnolo di Isabella Marinaro) 



·L I ·B R I  (a cura di Luigi Turinese) 

WINSTON L. KING: « La meditazione tberavada · La trasformazione buddhista dello yoga » · Ubal­
dini Editore 1987, p. 226, L. 2'4.000. 

La cultura non procede per salti: anche i rivolgimenti culturali più radicali portano con sé espliciti 
segni del modello cui si contrappongono o di cui rappresentano l'evoluzione. Si pensi al cristianesimo, 
che nasce come ramo eterodosso dell'ebraismo, ma ne eredita un pesante bagaglio di tradizione. Si pen· 
si a quanto, nell'avvicendarsi dei periodi storici, le radici di una fase di espansione si possano ravvisare 
nel precedente periodo « buio ». All'otigine, il buddhismo si presenta negatore delle caste, dell'anima in­
dividuale, della speculazione metafisica, del ritualismo brahmanico. D'altra parte, su almeno due punti 
c'è convergenza tra il messaggio del Buddha e il pensiero upanishadico a lui contemporaneo: la conside­
razione dell'universo dell'esperienza spazio-temporale come privo di realtà assoluta e in ultima analisi, 
quindi, insoddisfacente; l'idea che la meditazione rappresenti il metodo elettivo per trascendere l'insod· 
disfazione. Il buddhismo, dal canto suo, radicalizzerà il primato accordato all'esperienza e accentuerà 
il carattere doloroso del samsara. In considerazione di quest'ultimo fatto, si verifica un cambiamento nel 
sistema di valori tradizionale: in pratica, il buddhismo mette tra parentesi i valori riconosciuti dal brah­
manesimo (l'aspirazione al benessere materiale e alla gratificazione sensoriale e il dovere sociale: artha, 

kama e dhamna) per accettare pienamente solo il mokishia (liberazione finale), la cui piena realizzazione 
nel contesto buddhista sarà il nirvana. 

Come si vede, i rapporti tra induismo e buddhismo, sin dalle origini, sono ambivalenti e tali reste­
ranno nel corso della loro lunghissima storia. Tale ambivalenza si palesa, oltre che sul piano teorico, ar.­
che su quello metodologico. Nel sistema meditativo del buddhismo theravada, sottolinea il King, è 
presenie un elemento non buddhista: la tecnica brahmanico-yogica dell'induzione di stati di trance 
(jhana). I /hana sono modalità di concentrazione meditativa che presentano con lo yoga similarità di me· 
todo ma una cruciale differenza di finalità: sono infatti strumentali al raggiungimento del nibbana. I 
jhana, sia pure in forma sottile, contengono un residuo di individualità (atta) e quindi sono subordinati 
al fine ultimo del buddhismo, l'Illuminazione (esperienza di anatta). Nel theravada, accanto ai jhana, 
fa la sua comparsa una tecnica squisitamente buddhista, la vipassana, che colora di consapevolezza ogni 
aspetto della contemplazione buddhista. I jhana purificati dalla visione profonda della vipassana non 
sono la stessa cosa di una trance yoga. La vipassana è più adattabile della disciplina dei jhana ·e perciò 
più utilizzabile da parte dei laici. La vipassana, inoltre, diversamente dall'esperienza dei jhana, che sono 
stati di assorbimento di per sé privi di comprensione, costituisce anche il contesto della concezione bud­
dhista del mondo. Come a dire che con la vipassana il meditante ha accesso all'anicca-anatta-dukkha, 
mentre l'esperienza dei jhana separati dal contesto potrebbe essere ingannevolmente interpretata come 
esperienza del nibbana. Tramite la vipassana, in altri termini, il meditante percepisce l'impermanenza 
anche dei jhana. 

Il bel lib·ro di King si snoda attraverso sette capitoli completati da una bibliografia critica e da un 
interessante articolo che descrive l'esperienza di Risvegtio di una laica buddhista contemporanea. 

BHAGWAN SHREE RAJNEESH: « Dieci storie Zen · Né acqua, né luna . Lo Zen spiegato con lo Zen » 
· Edizioni Mediterranee, Roma 1985, p. 278, L 18.000. 

l 

Ora che la bufera sul suo « caso » è lontana, ci si può accostare all'opera e alla figura· di Bhagwan 
facendo qualche scoperta interessante. Il suo linguaggio, sempre disinvolto - a tratti provocatorio e ico­
noclasta - è indubbiamente molto moderno, un « mezzo abile » per accogliere nella corrente dei cerca-
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tori interiori anche gli insofferenti alla tradizionè, i pellegrini anarcoidi ma sinceri. Le numerose citazio­
ni, che testimoniano della sbalorditiva trasversalità culturale dii Bhagwan, sono sempre funzionali al ritmo 
del discorso, alla sua efficacia: mai vengono usate per ostentare erudizJone o per invocare l'ipse dixit, ma 
favoriscono sempre, creativamente, il fluido succedersi dei pensieri. Questo libro raccoglie dieci discorsi 
pronunciati a Poona nell'agosto 1974, a commento di altrettanti aneddoti zen, per lo più già noti al pub­
blico occidentale. Si tratta, certo, di libere scorribande sui temi cari a Bhagwan: l'antiautof'itarismo, l'uni­
çità di ogni singola ricerca interiore, l'insofferenza per le Chiese organizzate e per i rituali, la messa in 
guardia contro i tranelli della mente (« lasciate qui fuori le scarpe e la mente », recitava un cartello allo 
ingresso dell'aula di meditazione a Poona). Ma c'è anche, in questo libro, la straordinaria capacità di ren­
dere, in perfetto spirito zen, lo spirito dello zen; e di rendere nello stesso tempo comprensibili storie che 
altrimenti resterebbero poco più che arguti esempi di comicità surreale. 

Col togliere alla rel.igione la patina di ovvietà, di sentito dire che la tradizione vi ha depositato, 
Bhagwan vivifica, incoraggia lo spirito religioso. Il suo indirizzo non tradizionale gli fa preferire, natural­
mente, le forme più (( asciutte » di spiritualità, quelle in cui l'apparato dottrinale è meno rappreseritato: 
lo zen, il sufismo e soprattutto la vipassana, che in altre occasioni egli esplicitamente raccomanda: si veda 
quel singolare mensile pubblicato in italiano e in inglese che è Liberation T1imes. 

. Certo, si ha la sensazione che il pensiero libertario e non sistematico di Bhagwan giovi soprattutto a 
chi ha già un'abitudine all'autodisciplina e alla vita consapevole; diversamente, potrebbe costituire un ali­
bi intellettuale per una confusione pseudo-creativa. Perché, come dice lo stesso Bhagwan, « se tu butti le 
formalità daUa finestra deliberatamente, sapendolo, tanto per non sembrare serio, non sei davvero uno Zen, 
sei soltanto scemo ... ». 

HANS KUNG, J. VAN ESS, H. VON STIETENCRON, H. BECHERT: « Cristianesimo e religioni uni· 
versali » · Arnoldo Mondadori Editore, p. 527, L. 25.000. 

Questo ponderoso lavoro è il resoconto di dodici lezioni dialogiche tenute nel 1982 all'Università di 
Tubinga, dove Hans Kiing insegna teologia ecumenica. Ad ognuna delle grand1i religioni studiate e con­
frontate con il cristianesimo (islamismo, induismo, buddhismo), sono dedicate quattro lezioni, composta 
ciascuna. da una trattazione esplicativa da parte di un oriental.ista specialista della materia e dalla rispo­
sta di Kiing in chiave di comparazione con il cristianesimo. L'importanza capitale di questo lavoro con­
siste nell'aspirazione ad allargare i confini dell'ecumenismo da una prospettiva interconfessionale ad una 
prospettiva interreUgiosa. L'obiettivo dichiarato è il risveglio di una coscienza ecumenica globale, che 
çonduca non già alla creazione d,i una religione mondiale unitaria, ma ad una pacificazfone autentica. 
� Le premesse e gli intenti possono costituire di per sé una giustificazione del lavoro, peraltro di livello 
notevolissimo nel suo ini>ieme. L'informazione è ricca anche nella sezione concernente il buddhismo, sul­
la quale è possibUe tuttavia fare qualche riflessione critica. A questo proposito si può leggere l'articolo 
« Il dialogo interreligioso come guida spirituale » di Corrado Pensa (PARAMIT A 19), la cui parte ini­
ziale è dedicata ad evidenziare i punti deboli delle argomentazioni di Kiing: un'implicita considerazione 
qella supremazia del cristianesimo e una confusione tra /'ingiunzione buddhista a superare l'attaccamen­
tq e una generica f'ichiesta a superare la volontà di vivere. D'altra parte lo sforzo dialogico è qui operato 
clq un cristiano, non da un cercatore libero, e non si può uscire più di tanto dai confini della propria 
fo�mazione culturale. 

Per comprendere megHo questo punto, basta rileggere U « Misticismo cristiano e buddhista » di Su­
zuki, criticabile quanto si vuole, ma assolutamente pionieristico (1957). Accanto a pagine di luminosa in­
'terreligiosità si trovano pasi>i che testimoniano della penosa difficoltà di Suzuki (che era sì un « puro di 
cuore », ma un « puro di cuore » giapponese) a comprendere cerf.i elementi cristiani. (( Il cristianesimo 
presenta alcune cose d·i difficile comprensione, tra le quali soprattutto il simbolo della crocifissione. Il 
Cristo crocifisso è una visione che io non posso fare a meno di associare al sadico impulso di una men­
te malata.. .  Quale contrasto fra l'immagine crocifissa del C11isto e quella del Buddha giacente su di un 
letto e circondato dai suoi discepoli e da altf'i esseri umani e non umani! » (op. oit., pag. 106). 

Comunque, se è lecito aspettarsi frutti sempre più maturi dall'incontro tra le grandi reHgioni univer­
sali, anche /'obietiivo minimo che Kiing si pone, cioè di tracciare un bilancio provvisorio del dialogo, 
sembra tutt'altro che trascurabile. Affinché l'idea - e la pratica - di un ecumenil>mo allargato diventi 
così familiare da rendere sempre più desiderabUe l'esercizio del dialogo come avventura dello spirito. 
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GIUSEPPE PRESTIA: « Il canto del Tao » - Stampato in proprio, p. 296, L. 28.000; « Da guerrigliero a 
poeta » - Ed. Lalli, p. 183, L. 15.000. 

Sono raccolte in ques·ti due libri esperienze letterarie di va11io genere, tra cui nel primo un poemetto 
ispirato dalle dottrine cinesi del Tao e nel secondo l'approdo alla spiritualità con vivaci ambientazioni 
onentali e contemplaZJioni poetiohe, dopo Un'esperienza di estremismo politico negli « anni di piombo ». 

ANTONIO RUSSO: « Buddha Siddharta Gautama » - Corsi Editore, Torino 1985, p. 160 in formato 
30 X 21, lire 32.000. 

Questa vita del Buddha in edizione artìstlca su carta indiana, con introduzione di Felice /sella 
e 8 litografie di Bruno Palma - si colloca Jel/a scia della tradizione poeticamente narrativa, inaugurata 
all'epoca di Cristo dall'indiano Asvaghosa (« Le gesta del Buddha ») e ripresa in Occidente nel nostro 
secolo dall'inglese E. Arnold (« La luce dellJAsia ») e dal tedesco H. Hesse (« Siddharta »). Il testo, che 
ha guadagnato apprezzamenti anche in ambfenti cattolici, si articola in 8 capitoli, che scandiscono la vi­
cenda umana di Siddharta Gautama, derivandola dalla designazione del Buddha precedente, Dipanka­
ra. La storicità del Tathagata si sublima così in un contesto mistico, che ne rende più suggestivo l'im­
patto, anche sui lettori dei nostri giorni. (H libro può essere richiesto direttamente a PARAMITA). 

INIZIATIVE 

Il congresso dell'Unione Buddhista Italiana 
Il 14 novembre si è celebrato a Milano - nella sala del Cenacolo al museo della Scienza e deHa 

Tecnica, con il patrocinio del comune di Milano - il primo congresso nazionale dell'Unione Buddhi­
sta Italiana. Alla presenza di oltre 400 persone e di quasi tutti i centri di Dharma del nostro paese, in 
rappresentanza di oltre diecimila buddhisti italiani, il dibattito congressuale è stato aperto con la relazi'>­
ne del presidente Giuseppe Molinari ed ha registrato importanti contributi dei rappresentanti dei cen­
tri, in particolare delle tradizioni zen e vipassana. Inoltre sono stati trattati i temi del dialogo interreli­
gioso con la prof. Caterina Conio dell'Università di Pisa, la filosofia buddhista con il pi'Of. Giorgio Pa­
squalotto dell'Università di Padova e i rapporti tra buddhismo e scienza con il dott. Nitamo Montecucco 
del centro Cyber di Milano. Il congresso ha eletto la presidenza dell'UBI per il prossimo triennio, così 
composta: Giuseppe Molinari, presidente; Vincenzo Piga e Roberto Pinciara, vice-presidenti. 

La risoluzione finale, approvata all'unanimità, impegna i'UDI e tutti i centri aderenti: 

1) a promuovere tutte le azioni necessarie per sollecitare il riconoscimento giuridico dell'UBI, crean­
do così le condizioni per definire un'intesa con lo Stato, in conformità all'art. 8 della Costitu­
zione; 

2) a concordare con altre minoranze religiose azioni comuni verso i pubblici poteri e l'opinione pub­
blica, per eliminare ogni discriminazione basata sulle scelte religiose, a cominciare dalle scuole 
e dalle strutture pubbliche di comunicazione e per garantire l'esercizio e il rispetto delle singo­
le pratiche religiose; 

3) a incoraggiare e facilitare la collaborazione e gli scambi di esperienze fra i centri di ogni tradi-
zione buddhista; 

· 

4) a mantenere e migliorare la presenza del buddhismo nel dialogo interreligioso e interculturale, 
da svolgere con serietà e nella chiarezza, senza finalità di proselitismo, per contribuire all'inte­
grazione del Dharma nella :società italiana e alla cresçita spirituale e culturale · del paese. 



INTERNATIONAL MEDITATION 

CENTER·IT ALIA 

L'I.M.C.-Italia organizza un fine-settimana non 
re.sidenziale condotto contemporaneamente in 4 
città diverse (Milano, Como, Padova, Rovereto) 
d�lle ore 19,30 di venerdì 15 gennaio alle ore 12 
di domenica 1 7. 

Al fine settimana sono invitati tutti gli studenti 
che hanno già completato almeno un corso di 10 
giorni di meditazione vipassana; alla prima parte, 
dedicata ad Anapana (concentrazione) saranno 
ammessi anche nuovi studenti. 

Per ulteriori informazioni è necessario contatta­
re gli organizzatori locali: per Milano, Fabio Za­
gàto (tel. 02/587296); per Como, Maurizio Monti 
(te/. 031 /502811-26441 7); per Padova, Camilla 
Bonetto (tel. 0429/718094) e per Rovereto, San­
dro Bertamini (tel. 0464/24444). 

. Inoltre neUa sede di « La Meridiana » si terrà 
un corso residenziale di dieci giorni, diretto da 
fohn Coleman, dal 19 al 28 febbraio. E' anche in 
programmazione un corso tenuto da Mr. fohn 
Coleman a Napoli o zone limitrofe all'inizio della 
primavera. Chi avesse suggerimenti relativi alle 
sedi utilizzabili a tale scopo è pregato di contat­
tare il Centro. Per informazioni: I.M.C.-Italia -
Montesanto, loc. La Meridiana - Ponte dell'Olio 
(Piacenza) - te!. 0523/878334 - 02/587296. 

TEMPIO ZEN FUDENJI · SALSOMAGGIORE 

Dal 1° dicembre al 2 gennaio si è svolta la 
Sesshin d'inverno, che si è articolata in tre fasi: 

· - dal 1° all'B dicembre, Rohatsu Sesshin, in 
ricÒrdo dell'espenienza del Risveglio di Sakyamuni 
Buddha; 

- dal 9 al 10 dicembre, Danpi Sesshin o sesshin 
d�l braccio tagliato, che è collegata all'episodio 
di Eka, un discepolo cinese di Bodhidharma, che 
si è mutilato il braccio a con/ erma della sua 
d�terminazione a ricevere l'insegnamento del 
Dharma; 

- dal 27 dicembre al 2 gennaio, Sesshin di 
Capodanno. 

L'ultimo fine settimana di febbraio, marzo, 
aprile e maggio è dedicato a meditazioni zen in­
tensive, nella tradizione soto. Nella seconda metà 
dd ogni mese il monastero accoglte ospiti che de­
siderino fare l'esperienza della vita in un tempio 
zen. 

·Informazioni: tel. 0524/66667. 
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MONASTERO CHAN - ORVIETO SCALO 

Le sesshin sono periodi di meditazione inten­
siva che si svolgono durante il primo fine setti­
mana di ogni mese. Inizio alle ore 19 del venerdì 
fino al pranzo della domenica. Si richiede una 
buona preparazione nella posizione seduta a gam­
be incrociate e si avverte che la notte fra sabato 
e domenica è passata tu·tta così. Le date delle 
pross.ime sesshin sono: 8-10 gennaio; 5-7 febbraio; 
4-6 marzo. Inoltre nella notte tra il venerdì e il 
sabato, a metà circa di ogni mese, si svolge una 
sesshin breve. 

A Scaramuccia, dove ha sede il monastero, vi 
è anche una « Scuola della montagna », che orga­
nizza corsi di vario genere: dal 3 al 6 gennaio, 
corso di specializzazione di arrampicata sportiva 
a Sperlonga (Latina); dal 24 al 30 gennaio, corso 
di sci per esperti a Chamonix Mont Blanc; dal 
7 al 13 e daJ 14 al 20 febbraio, due corsi di sci 
per tutti all'Abetone . 

Informazioni: tel. 0763/25054. 

FONDAZIONE MAITREYA DI MILANO 

La sede milanese della Fondazione Maitreya 
(Istituto di cultura buddhista) inaugura la pro­
pria attività con una conferenza di Fausto Taiten 
Guareschi, presidente dell'Associazione italiana 
zen, su: « Dogen Zenji e la riforma del buddhi­
smo giapponese ». Questa con/ erenza, in collabo­
razione con il centro culturale Italia-Asia, avrà 
luogo il 26 gennaio, alle ore . 20,30 in corso di 
Porta Ticinese, 39. 

Sono in programma altre -iniziative, tra cui se­
gnaliamo: conferenze di Caterina Conio (sulla 
filosofia buddhi>sta), Nitamo Montecucco (su: 
buddhismo e scienza), Flavio Pellicani (su 
« Esperienze di meditazione vipassana ») e del 
padre barnabita Antonio Gentili (su « Adozione di 
tecniche buddhiste nella spiritualità cristiana »); 
una serata con Krishna Das (Marco Piazza) sulla 
musica trascendentale con esecuzione al sithar di 
antiche musiche indiane; proiezione di filmati sul 
Tibet. 

Informazioni: tel. 02/3761945. 

ISTITUTO TZONG KHAPA . POMAIA 

8-20 gennaio: Ritiro di Avalokitesvara, guidato dal 
monaco Thubten Tsognyi; 

28 gennaio-9 febbraio: Ritiro di Heruka Bianco, 
guidato dalla monaca Annamaria de Pretis; 

1 7-21 febbraio: « Lama Tzong Khapa, un esem-



pio di pratica », insegnamento di Dagyab Rim­
poce; 

19-21 febbraio: « Energia femminile nel buddhi­
smo e nella psicologia », con Martin Kalff; 

26-28 febbraio: « Il suono nello Yoga », con Ro­
sanna Rizzi Silva; 

4-6 marzo: « Musicosofia », con George Balan; 

11-13 marzo: « Viaggio nella terra degli Dei », 
con Olga Amman e Giulia Barletta; 

11-13 marzo: « Il Kum-nye, la via del Guerrie­
·TO », con Marco Valli; 

18-20 marzo: « Astrologia e libero arbitrio », con 
Fabio Borghini; 

30 marzo-4 aprile: seminario intensivo con il 
gheshe Ciampa Giatso; 

8-14 apriJe: Ritiro di vipassana, guidato da Ste­
ven Batchelor. 

GRUPPO 

DI CONSAPEVOLEZZA MEDITATIVA 

(VIPASSANA) DI ROMA 

Seminari tenuti da praticanti per praticanti (se­
de: circolo Orfeo in rRoma, vicolo d'Orfeo 1, 
presso Borgo ·Pio): 

6 febbraio (dalle 17,30 alle 20 circa): Amadeo 
Solé-Leris, membro della Mahabodhy Sodety, 
studioso di pali, autore di opere sul buddhismo: 
« Le tre caratteristiche dell'esistenza secondo il 
Buddha »; 

26 marzo (dalle 17,30 alle 20 circa): Antonio 
Grassi, psichiatrà e psicoterapeuta, membro del­
l'.Associazione internazionale di psicologia ana­
./itica: « Elogio della psicoterapia ». 

Ogni seminario sarà preceduto da un periodo 
di meditazione silenziosa e si rivolge a persone 
che già praticano la vipassana o una meditazione 
affine. Persone non praticanti possono ugualmente 

prenotarsi: saranno messe in una lista d'attesa, 
con possibilità di partecipare se rimarranno posti 
liberi. Per i seminari occorre prenotarsi (tel. 06/ 
3610123 prima delle 8,15 del mattino o la sera). 
Le prenotazioni si accettano solo a cominciare da 
un mese prima del seminario al quale si intende 
iscriversi. 

Intensivo di vipassana per non principianti, 
condotto da Corrado Pensa, avrà luogo sabato 
23 gennaio dalle ore 8,45 alle 19 circa (stessa 
sede e stesse modalità di prenotazione). 

CENTRO RABTEN MAITRI - TORINO 

Ogni mercoledì, meditazioni guidate da Rin­
chen Dorje secondo la tradizione mahayana. Ogni 
martedì e giovedì, Shiatzu (tecniche di massag­
gio) con Dino Mariani. Ogni domentica mattina, 
rito tantrico. 

Informazioni: tel. 011/593097 (ore pasti). 

CENTRO TZONG KHAPA - VILLORBA 

12-13 febbraio: « Psicosintesi », terapie individuali 
tenute da Isabella Caponio; 

20-21 febbraio: « Astrologia 3 », seminario di 
Adriana Zanella; 

27-28 febbraio: « Cristianesimo oggi, l'ecumeni­
smo attraverso i simboli, con Roberto Duri­
ghetto; 

5-6 marzo: « Controllo dei sogni e della mente 
. iStintiva », seminario di Connie Miller; 

lll-13 marzo: « Astrologia 4 », seminario di Adria­
na Zane/la; 

26-27 marzo: « Influenza del colore sul corpo e 
la mente », con Isabella Caponio. 

Informazioni: tel. 0422/928079 (ore 11-14). 

La Fondazione Maitreya acquisterebbe un fabbricato (casale, 
ex-convento, piccolo albergo etc.) da adibire a «Casa per Ritiri » 
a disposizione gratuita di singoli o gruppi, con precedenza per i 
nostri abbonati. 

Ogni utile segnalazione va indirizzata a P ARAMIT A. 
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Lettere a P ARAMIT A 

LA QUESTIONE TIBETANA 

H pdmo ottobre del 1987 scoppia una rivolta 
popolare nelle strade di Lhasa, in Tibet, proprio 
ali.a vigilia del congresso decisivo del Partito co­
munista cinese. I disordini di Lhasa sono innan­
zitutto il grido di una civilizzazione che 11ifiuta 
di scomparire, il gesto disperato dei tibetani che 
rifiutano di diventare cinesi. 

Per la prima volta giornalisti stranieri hanno 
potuto assistere .a un atto di una tragedia che si 
gioca silenziosamente da più di trent'anni: H ge­
nocidio lento e implacabile di una popolazione. 
Oggi la cortina di bambì1 è di nuovo caduta sul 
Tibet, Lhasa è di nuovo �mbavagliata e ridotta 
al si,lenzio. I media occidentali, dopo averne par­
lato durante le ore calde dei pr1mi giorni di ot­
tobre, non ne parlano più. 

Su questo a11gomento il quotidiano « Il Manife­
sto » ha pubblicato lo scor.so ottobre un nostro 
documentato articolo, ohe metteva in evidenza 
anche il disagio che la vicenda del Tibet suscita 
neHa sinii;tra italiana e soprattutto nei superstiti 
seguaci di

. 
superati cliché rivoluzionari, negli or-

. fanelli di Mao. A « Il Manifesto » va dato atto 
di avere accettato un articolo che era anche cri­
tico verso precedenti posizioni ospitate dal gior­
nale, dimostrando un'apertura e una obiettività 
ohe di rado si riscontra nella pubblicistica italiana. 

C'è ora da augurarsi ohe ,l'Occidente non rimuo­
va la questione tibetana, come ha fatto per oltre 
un trentennio. Si può avere comprensione per le 
esigenze strategiche della Cina, ma a patto che 
siano gestite nel pieno rispetto ed anzi nella sal­
vaguardia di una civiltà, che ha molto da dare 
anche al « ,progredito » Occidente. 

Gianni De Martino e Piero Verni · Milano 

IL CIELO E LA TERRA 

I fatti di Medjugorje, apparizioni mariane, sti­
gmate ... Da sempre nel seno della Chiesa Cattoli· 
ca si sono vedfìcati fenomeni che in qualche 
modo hanno mantenuto un contatto tra mondo 
terreno e realtà spirituali. Dio nel mondo cattoli­

co ha continuato un dialogo con i credenti attra­
verso un linguaggio bibli:co ben definito. La mia 
domanda è la seguente: si hanno nel mondo bud­
dMsta simili manJfestazioni? In altre tradizioni? 
Oppure la linea diretta di comunicazione tra 
Cielo e terr.a passa 'Comunque e solo attraverso 
Cristo? Giovanni Di Don · Cengio 

Dedicheremo un prossimo al'iticolo al con/ ronto 
tra buddhismo e cris�ianesimo per quanto riguar-
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da i rapporti con « l'al di ./à ». Qui ci limitiamo 
a ricordare che il dualismo mondo umano-mondo 
divino, tipico della dottrina cristiana, è estraneo 
al buddhismo, per il quale la realtà ultima è 
identica per tutti i fenomeni ed è Sunyatha (va­
cuità), cioè assenza di esistenza inerente. Chi rag­
giunge questa consapevolezza realizza lo stato di 
Buddha, dove è dissolta ogni distinzione tra im­
manenza e trascendenza. Non esiste quindi per 
il buddhismo un problema di « comunicazione tra 
Cielo e terra »; samsara e nirvana sono due aspet­
ti di una stessa realtà, che la nostra mente « crea » 
come samsara o come nirvana. 

INSEGNARE IN ITALIANO 

Sono molto d'8IOCOrido con l'opinione del lama 
Dagyab, pubbliicata in un articolo di Par.amita 24: 
i maestri di buddhi.smo dov.rebbero insegnare nella 
lingua materna dei propri dtscepoli. Akuni centri 
italiani, anche a Roma, hanno dei .Jam.a residenti, 
qualche vo�ta da molti anni, che pa11lano ancora 
sollo i.I tibetano. Questo comporta, secondo me, 
una menomaziooe delle lom possibiJ.ità di insegna­
mento, che, dovendo essere tmdotto fa italiano 
(e qualche volta prima in inglese e poi in italia­
no) perde buona parte di efficacia e di chiarezza· 
e scoragg.ia .j fr.equentatod dei centri. Inoltre que­
sto fat,to ostacola g;li in'Contri « pereonali » con il 
maestro, perché c'è sempre bisogno della presen­
m di un tJMduttore, che impedisce quel! .rapporto 
diretto che è inclis.penisabiie · per raggiungere la 
confidenza giustamente invocata da!! lama Dagyag 
nelle relazioni coo i maestri. Mi auguro che que­
sta sàtuazione sia tennta presente dai maestri c.tra­
nieri ohe vivono in Italia, tenendo conto che in 
altri paesi ( Inghilterra, Francia, GeTmania, Stati 
Uniti) j lama tibetani hanno imparato la !lingua 
del .pooto. 

Gabriella Troncarelli · Roma 

UN LIBRO DA TRADURRE 

Nel 1984 è uscito, a cura di Buddhadasa P. Kir­
thisin�e, un Jibro dal titolo Buddhism and Scien­
ce che raocoglie venti<lue brevi contributi sui rap­
porti tra pensiero buddhista e scienze contempo­
ranee '(1genetica, bidlogia, coomologia, psicoterapia, · 
fisica nucleare) 

Il Gibro contiene brevi ma interessantd confronti 
tra fa dottrina 'buddhista e va1:1i settori della scien­
za contemporanea come ila psicoterapia, la fisica. 
Particol'311111ente interessante tl'introduzione, nella 
quale H curatore ricorda tra l'altro .Ja fondamen· 
tale attitudine buddhista a rifiutare ogni posizio· 



ne dogmatica che rende ogni scuola del buddhi­
smo particolarmente adatta ad accogiliere, discu­
tere e inter.pretare og.n.i innovazione che provenga 
dailla ricerca scientifica e dalle elaborazioni epi­
stemologiche; :si ricorda inoltre che a questa atti­
tudine antidogmatica si accompagna l'attenzione 
ai temi dell'etica, isia mdividuale che sociale, per 
cui la riceoca scientifica trova .sernso e direzione 
in una co.miice che ha al suo centro « la sailvezza 
di tutti gli esseri ». Il testo, raccomandab�le per 
chiarezza e concisione, oltre che per l'intrinseco 
interesse dell'argomento, non è stato finora tra­
dotto in <lingua italiana, né è stato �ecensito o se­
gnalato, a quanto mi risUJ!ta, da alcuna rivis1a 
sdentifica o filosofica italiana. Non potrebbe « Pa· 
ramita » farlo recernsire o meglio ancora, adope­
rarsi affinché ·venga tradotto m italiano? 

Giangiorgio Pasqualotto · Padova 

Speriamo che qualche rivista e qualche editore 
tengano conto di questa segnalazione. Per conto 
nostro, oi ripromettiamo di pubblicare qualche 
estratto del libro curato da Buddhadasa, appena 
ne avremo l'autorizzazione. 

UN SAMADHI MINORE 

In attesa di ricevere ila somma relat,iva all'ab­
bonamento vi prego di non farmi mancare Para­
mita ohe molto mi intere&sa e molto amo. Quan­
do ricevo la vostra rivista e mi metto a leggerla, 
in un angolo del sofà, alla tenue luce di una lam­
padina, è come sperimentare un Samadhi minore: 
mi isola dalla quotidianità (che tuttavia non re­
spingo), mi mette in uno stato meditativo che 
mi fà bene. Complimenti. Om, amen, pace. 

Aldo-Rosa · Vigonc 

UN BUDDHISMO PER L'OCCIDENTE 

Ho letto con molto piacere l'articolo « Consigli 
di un l.Jama ... » 1pubbJicato nel n. 24 di Paramita 
e mi ,permetto di trarne spunto per aggiungere 
quanto segue. 

Solo poco tempo fia mi sono sentito dire per 
l'ennesima volta, in questo caso da un psicologo : 
« Gli insegnamenti buddhisti sono interessanti, ma 
anche noi junghiani diciamo più o meno lo stes­
so (?) , però in te11mini cultur!llmente accettabili 
in Occidente; non c'è ragione di rivolgensi ad una 
altra cultura ». Ora, tralasciando altre cose pur 
obiettabiJi, perohé mi si veniva a parlaxe di 
« un'altra cultura »? A chiunque abbia praticato 
anche poco l'originale in:segnamento di Gautiam<a 
Buddha, appare assolutamente evidente che la 
sua caratter�stica vorrei dire principale è appunto 
fa non appartenenza iad un'epoca, una cultura o 
ad una razza. La oofferenza appartiene all'uomo 
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oggi in I taHa così come gli apparteneva 2500 anni 
fa in lntd�a. e così l'avversione e il desiderio, e 
non vi è ak:una datazione o connotazione cultu­
rale particolare nell'esercitare la mente ad osser­
v,are Ja realtà così ,com'è e non come appunto 
cultura, razza, religione e sesso ce la fanno 
apparire. 

Peraltro, se nel non-<praticante insorgono atteg­
gi.amenti culturalmente conflittuali, è perché qual­
che problema evidentemente c'è, ed è logico che 
ci sia. Se infatti noi consideriamo brevemente la 
storia della diffusione del buddhismo in Asia, 
vediamo che essa è ocandita da crisi di cre&cita, 
spesso di grossa entità, determinate daHa ricor­
rente necessità di adattare l'insegnamento ad un 
contesto sociale, storico e geografico che di volta 
in volta muta. E seppure vl cuore ddl'insegnamen­
to, l'Ottuplice Nobile Sentiero, è rimasto sostan­
ziaLmente intatto; la dottrina ha ·invece subìto più 
volte modificazioni di non lieve entità, dando luo­
go a quelle divensità ohe caratterizzano le scudle 
o « tradizioni » che si danno appuntamento oggi 
ne�l'Occidente. Così possiamo dire che J'insegna­
mento che ci giunge dahl' Asia è ria::o anche di 
elementi sovrastrutturali fortemente caratterizzati 
dagli « specifici » culturali ed etnici in cui ha 
finora dimorato. 

C'è il dubbio ohe questi aspctti dell'insegna­
mento contribuitSCano anch'essi a generare quel­
la certa « allergia » di cui parla Lama Dagyab 
Rimpoce, anche se ovviamente in altro modo che 
non i fenomeni di folk!lore giovanile a cui lui fa 
g�ustamente riferimento. I� debito che noi abbia­
mo con quanti hanno preserv,ato e trai&messo l'Ot­
ruplice Nobile Sentiero è certamente immenso, 
così com'è iimmeru;o �l patrimonio di saggezza 
ed esperienza ohe i Maestri ci donano, e a cui 
possiamo e dobbiamo attingere. Sulla base però 
del confronto quotidiano con « menti » strutturate 
dalla cultura oocidentale, cominci'8 a porsi reali­
sticamente H quesito: è veramente necessario oggi 
in Ocddente mantenere aspetti della dottrina che 
appartengono ,più al « modo » culturale e religioso 
di una particolare etnia, piuttosto che all'insegna­
mento 5tesso? E quanto vi « modo » è separabifo 
dall'illl!egnamento? 

E' ov·vio che non ho risposte. Ma forse il pro­
blema comincia omnai a richiedere di essere col­
lettivamente affrontato, sia pUJre con infinita oau­
tela. Forse oggi non è più realistico, se mai fo è 
stato, attendensi che il buddhi5mo si possa espri­
mere in Occidente solo tramite il moltipilicarsi 
di templi bimnani, giapponesi, tibetani, thailandesi. 
Ben vengano. Ma, se la storia è maestra, i'inse­
gnamento dovrà costruire, prima o poi, un suo 
« modo » specificamente applicabile al « qui ed 
ora » occidentale e forse, in quer « ·prima o poi », 
stiamo già entrando. 

Fabio Zagato • Milano 
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