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Gli skandha 

3. Sauna, la 
• 

percezione 
di Maria Angela F alà 

Riprendiamo a esaminare 1 cmque khan
dha che, secondo la tradizione buddhista, 
formano l'individuo umano. Abbiamo già 
considerato nel quaderno precedente il ru
pakandha, che comprende tutti gli aspet
ti fisici, chimici e biofogid dell'organismo 
e il vedanakhandha, l'aggregato delle sen
sazioni che, oon i tre khandha rimanenti, 
(percezioni, attività mentali e coscienza) va 
ooHettivamente sotto la denominazione na
ma. Questi quattro khandha infatti corris
pondono alle funzioni psioologiohe indivi
duali . 

L'uomo, in realtà , è namarupa, un'unità 
inscindibile di materia e mente. 

« La sensazione, la percezione, la 
volontà, il contatto, la coscienza - que
sto è detto nama. I quattro grandi 
elementi e la forma materiale che da 
essi dipende - questo . è detto rupa » 
(S. II, 2). 

Buddhaghosa dice (2) « La mente corris
ponde ai tre aggregati cioè sensazione, per

. cezione e attività mentali; la materia corris
ponde ai quattro grandi elementi primari » 

·e prosegue descrivendo il nama e il rupa 
come inseparabili e interdipendenti: essi so
no oome uno storpio e un cieco che si aiutano 
a vicenda a viv,er,e, essendo il primo gli occhi 
del secondo e il seoondo le gamlbe del pri
mo. Come una gallina non . produce un 
tuorlo e un guscio d'uovo separati, ma 
entrambi nascono insieme, es·sendo l'uno 
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intimamente dipendente dall'altro, così se 
non c'è il nama non c'è il rupa e così è 
da tempo immemorabile la loro natura. 

L'unione tra nama e rupa è resa possi
bile dalla teoria del phassa ('sanscrito spar
sa) o del contatto. 1U D .:llI,62 ci fornisce 
una spiegazione di :questa relazione suHa 
base appunto del ,contatto: 

« Ho detto che il nome e la forma 
sono la condizione del contatto. In che 
modo ciò avvenga deve intendersi co
sì: questi vari attributi, caratteristi
che, segni, indicazioni attraverso i qua
li l'elemento nama si manifesta, se ve· 
nissero tutti a mancare, ci sarebbe mai 
una manifestazione di contatto nomi
nale dell'elemento rupa? - No - Que
sti vari attributi, caratteristiche, segni, 
indicazioni attraverso cui l'elemento 
rupa si manifesta, se venissero tutti 
a mancare, ci sarebbe mai una mani
festazione di contatto stimolante l'e
lemento nama? • No. - » 

Possiamo da dò presumere che per il 
Buddha i processi ohe hanno luogo nel 
corpo producono un contatto ohe stimola 
il nama, i processi corporei div,entano cioè 
coscienti in virtù di un'appropriata stimo
lazione, in mancanza di funzioni corporee 
la mente non rioeverebbe alcun stimolo (3) 
Viceversa l'elemento nama produce sensa
zioni, immagini, determinazioni che. pos
sono essere espresse, per esempio, verbal-



mente mediante il rupa (vooe=rupa), in 
mancanza di funzioni mentali non ci sareb
bero ·espvessioni corporee. H nama rappre
senta la funzione del pensiero e della co
scienza, il rupa quella dell'espressione, fun� 
zioni che nell'individuo non possono essere 
separate, ma coesistono in uno stato di ne
oessaria interdipendenza. 

Dei quattro kh.andha che compongono la 
parte nama dell'individuo aJbbiamo comin
ciato ad esaminare nello scorso quaderno 
vedana, la sensazione che sorge quando 
avviene il « contatto » tra un oggetto vi
sibile e l'ocdhio (organo della vista), tra 
un suono e l'orecchio e così via per gli 
altri sensi, ivi compreso l'organo mentale. 
Nella formula del paticcasamuppada (v. PiA
RAMIT A 21) la s•ensazione, condizionata 
dal contatto, � fa condizione potenziale del
la sete del desiderio e, di conseguenza, del
fattaccamento. Come a'blbiamo accennato 
nel quaderno precedente. è proprio qui -
a livello della sensazione - che, attraver
so la pratica, si può intervenire per spezza
ve la catena. «Se, (neUa pratica del Satipat
thana n.d.r.) nel ricevere un'impressione 
sensoriale, si è èapaci di .fare una pausa e 
fermarsi alla fase della sensazione e di 
renderla, proprio nel suo primo stadio di 
manifestazione, oggetto di Pura Attenzio· 
ne, la sensazione non sarà più in grado di 
dare origine alla Brama o ad altre passioni. 
Essa si fermerà ai semplici giudizi di 'gra
devole, o 'neutro', dando alla Chiara Com· 
prensione il tempo di entrare in azione e 
di decidere sull'atteggiamento o sull'azio
ne da adottare. Inoltre, s•e si oss·erva, nel
la Pura Attenzione, la produzione condi
zionata dalla sensazione, il suo graduale 
dileguarsi e il suo dar luogo a un'altra 
sensazione, si constaterà dalla propria espe· 
rienza che non c'è assolutamente alcuna 
necessità di essere trascinati da una rea
zione passionale, che darà inizio ad una 
nuova concatenazione di dolore »(4). 

Nel tantrismo inoltre troviamo diverse 
pratiohe che, invece di fermarsi ad osser
vare -con distacco Ie varie sensazioni, le 
utilizzano per trasformare ed integrare la 
propria esperienza, usandole come una chia
ve per raggiungere lo stato illuminato.(5) 

Nell'enumerazione tradizionale dei khan
·dha troviamo al terzo posto sanna, la per-
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oezione, un ulteriore elemento mentale che 
procede direttamente dalla sensazione. 

« Egli percepisce che sta percepen
do: questo viene dunque detto sanna. 
E che sta percependo? Percepisce ciò 
che è verde, giallo, rosso, bianco » 
(M. I, 293) 

Nella psicologia occidentale fa perce
zione viene definita come la « presa di co
scienza s·ensoriale di avvenimenti esteriori 
-che hanno dato origine a sensazioni più 
o meno numerose e complesse ».(6) Gene
ralmente infatti non si percepiscono sen
sazioni isolate, ma un determinato campo 
percettivo in cui appunto la facoltà per
oettiva riesce ad aggregare e unificare le 
sensazioni avute. Il campo percettivo è di 
solito molto complesso, ciononostante la 
nostra percezione è unica e non un mosai
co di percezioni elementari.{7) 

La· percezione è intimamente legata a un 
concetto e spesso il termine. sanna viene 
reso con ideazione (processo simbolico). 
Per esempio, a un dato oggetto sferico po
sto su uno sfondo costituito da una tavola 
diamo l'appellativo di mela, che sottinten
de una serie di proprietà. Ogni esperienza 
peroettiva ha : anohe, come quella senso· 
riale, i suoi lati effettivo-emotivi. La per
oezione della mela dell'esempio preceden
te, potrà riuscire piacevole, sgradita o in
differente e potrà procurare eventualmente 
un ·piacere estetico. 

Sono dunque definite sanna le rappre
. sentazioni mentali di tutte le modalità di 
senso, compreso il senso mentale. Le im· 
magini mentali sono forse le più importan
ti, in quanto ohe ci si riferisce ai ricordi 
e alle fantasie, a rappresentazioni ohe noi 
occidentali non definiremmo aerto come 
percezioni. « rEsser cosciente di un colore 
può signiifìcare almeno due cose: si può 
scorgere ad esempio, un oggetto azzurro, si 
può immaginare, a occhi chiusi, un colore 
azzurro (o ancora si può pensare alla 'az
zurrezza' senza in realtà essere concretamen
te cosciente del ·colore in sé). La sanna si 
riferisce a ent·ramrbe '1e prime due espe· 
rienze; il nostro termine 'percezione' solo 
alla prima e 'idea', magari, alla seconda 
e alla terza » (8). 



La percezione non è basata quindi solo 
. sulla sensaz10ne e sulle informazioni che 

le prov·engono dai recettori s'ensoriali, ma 
anche sulle informazioni già immagazzi· 
nate nel cervello. Così, se per esempio un 
bambino viene morso da un èane, sente 
immediatamente male, e ricorda sensazio- · 
ni dolorose in associazione con il cane. 
Attraverso un processo di generalizzazione 
può arrivare ad associare questo dolore 
ricordato con tutti i cani o, perfino, con 
tutti gli animali e così trovare repulsione 
anche da adulto per f cani o tutti gli ani
mali. Le peroezioni 'mentali' sono talvolta 
ricordo di passate peroezioni �fisiche' che 
sono state associate con un particolare og· 
getto attraverso anche le altre attività men· 
tali ·come il ricordo e la coscienza. C'è in
fatti una stretta affinità fra tutti i kihandha 
mentali: 

« Di tutto ciò di cui si ha sensa
zione, si ha anche percezione. Di tut
to ciò che si percepisce, si ha anche 
coscienza » (M. I, 293) . 

Normalmente, infatti, una sensazione si 
sviluppa in una percezione e la percezio
ne è un processo appartenente all'area del
la coscienza. Aibbiamo visto che l'informa
zione fornita dai sensi può ess,ere interpre
tata solo attraverso il confronto con altre 
informazioni immagazzinate preesistenti al
lo stimolo e che, da un punto di vista bud
dhista, posmno essere immaginate come 
fornite dal vinnana, la coscienza. 

« Sensazione, percezione e coscien
za • questi stati sono associati, non 
dissociati e non è possibile stabilire 
una differenza tra di essi pur analiz
zandoli e rianalizzandoli di continuo » 
(M. I, 293) . 

Un'altra peculiarità dei sanna è quella 
di porsi nell'elencazione tradizionale, ohe 
comunque non è mai dovuta a un caso, tra 
i due khandha più legati alla fisicità indi· 
viduale (rupa e vedana, forma mat·eriale 
e s·ensazione) e i due khandha più stret
tamente mentali (sankhara e vinnana, at
tività mentali e coscienza). La percezione 
'è necessaria affinché i due estremi (rupa 
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e vinnana) abbiano una continuità, un le
game comune, un filo che scorre attraver
so la f.elidtà o la trist,ezza del corpo e del
la mente. Sanna rende possibile il passag· 
gio dall'oesperienza s,ensibile fisica v'era e 
propria alla distinzione mentale di essa e 
quindi, da parte di una mente non illu
minata, alla proliferazione di costruzioni 
mentali su di essa. «Nel complesso, il rap
porto tra la percezione e gli skhand1ha pre· 
cedenti è che la forma materiale crea l'ego, 
l'ignoranza e le cose fondamentali e la sen
sazione vi apporta una oerta qualità di acu
tezza, qualcosa che cerca di conservarsi. 
La percezione rappr·esenta un'estensione del 
territorio dell'ego e un tentativo di defini
re ancora maggiormente le sue posizioni. 
Nella percezione si compiono molti rife
rimenti al quartier generale dell'ego, segui
ti da un'estensione e un'esplorazione sem·. 
pre più in largo, ma sempre in rapporto 
ad esso. La creazione di un territorio in 
rapporto a un punto di riferimento cen
trale sembra ess,ere il modello generale del
lo sviluppo dell'ego » (9). 

Sanna permette le associazioni di idee 
e la nasdta quindi del pensi·ero associati· 
vo. Troviamo nel canone l'es,empio del te
soriere di un re che visita i magazzini rea
li e percepisce i colori delle div,erse cos·e 
contenute: verde, rosso, giallo, ecc. Il te
soriere però sa che verde corrisponde agH 
smeraldi, rosso ai ruibini, giallo all'oro e 
così può vedere a quanto ammontano le 
ricchezze del suo re. Ovvero può connet
tere, attraverso l'attività della percezione, 
la sensazione visiva v,erde con l'idea di 
smeraldo, la s,ensazione di rosso con il ru
bino ecc. 

L'attività di costituzione delJ.e idee av
viene pertanto a partire dalle sensazioni. 
Si ha una determinata sensazione (piace
vole, spiacevole o neutra) e, basandoci su 
di essa cominciamo a costruirci un mon
do mentale di accettazione, rifiuto o indif· 
ferenza. Dall'a.ssociazione di idee alla crea
zione di un moto mentale di interesse, cli
sinteress·e o repulsione il passo è breve. 
« Alcuni studiosi tibetani hanno parlato del· 
la percezione ,come della 'peroezione fa
melica'. E' il morire dalla voglia di cer
care nuovo materiale da ingoiare. !E' oer· 
care continuamente possibifità di sostener- -
si a qualcosa. La percezione è molto più 



ì 

famelica della sensazione, perchè la sen
sazione è in gran parte assicurata. Nel caso 
della sensazione abbiamo una forma, una 
cosa solida e noi ci irradiamo dalla forma, 
ci ·estendiamo e <Ci tendiamo, esplorando 

(.1) Il namarupa rappresenta il quarto anello del 
patiCcasamuppada (la Produzione Condizionata) 
dove dipende dal vinnana (la coscienza): «Se la 
coscienza non fosse scesa nel grembo materno, 
si sarebbero lì costituiti il nome e la forma:? No» 
(D. U, 63). E' la condizione per lo sviluppo del
le sei basi sensoriali. 

(2) Vissuddhi magga, XVII, 187. 
(3) «Phassa è il contatto di uno stimolo sen-

, sibHe con un ricettore sensoriale; questo contat
to genera un impulso nervoso e il contatto di 
tale impulso con un'area recettiva primaria nel 
cerv�llo dà origine alla sensazione. E' il cervello 
che vede, sente ecc. e non l'occhio o )'orecchio». 
Buddhism ànd. Science, ·a cura di Bu<ldhadasa 
Kirtisinghe, Delhi, Metilai Banarsi Dass, 1984, p. 
122. 

con molta gentilezza, con pretese di signo
rilità. Ma quando raggiungiamo il livello 
della percezione, questa spede di signori
lità forzata inizia a esaurirsi e diveniamo 
un pò disperati ». (10) 

(4) Nyanaponika Thera, Il cuore della medi
tazione buddhista, tr. it. Roma 1978, p. 65. 

(5) Vedi : L'esperienza nello Dzog-chen di Na
mkhai Norbu in PARAMITA 26. 

(6) J. Delay-P. Pichot, Compendio di psicologia, 
tr. it. Firenze, Giunti 1965 p. 57. 

(7) La scuola della Gestaltpsychologie o della 
psicologia della forma si è particolarmente inte- · 
ressata alla strutturazione del campo percettivo. 

(8ì R. Johansson, La psicologia dinamica del 
buddhismo antico, tr. it. Roma, Ubaldirii, 1980, 
p. 87. 

(9) C. Trungpa, Lineamenti dell' Abhidharma, 
tr. it. Roma, Ubaldini 1980, p. 31. 

(10) Ibidem, p. 32 

Al secondo concorso per premi di laurea sul buddhismo, 
indetto dalla Fondazione Maitreya e relativo all'anno accademico 
1986-87 hanno partecipato: 

- Livia Avili di Roma con la tesi: «La sofferenza e l'incon
scio secondo il buddhismo tibetano del Bardo Thodol, nell'inter
pretazione di C. G. Jung »; relatore: prof. Riccardo Venturini; 

- Alessandra Roncolato di Treviso con la tesi: «Monache
simo occidentale e orientale, due esperienze contemporanee a 
confronto"; relatore: prof. Enzo Pace; 

- Lidia Valli di Roma con la tesi: «Walter Jeeling Evans
Wentz »; relatore: Elemire Zola. 

La commissione esaminatrice concluderà i propri lavori en
tro il prossimo 30 settembre. Il premio ha una dotazione di un 
milione. 
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La coltivazione della mente _ 

Questo sutra tratto dal Samyutta Nikaya (III, 153) ci pone di fronte 
alle nostre responsabilità rispetto alla pratica. Non bastano le parole,. gli 
intendimenti, i desideri. Bisogna applicarsi in modo continuo nella pra#ca 
meditativa, senza cercare facili scorciatoie, per liberarsi dalle contamina
zioni mentali {asava). Queste sono quattro: la contaminazione del desiderio 
sensuale, del desiderio di un'esistenza continua, delle opinioni errate e 
dell'ignoranza. Colui che ha sradicato tutte le contaminazioni è definito 
anche un araht. Traduciamo ·il termine bhavana con coltivazione della 
mente. La bhavana tende a ripulire la mente dalle quattro contaminazioni 
e a coltivare le qualità quali la consapevolezza, la concentrazione, la vo
lontà. ecc., conducendo alla fine alla più alta saggezza, che vede le cose 
come sono in realtà e realizza la Verità Ultima, il Nirvana. 

In una certa occasione il Beato si trovava 
a Savatthi e così disse ai suoi discepoli: 

« Discepoli, per mezzo della conoscenza e 
della discriminazione le contaminazioni men
tali sono distrutte. Così io dichiaro. Non per 
mezzo della non conoscenza e della non di
scriminazione. Quale conoscenza, quale di
scriminazione conduce alla distruzione delle 
contaminazioni mentali? Questa: "Tale è il 
corpo, tale il sorgere del corpo, tale il dis· 
solversi del corpo, tale la sensazione... la 
percezione ... le attività mentali... la coscien· 
za, tale il loro sorgere, tale il loro svanire". 

Discepoli, per mezzo di questa conoscen· 
za, di questa discriminazione le contamina· 
zioni mentali sono alla fine distrutte. 

Supponete, discepoli, che in un pratican· 
te, che vive trascurando di coltivare la men· 
te, sorgesse un desiderio di questo tipo : 
« Che la mia inente sia libera, senza esse· 
re più influenzata dalle contaminazioni men
tali ». Nonostante il desiderio, la sua men· 
te non sarà liberata dalle contaminazioni 
mentali. Per quale motivo? 

Si deve dire che ciò è dovuto al fatto che 
ha trascurato di coltivare la sua mente. Col· 
tivare la mente meditando su cosa? Sui 
quattro stati incommensurabili, sui quattro 
sforzi, sui quattro fondamenti della presen
za mentale, sulle cinque facoltà di controllo, 
sui cinque poteri, sui sette fattori dell'illu
minazione,· sul nobile ottuplice sentiero. 

Discepoli, supponete che otto, o dieci o 
una dozzina di uova non siano state suffi· 
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cientemente riscaldate, che la gallina non 
le abbja covate sufficientemerite. Supponete 
poi che alla gallina venga in mente que· 
sto desiderio: "Che i miei pulcini con le 
zampe e con le unghie o con la bocca 
e il becco possano rompere il guscio è na· 
scere senza difficoltà. " Nonostante il de
siderio, quei pulcini non sono pronti a 
rompere i gusci con le zampe e le unghie 
o con la bocca e il becco e così nascere 
senza difficoltà. 

· 

Per quale motivo? Si deve dire che ciò 
è dovuto al fatto che quelle .otto o dieci o 
una dozzina di uova non sono state suffi· 
cientemente riscaldate, e che :la gallina non 
le ha sufficientemente covate: 

Allo stesso modo, discepol�,. se in un pra· 
ticante che vive trascurando di coltiv.fJre la 
mente sorgesse un desiderio di questo lipo: 
"Che la mia mente sia libera, senza essere 
più influenzata dalle contaminazioni", no
nostante il desiderio, la sua mente no11: sarà 
liberata dalle contaminazioni. Per quaJ� mo
tivo? Si deve dire che ciò è dovuto al fat· 
to che ha trascurato di coltivare la �'i:nte. 
Coltivare la mente meditando su cosa?: Sui 
quattro stati incommensurabili... sul nobile 
ottuplice sentiero. 

Supponete, discepoli, che otto o dieci o 
una dozzina di uova siano state suffi<;\j!nte
mente· riscaldate, che la gallina le �bia 
sufficientemente covate, un desiderio r>imi· 
le a questo non sorgerebbe in lei: "Che i 
miei pulcini con le zampe e con le ti�ghie 



o con la bocc.a e il becco possano rompere 
il guscio e nascere senza difficoltà": perchè 
quei pulcini con _ le zampe e le unghie o 
con la bocca e il becco sono già pronti a 
farlo. , 

Per quale motivo? Perchè, discepoli, quel
le otto o dieci o l!na dozzina di uova sono 
state sufficientemente riscaldate, la gallina le 
ha covate a sufficienza. 

Allo stesso modo, discepoli, nel prati
ci>nte che vive facendo attenzione a col· 
d-a�re la mente, ·non può sorgere un desi
der.io �ome quest9: "Che la mia mente sia 
libera, senza essere più influenzata dalle 
contaminazioni," ppiché la sua mente è già 
libera da esse. Per quale motivo? Si deve 
dire che ciò è dovuto al fatto che ha posto 
attenzi.one a coltivare la mente. Coltivare 
la mente meditando su cosa? Sui quattro 
stati incommensurabili� sui quattro sfor· 
zi, sui quattro fondamenti della presenza 
mentale, sulle cillque facoltà di controllo, 
sui cinque poteri, sui sette fattori dell'il
luminazione, sul nobile ottuplice sentiero. 

Supponete, di&cepoli, che un carpentiere 
o un apprendista carpentiere osservi il ma
nico della proprja ascia e veda su di esso 

ARR�TRATI DI PARAMITA: 
;; 

l'impronta del pollice e deile altre dita, non 
per questo sarebbe in grado di dire: "Tanta 
parte del manir.o della mia ascia è stata 
consumata oggi, f;ilnta parte ieri, tanta par
te un'altra volta". Ma egli riconoscerebbe 
che il manico si è consumato solo attra
verso il continuo uso. 

Allo stesso modo, discepoli, un pratican
te che vive facendo attenzione a còltivare 
la mente non ha questa conoscenza: "TaP
ta parte delle contaminazioni mentali si è 
consumata oggi, tanta parte ieri, tanta parte 
un'altra volta"; ma egli riconosce che si 
sono eliminate attraverso la foro graduale 
riduzione. 

Discepoli, supponete che un vascello d'al
to mare equipaggiato con alberi e sartie sia 
arenato sulla riva per sei mesi a causa della 
mancanza d'acqua dovuta alla stagione sec
ca; sarà battuto dal vento e dal sole; poi, 
bagnato dalle piogge torrenziali durante la 
stagione umida, facilmente si rovinerà e mar
cirà. 

Allo stesso modo, discepoli, in un pra
ticante che vive facendo attenzione a col
tivare la mente, le contaminazioni menta
li si indeboliscono e svaniscono facilmente. 

ANNATE 1982 - 1983 - 1984: LIRE 10.000 PER OGNI 
4.NNATA DI 4 QUADERNI . 

.. 
ANNATE 1985 - 1986: LIRE 15.000 PER OGNI ANNATA 

'I)I 4 QUADERNI. 

ANNATA 1987: LIRE 20.000 PER I 4 QUADERNI. 

QUADERNI SINGOLI: LIRE 4.000 DAL NUMERO 1 AL 
20; LIRE 5.000 DAL NUMERO 21 AL 24; LIRE 8.000 
PER I NUMERI 25 E 26. 

PER LE ORDINAZIONI VERSARE IL RELATIVO IM
PORTO SUL CONTO CORR. POSTALE N. 35582006 
INTESTATO A « PARAMITA - VIA DELLA BAL
DUINA, 73 - 00136 ROMA». 
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L'energia del desiderio 
nella trasformazione tantrica 

del lama Thuhten Yeshe 

Il testo che segue è tratto dal libro "La 
via del Tantra", che le edizioni "Chiara 
Luce" stanno per pubblicare con la col
laborazione della Fondazione Maitreya. 
Un altro capitolo dello stesso libro è ap
parso su P ARAMJT A 25. 

1. La tfunz1one del tantra è quella di tra
sformare tutti i p'iaceri nell'.esperienza tra
scendentale dei.la profonda consapevolezza 
penetrativia. Inv.ece di sostenere la s·epara
z1one dai piaoeri mondani come fanno mol
te volt-e ailtre tradizioni, il tantra enfatizza 
il fatto che è molto più utile che gli esseri 
umani rigioiscano e ·canalizzino l'energia dei 
foro piaoeri in un s·entiero v.erso la realiz
zazfone re l'illuminazione più V•eloce e po
tentre ed è questo il modo più idoneo di usa
re il nostro prezioso potenzialie umano. 

Attraverso i metodi dd1a prdfonda tra
sformazione, i1 tantra dimostra che come es
seri umani noi abbiamo le capacità di go
de1:1e dell'illimitata felicità della beatitudine 
pur rimanendo Hberi dalle emozioni conta
minate, ·ohe normalmente det·eriorano la no
stra ricerca del piacere. Contrariamente a 
dò rche qualcuno potrebbe pensaDe, non c'è, 
niente di slbagliato nel proV1aDe gioie e pia
ceri; l'errore è nel modo confuso oon cui ci 
aggrappiamo a questi piaceri, trasforman
doli da una fonte di felicità a una fonte di 
dolore :.:; frustrazione. Il prdblema nasce dal
l'avidità e daffattaocamento e non dai pia
ceri in quanto tali; perciò, se riusdremo a 
liberarci da ques'ta a1bitua1e avidità, riusci
remo ancihe a •gioir·e senza provare nessuna 
delle difficoltà che solitamente accompa
gnano la nostra ordinaria e opprimente ri
oerca del piacere. 

Con la corretta ·comprens1one della tra
sformazione, qualsiasi cosa rfaociamo nell'ar
oo delle 24 ore è in grado di farci avvici
nare alil'dbiettivo deUa totalità e deH'auto-

7 

Il bambino Tenzin Osel Rimpocè; nato in Spa
gna e riconosciuto incarnazione del )ama Thubten 
Y eshe dal Dalai Lama nel 1987;; Osel ha co
minciato la propria educazione di futuro Gheshe 
nel monaste•ro tibetano di Sera-]e nell'India meri
dionale. 

realizzazione; tutte 1e nostre azioni - cam
minare, mangia11e ed anche urinare - pos
sono trasformarsi in •sentiero ·spirituale. Per
lfino il sonno, ·ohe ,di solito tras·oorre nelle 
tenebre dell'inoosdenza o nel caos dei sogni, 
può essere ricondotto all'esper�enza chiara 
e luminosa della sottilre saggezza penetrativa. 

Fqrse tutto questo può sembrare impos
s�bile. Certamente altri approcci spirituali 



più graduali,· oompresi quelli dello steS·SO 
sentiero buddhfota dei sutra, sottolineano 
che U desid·erio, la gelosia ·e altri difetti men
tali •che sorgon9 nella vita quotidiana sono 
sempre contamtp.azioni e devono quindi es
sere trattati come veleni. Veniamo costan
temente ri•ohiatilati ai foro periicolosi effetti 
e istruiti su ccjme evitare il più possibi-le 
la loro influ.enza. Il tantra riicorre a una di
versa impostazione . .Sie!Jbene anch'esso in
sista sul fatto che d'iifetti mentali come un 
frenetico attaccamento siano l'origine del
l'insoddisfazione e 1 della sofferenza e c:he 
perciò dclJ!bano.essere Vinti, esso insegna de
gli abili mezzi per usare l'energi1a di queste 
emozioni co·n,taminate, approfondire la no
stra ·consap�yo�ezza e accelerare i nostri pro
gressi spirituali� E' siicuramente possibile che 
proprio ·come la persona esperta può usare 
piante vden·os.e: e trasfonnar1e rn potenti me
didne, •così un esperto e ibene addestrato 
praticante tantrico possa manipolare a suo 
vantaggio l'energia del desi:derio e perfino 
della rabbia. 

2. H tantr<i non insegna soltanto come 
approfittare deile ordinarie sensazioni di pia
cere, ma mostra anche ·come riuscire ad at
tivare un'esperienza 1di beatitudine pi·ù pro
fonda ed inten�a, essenzialmente più soddi
sfacente di quella che solitamente sperime
tiamo attraver�o i sensi fisici. Ora tome ora 
Ia nostra oomq,ne ricerca del piacere è diret
ta all'.esterno, :  verso gli oggetti esterni del 
nostro desiderlio. Quando non riusciamo a 
trovare o a trattenere gli oggetti desidera
ti, d sentiamcifrustrati e infelici; per esem
pio, molti di noi cercano nell'uomo o nella 
donna dei propri sogni Ja fonte di una fe
licità eterna, ma, nonostante tutta una col
•lezione di fidiinzate o fidanzati, questi so

gni rimangonò ohimere. Non riusciamo a 
çapire che ognuno di. noi ha una sorgente 
di infinita ·energia sia maschile che femmi
liile, e molti dei nostri prolblemi sorgono o 
perohé ignoriamo o perché .sopprimiamo ciò 
�he gi à abbiamo in noL Gli uomini cercano 
�i nascondete H loro aspetto femminile e 
�e donne /hanno paura di esprimere la loro 
�mergia maschile. Come risultato, ci sentia
p:i:o oostantemente alienati da qualcosa di 

. ..cui a!bbiamo •bisogno: non •sentendoci com
pleti, aspettiamo dagli altri le qualità che 
non trovi.amo in noi nella speranza di ot-
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tenere un certo senso di pienezza, ma nel
la maggior parte dei casi il risultato è un 
comportamento viziato da insiicur·ezza e pos
ses·sività. In realtà, tutti i prdbJ.em:i del mon
do, dall'ansietà personale a11e guerre fra le 
nazioni, possono essere ricondotti a questa 
sensazione di mancanza di perfezione. 

Se necessario, grandi yogi e yogini rie
scono a trasoorreroe anni in solitari:o isola
mento senza s•entirsi albbandonati, mentre 
noi proviamo un'insopportaibile solitudine 
anche dopo un solo giQrnO di separazione 
dal nostro ragazzo o dalla nostra ragazza ! 
Perohé ci deve ess•ere una così grande dilf
.ferenza fra noi e gH yogi? rn prooblema ri
siede nelle nostre •energie interiori sia ma
s·chili che femminili: finché sono frammen
tarie e sbilanciate, resteremo dipendenti dal. 
la compagnia altrui e incapaci di e·ssere 
soddisfatti. Sie invec·e H nostm interiore 
mandala mas-chile/femminile fosse comple
to, non sperimenteremmo assolutamente mai 
il dolore della solitudine. 

•Il Tantra insegna dei potenti metodi per 
entrare in contatto con la nostra fondamen
tale interezza e l'arte tantrk:a · è piena di 
efficaci simlboli sull'unità e completezza ca
ratteristiche del nostro potenziale comple
tamente realizzato. Le immagini di divini
tà maschili e femminili in unione sessuale 
- interpretate come segno di ·degenerazione 
da akuni dei primi int·erpreti del buddhi
smo tilbetano - sono il ritratto simbolico 
dell'unificazione interiore delle energie ma
sOhiH e femminili . A un livello più pro
fondo, i1 loro ·a!b'braocio simbolizza lo sco
po delle più alt.e pratiche fantriohe: la ge
nerazione di un più sottile stato di beati
tudine della mente che, per sua natura 
è estremamente adattQ a penetrare la real
tà ultima e a lilberarci dall'i1lusione e dal
.fa sofferenza. I:n questo senso, fa figura ma
schile rappresenta l'esperienza deHa gran
de beatitudine, mentre quella femminile è 
il simbolo della saggezza non-duale; la lo
ro unione non ha assolutamente niente a 
che fare con la gratificazione dei sensi, ma 
indica piuttosto la condizione perfetta e inte
grata di sagg.ezza e lbea-titudine, ·che trascen
de ·completamente i desideri dei sensi or
dinari. Per la persona matura, il semplice 
vedere un'immagine simile può aiutare a ri
sfabilire la relazione fra l'aspetto maschile 
e quelfo femminile del proprio essere, ma 



per poter restaurare questa relazione è ne
cessario superare il condizionamento di una 
mentalità concettuale ·e super-intellettuale. 
E' questa concettualizzaòone ad ess·ere lar
gamente responsaìbHe della sensazione di 
sentirsi alienati della proprfa realtà interiore 
ed è una deHe ragioni per ·oui i simboli e le 
immagini, come qu.eUe usate nell'arte tantriica 
e nella visualizzazione, possono essere 
molto più ·efficaci d�l1e mere parole nel far
ci capire .fa nostra ess·enzialie natura. 

3. Il Tantra buddhista è divi1so in quat
tro dassi o livelli, conosciuti rispettivamen
te come : azione, rituale, yoga e sup11emo 
yoga tantra. Ogni classe ·è indicata per un 
particolare tipo di praticante e ciò ohe dif
f.erenzia una dass·e da un'altra è il grado 
di intensità deWenergia del desiderio che 
il praticante è capace di indirizzare nel sen
fiero spirituale. Tradizionalmente, questi di
versi livdli di energia della beatitudine v1en
gono illustrati con esempi di una semp11e 
maggiore intimità siessuale : ecco perchè si 
dioe che il praticante del 'livdlo più basso 
del tantra è chi sa usare e trasformare l'e
nergia della beatitudine che sorge dal sem
pliioe guardare un partner attraente. Al se
condo livello, viene trasformata l'energia 
generata dallo scam'bio di ·sorrisi e di pa
role con il partner ; al terz,o livello, l'ener
gia usata è quella che derivia dal tenersi 
l'un l'altro le mani e nel supremo yoga tan
tra il pratkante qualiifìcato ha la capacità 
di canalizzare nel sentiiero spirituale l'ener
gia ·ohe sorge da1 desiderio dell'unione ses
sua1e vera ·e propria. Queste immagini co
sì potenti ci danno un'idea della s1equenza 
di ·energia, ·costantemente in aumento, che 
la pratica del tantra può canalizzare e tra
sformare. 

<In che modo, da un punto di vista pra
tico ·e individuale, funzionano Ie tecniche di 
trasiformazione del tantra? :E' facile par-
1are in generale della teoria e deUa pratica 
del tantra, di usare il desiderio oome s•en
Hero verso 'l'illuminazione, ma il semplic·e 
discom'!rne non ha molto s·enso. Ciò che 
conta veramente è ·capire ·come ·trattare, in 
questo momento, 1'1energia del desiderio, 
partendo da un s·erio ·esame delle nostre ca
paoità di espefi.enze, e dhiedendoci fino a 
che punto siamo capaci: di ricor11ere ai pia
ceri dei s•ensi senza perdere il •contro11o. Se 
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. è v·ero ohe la prati.ca del tantra può, a un 
1certo punto, risvegliar•e un sottilie 1e inten
siv:o stato di ·OOS'denza, che p·er sua na·tu
ra è straordinariamente f.eliice, ciò non si
gnifica che sia saggio &egui�e indiscrimina
tamente fin da ora ogni nostro desiderio sem
plicemente pevdhé è in grado di condurci 
a una data folicità. Dobbiamo esse11e onesti 
sui nostri limiti attua'li e reaHstici sul1e 
nostre ·capacità pres·enti se '\'Ogliamo cihe la 
pratica del tantra sia sempr·e e comunque 
utHe. 

Uno degli ostacoli più gròss_i ad un au
tendco sviluppo spirituale è · 1'arroganzfl. 
Questo pericolo è particolarmente V'ero ri
spetto alla pratica del tantra : si può ad 
1es·empfo credere che poiché viene propa
gandato wme metod9 di u'tilizz,azione del 
desiderio, tutto quello che r·esta da fare è 
indulgere in desideri incontrollati o aumen
tare il numero di quelli dhe già si hanno 
per diventar·e 1così un vero praticante del 
s1entiiero tantfi.oo. Alicuni hanno questo ti
po di atteggiament0 che è c0mpietamente 
sbagliato, poiché non dobbiamo dimentica
re che se trastu:Uarsi col desiderio equiva
liesse a praticare H tantra, �a1lora saremmo 
tutti fin d'ora yogi e yogini del tantra alta
mente sviluppati ! Sebbene 1a nostra vita sia 
sempre stata piiena di de.siideri inappagati 
Vierso una cosa piuttosto èhe ' un'altra, quel
lo che finora ne abbiamo guadagnato è sta
ta una cresc1ent·e insoddisfazione. IP1erohé suc-
1cede questo? Che cosa c'è nei nostri desi
deri ordinari che ci conduce inevitabilmen
te al1a frustrazione e alla insoddisfazione? 
Se non riusciamo a compr·enderfo, parlare 
·continuamente di adop·erar·e il desiderio co
me sentiero per' ' 'I'i1rnminàzione non sarà 
a'ltro che inutile gioco. 

4. E' importante capi11e 1che il tiipo di 
desiderio ohe ·comunemente proviamo per 
un oggetto attraente ·deforma la nostra per
cezione di quell'oggetto. Il desiderio sessuale 
ne 1è un esempio vivent.e. Prendiamo sol
tanto il caso di una simile distorsione il
lustrata da un uomo 1che si infatua di una 
particola11e donna: pure sie questa donna 
fosse da considerarsi un tipo attraente, il 
desiderio dell'uomo ne esagiere11eblbe la bel
l1ezza in modo ridicolo. Più oss•essionato sa
rà dal desiderio, più ir11eale. divent·erà l'im-



magine che ha di lei e a un certo punto 
essa non avrà più niente a che tfare con la · 
donna conc11eta cui si riferisce. Così, invece 
di essere attratto da quella dafa donna, 
l'uomo finirà per l'ess·ersi invaghdto di una 
proiezione da lui stesso creata. 

<La tendenza al1"esagerazione e alla pro
iezione non si limita a una cultura parti
colare, ma è un fenomeno unhriersale. Quan
do diue persone si guardano con occhi cole 
mi di ·eccessivo desi·derio, ognuna di esse 
costruisce un'incredi1bile storia sull'altra : 
« Oh, che bellezza ! Non ha nulla di brutto, 
n'è dentro né fuori. » !Esse ifalblbricano un mi
to perfetto a causa dell'infatuazione e del 
desiderio, diventano cieche di fronte alle 
imperfezioni reciproche ·ed esagerano oltre 
ogni ragionevole limite le altrui qualità. 
Questa caricatura non è altro dhe l'inter
pretazione superstiziosa o fa proiezione di 
una mente oss·essionata dal desiderio . 

Tutti i nostri desideri ordinari sono ca
ratterizzati da ·una minore o maggiore ten
denza all'esagerazione: sopravvalutiamo · fa 
be)lezza o il valore di qualcosa verso cui 
siam�ttratti � per�ia1!1o di vista fa s�a 
vera natura. D1menti.chiamo, 'PS!r esemp10 , 
che l'oggetto del desiderio - si tratti di una 
persona o di una cosa - oarrtbia ad ogni 
istante, proprio come noi stes si camibiamo 
e ci comportiamo come se potesse esistere 
qualcosa di perennemente bello e de·side
rabile, qualcosa •che dia gioia e ooddistf a
zione eterna. Questa concezione di qual
cosa di permanente non ha, naturalmente, 
nessun rapporto con 1a realtà e l'aggrap
parci ad essa non ci p<>rta altro che delu
sione. 

E' importante capire che l'albitudine a 
proiettare una !falsa nozicne di permsnen-

za su ciò che troviamo desideralbile non è 
qualcosa cthe facciamo consapeV10lmente. Se 
ci venisse ohiesto : « Pensi che il tuo ragaz
zo - o ragazza, o automobile nuova, o qua
Iunque a:Jtra oosa - durerà per sempre e sa
rà sempre bello? », diremmo immediata
mente : .  « Naturalmente no ! » Siamo troppo 
abituati ai meccanismi del camlbiamento, 
del decadimento , dell'invecdhiamento e del
la morte per rispondere altrimenti; ma per 
la maggior parte di noi si tratta solo di 
una comprensione intellettuale, di un con
·oetto conosciuto dal cervello e non ancora 
realizzato dal ouore. Se indaghiamo sulla 
reale e genuina attitudine verso ciò ohe 
desideriamo, scopriremo di pos,sedere in 
genere un attaccamento per fa sta'biUtà ohe 
resta sostanzialmente ins·ensilbile di fronte 
a qualsiasi -tipo di rcomprens-ione intellet
tuale si possa oUenere �ml processo di tra
.sf ormazione . Oss·ervate sempHcemente il 
modo in cui il vostro cuore comincia su
bito ad agitarsi quando venite colti da un for
te desiderio per qualcuno o per qualoosa: 
sperimentereste un 1così grande scomtbusso
lamento se non possedeste le utopistiohe 
aspettative che possedete? 

Nbn interpretate male questo rpunto : non 
voglio essere troppo critico affermando che 
ogni tipo di concetto è superficiale o che 
tutte le reazioni emotive sono contaminate . 
!Sto semplicemente ·cercando di indagare 
su una situazione sperimentalbile da chiun
que: cioè ·ohe 1seib'bene i nostri desideri a!b
'biano come soopo la felicità, tuttavia con
tinuiamo a ritrovarci insoddisfatti e fru� 
strati . Se non ne comprendiamo il motivo, 
ogni speranza di us·are il desiderio per ot
tenere la totale felicità della realizzazione 
spirituale sarà condannata. 

Gli abbonati a PARAMITA che desiderino conoscere altri 
abbonati a PARAMITA della propria zona per incontri ed even
tuali collaborazioni, possono ottenerne l'elenco inviando richie
sta alla nostra redazione. La richiesta può essere fatta in parti
colare dai centri di Dharma per far conoscere le proprie ini
ziative. 
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Lo svuotamento 
• • 
1nter1ore 

9 
come pienezza 

di Corrado Pensa 

1 .  Una pagina magistrale di Martin 
Buber ci perrhette di entrare immedia
tamente nel nostro tema: « L'ingranag
gio della nostra umana esistenza, che 
ingloba ogni cosa, tutta la luce e tutta 
la musica, tutte le stravaganze del pen
siero e le varianti del dolore, la piena 
dei ricordi e quella delle attese, è refrat
tario a una cosa soltanto: all'unità. In 
ogni sguardo lampeggiano segretamen
te mille sguardi che non vogliono ap
parentarglisi; ogni stupore, per bello e 
puro che sia, è turbato da mille ricordi, 
e persino nel dolore più silenzioso si 
avverte il sussurro di mille quesiti. .L'in
granaggio, nella sua estrema sovrabbon
danza ma anche povertà, accatasta il 
superfluo, . . .  crea un vortice di oggetti e 
un vortice di sentimenti, vortici che si 
fronteggiano, si scontrano e si travol
gono facendoci percorrere, senza unità, 
il nostro cammino » (1).  

A me sembra che il pregio maggiore 
di questo brano stia nella capacità di 
descrivere lo stato di ingorgo cronico, 
ossia di  non semplicità e di non pace 
della nostra mente. Ora, se noi inter
pelliamo al riguardo i cammini con
templativi, in particolare quello bud
dhista, riceviamo questa risposta, varia
mente espressa, e cioè che la via a quel
l 'unità interiore di cui Buber lamenta 
la difficoltà e la rarità, e dunque la via 
alla felicità, non può essere altro che 
la via del vuoto, la via dello svuota
mento dall' egoità. Svuotamento da que
sto incessante accumularsi e incrostar
si, da questa proliferante 'sovrabbon
danza povera', che ostacola la percezio
ne dell'unità ovvero l'esperienza spiri
tuale fondamentale: dunque svuota-

1 1  

mento salutare, svuotamento come pie
nezza. 

Ci sembra che, data la complessità e, 
insieme, la centralità del tema dello 
svuotamento, convenga vedere se è pos
sibile articolare il discorso in modo più 
preciso, soprattutto dal punto di vista 
pratico. A questo proposito, mi pare 
che si possano enunciare quattro tesi 
spirituali fondamentali, ricordando che 
una 'tesi spirituale' può essere dimo
strata solo attraverso la sua realizza
zione esistenziale da parte dell'indivi
duo che è interessato a verificarla. 
Prima tesi: la prassi interiore continua 
(meditazione, preghiera) è una forma 
di svuotamento, ossia di graduale ab
bandono di tutto quanto in noi fa da 
schermo all'esperienza dell'unità. Se
conda tesi: a condizione che la pratica 
interiore di svuotamento metodico ab
bia raggiunto una certa maturità, tutti 
gli svuotamenti spiacevoli o dolorosi 
cui la vita continuamente ci sottopone 
diventano momenti di crescita, occa
sioni di apprendimento e dunque di 
pienezza. E perciò tutto quello che è 
frustrazione, disappunto, stato negati
vo; tutto ciò che è separazione, perdi
ta, umiliazione, di vario grado e inten
sità, qualora venga accolto puntualmen
te da una pratica solerte e stagionata 
di svuotamento interiore, pur rimanen
do spiacevole o doloroso, cessa tutta
via di essere disgrazia e si converte in 
lievito di trasformazione, come vedre
mo più sotto. Terza tesi: la pratica del
lo svuotamento favorisce una modifica
zione della percezione ossia influenza 
in profondità il nostro modo di perce- . 
pire le cose. Infatti lo svuotamento del-



la percezione dalle concrezioni egoiche 
porta a una percezione più unitarfa, 
meno frammentata e quindi più piena 
e soddisfacente. Infine, la quarta e ulti
ma tesi è che dove c'è svuotamento 
profondo, e soltanto in questo caso, 
può darsi reale compassione. In altri 
termini la compassione non può na
scere se non c'è stato un radicale svuo
tamento dall'egoità. 

2.  Vediamo adesso di considerare più 
· da presso ciascuna delle tesi enunciate. 
Guardando alla prima, possiamo distin
guere due livelli. Il primo livello, il più 
grezzo e immediato, è questo : La pras
si 

_
interiore di meditazione o di pre

ghiera è, soprattutto agli inizi, una atti
�ità ment':lle che, per operal'e, prenderà 
il posto d1 altre. Ossia occorrerà che la 
mente, per far posto a questa nuova 
attività, si svuoti da altre attività. E 
dunque se io pratico il ricordo del no
me di Dio o l'attenzione gratuita o al
tra pratica continua io introdurrò una 
nuova 'cosa' nel mio universo mentale 
che, inevitabilmente,. scosterà altri con� 
tenuti più o meno utili che abitano la 
�ia m�nte. E questo è il livello più 
immediato, che verrebbe da definire 
idraulico, di svuotamento. Il secondo 
livello, più sottile e complesso, presup
p.one una pratica che non sia più ini
ziale. In questo caso, in luogo di una 
attività spirituale connotata dallo sfor
zo assiduo di andare controcorrente ri
spetto a nostre abitudini mentali, come 
avviene .agli inizi, abbiamo, piuttosto 
una specie di sfonélo" sul qual·e si tend� 
a ricadere spontaneamente. Nella pra
tica buddhista della consapevolezza 
questo significa un moltiplicarsi dei 
'ritorni' spontanei e non deliberati del
la consapevolezza ( 2) .  Similmente, in 
.altri tipi di pratica continua, lo sfondo 
sarà rappresentato da un permanere in 
secondo piano della pratica anche quan-

. do sono in corso attività fisiche o intel
lettuali molto assorbenti. Prendiamo 
due esempi, .rispettivamente da una tra
dizione teistica indiana e da quella cri
stiana. Namdev (3), poeta mistico, os
serva che la madre del bambino pie-
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colo, pur andando di qua e di là per 
la casa facendo questo e quello non di
mentica mai il figlio, e dunque anche 
quando non lo accudisce direttamente 
è sempre con lui: allo stesso modo nei 
praticante convinto il ricordo di Dio è 
sempre presente, esplicitamente o im
plicitamente, in primo piano o in se
condo piano. Nella tradizione cristiana 
i famosi Racconti di un pellegrino rus
so si soffermano su questo punto: è 
possibile svolgere un lavoro intellettua
le che, altrimenti da molti lavori fisici 
vuole tutta l'attenzione e continuare i� 
qualche modo la preghiera del cuore, 
per la quale si raccomanda appunto 
le necessità che divenga incessante ? 
La risposta è questa: immagina che a 
qualcuno venga chiesto di leggere e scri
vere �Ha presenza dell'imperatore; suc
cedera che questa persona svolgerà il 
proprio compito intellettuale ricordan
dosi contemporaneamente e continua
mente della presenza dell'imperatore. 
Allo stesso modo, se la preghiera del 
cuore ha messo radici, essa non scom
parirà dall'orizzonte ·interno nemmeno 
durante il dispiegarsi di .attività menta
li apparentemente inconciliabili con 
e�sa ( 4 ) .  Per riassumere: una volta rag
gmnta una ·certa maturità, la pratica 
della consapevolezza, al pari di pratiche 
di preghiera continua, diventa comun
que presente sullo sfondo, anche se l'at
tività in corso non è quella specifica
mente meditativa. Ora il fattore di svuo
tamento sta proprio in questo sfondo 
chiaro, giacché la sua presenza costan
te o frequente ha l'effetto di relativiz
zare i vari contenuti mentali che via 

. via si avvicendano dentro di noi. Di 
contro a quello sfondo chiaro, essi è 
come se perdessero densità, spessore, 
importanza. Infatti lo stabilizzarsi del
lo sfondo di presenza non avrebbe po
tuto aver luogo se noi non avessimo 
capito la sua importanza prioritaria: e 
quando c'è una 'cosa' costantemente 
importante, le altre cose tenderanno a 
perdere importanza oppure ad .armoniz
zarsi e allinearsi con la pratica inte
riore. Si verifica perciò un alleggeri
mento e un diradarsi di quell'incessan-



te accumulo di cui parla Buber, simul
taneamente a un senso di unità-pienezc 
za alimentato dalla semplicità-costanza 
del 'ritorno al centro' che costituisce 
la pratica. Rimanendo ancora nella tra
dizione cristiana, ascoltiamo Tauler: 
« Voglio cantare un canto nuovo sulla 
nudità, / la vera purità è priva di pen
sieri, in essa non possono esserci pen
sieri. / Ho perduto ciò che è mio, io 
sono annientato,. / chi ha raggiunto la 
nudità dello spirito non può più preoc
cuparsi » (5) . Evidentemente siamo da
vanti a una espressione della forma più 
alta dello svuotamento interiore. In 
particolare, osserviamo la frase 'non 
può più preoccuparsi', che è forse la 
pennellata più efficace per raffigurare 
praticamente il grado di svuotamento 
raggiunto e, contemporaneamente, l'in
tensità di presenza piena nel presente. 

Da un punto di vista più specifica
mente buddhista è cruciale il ruolo che 
in questo processo di alleggerimento 
spetta alla comprensione e al discerni
mento. Nel buddhismo, infatti, l'indivi
duo è invitato a comprendere in manie
ra definitiva la generazione della soffe
renza, del disagio, dell'insoddisfazione; 
in particolare, siamo sollecitati a co
gliere il nesso tra attaccamento-avver
sione-ignoranza da una parte e soffe
renza dall'altra. Nella misura in cui io 
tocco con mano che attaccamento e 
avversione producono sofferenza, io co
mincio a essere meno ignorante, avendo 
compreso la radice della sofferenza: ine
vitabilmente, allora, l'attaccamento-av
versione prende ad assottigliarsi e, ri
ducendosi l'attaccamento, si riduce an
che il corteggio di pensieri, fantasie, 
preoccupazioni e quindi nel nostro uni
verso interno ha luogo uno svuotamen
to salutare. Quanto alla pienezza, ossia 
all'altra faccia dello svuotamento, gli 
esempi poetici ricordati sopra possono 
darcene una idea più accessibile e do
mestica di quanto non sia la realizza
zione elevatissima di cui canta Tauler. 
NeUe immagini di Namdev e dell'autore 
dei Racconti di un pellegrino osservia
mo infatti sentimenti molto positivi, 
quali la gioia materna di accudire il 
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piccolo figlio e la gratitudine rispet
tosa per essere ammessi alla presenza 
dell'imperatore: ed è a questi sentimen
ti che viene paragonato il calore unifi
cante prodotto dalla pratica interiore, 
calore entro il quale si compie la varia 
attività quotidiana, attività che sarà 
perciò anch'essa più calda e più unita. 

3. Serbando per ultima la seconda 
tesi, guardìamo adesso brevemente alla 
terza tesi, relativa al cambiamento del
la nostra percezione del mondo a mano 
a mano che lo svuotamento interiore 
progredisce. Abbiamo già avuto modo 
di intravedere uno dei fatti più salien
ti del percorso spirituale, vale a dire il 
modificarsi della scala di valori e di 
priorità nell'individuo coinvolto: infat
ti, col passare del tempo, ciò che assu
me priorità su tutto il resto è la pratica 
interiore e i valori e le virtù ad essa 
collegate. Ora, come ci insegna la psi
cologia (6), la nostra scala di valori in
fluenza in maniera marcata la perce
zione: se per esempio siamo molto as
setati e la nostra maggiore priorità è 
dissetarci, la sensibilità e la percezione 
saranno in qualche modo orientate da 
questa priorità, con varie conseguen
ze, a cominciare da una grande selet
tività in ciò che è percepito. Più in 
generale e in modi più complessi, la no
stra scala di valori esistenziali, che può 
essere inconscia, influenza tutta la no
stra percezione delle cose, variamente 
colorandola, anche se a noi pare assai 
oggettiva. Tornando alla pratica inte
riore come svuotamento dall' egoità: in 
termini di percezione questo significhe
rà una percezione meno soggettivamen
te distorta e più capace, invece, di og
gettività, ossia di verità e di giustizia e 
dunque più profondamente soddisfacen
te. Nel buddhismo e, in genere, nelle 
scuole spirituali, si dice che noi cer
chiamo, sì, l'oggettività e la verità, ma 
corn;piendo un drammatico errore, che 
è quello di prescindere dalla pulitura 
del filtro, cioè dalla purificazione del
la mente-cuore. Il momento però che 
questa purificazione o svuotamento si 
mette in moto, la nostra pretesa all'og-



gettività comincia a farsi più fondata e 
la frustrazione ( dukkha) di  mancare in 
continuazione loggettività cesserà di 
essere un destino obbligato. Un altro 
modo di form'ulare la modificazione 
percettiva è questo: tanta energia pre
cedentemente spesa nell'assiduo preoc
cuparsi viene ora recuperata e, non 
più risucchiata dalla proliferazione men
tale egoica o papanca, si rende dispo
nibile per una percezione meno avara, 
distratta e prevenuta. E una perce
zione più rilassata e meno preoccupata 
è una percezione finalmente ancorata 
al momento presente, cioè nella realtà; 
di qui maggiori possibilità di veder me-

. glio e veder giusto. 
La quarta tesi è relativa alla interdi

pendenza di svuotamento e compassio
ne: lo svuotamento interiore, infatti, si 
rivela autentico .allorché prende ad ac
compagnarsi alla capacità compassione
vole. Anche qui possiamo distinguere 
due livelli. Il primo livello, più iniziale, 
lo .potremmo chiamare il livello degli 
altri come sfida utile e necessaria per 
favorire la compassione e lo svuota
mento; il secondo, raro e profondo, è 
invece il livello degli altri come oggetto 
stabile di compassione. Il primo livello 
significa che il praticante motivato ten
de sempre più ad apprezzare le diffi
coltà e i travagli interpersonali in quan
to potenziali stimoli insostituibili per il 
lavoro interiore, in quanto inviti sem
pre più evidenti a lìberarsi dalle pro
prie chiusure e angustie; mentre il se

. condo livello '"'presuppone un ampio 
svuotamento già avvenuto: l 'altro 'en
tra' con naturalezza, bene accolto sem
pre e così come è. L'altro sono io e io 
sono l'altro, in· uno svuotamento com
passionevole ormai irreversibile, come 

· è  stupendamente descritto da Thich 
Nhat Hanh: « Non dire che domani 
scomparirò, perché io arrivo sempre. / 
Guarda in profondità: io arrivo · ogni 
secondo, per essere un germoglio sul 
ramo a primavera; / per essere un mi
nuscolo uccellino con le ali ancora fra
gili che impara a cantare nel suo nido; 
/ per essere un bruco nel cuore di un 
fiore; per essere un gioiello che si na-
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sconde in una pietra. / lo arrivo sem
pre, per ridere e per piangere, per te
mere e per sperare. / Il ritmo del mio 
cuore è la nascita e la morte di tutto 
ciò che è vivo. / lo sono un insetto che 
muta la sua forma sulla superficie di 
un fiume. / E io sono l 'uccello che, a 
primavera, arriva a mangiare l'insetto. 
/ lo sono una rana che nuota felice 
nell'acqua chiara di uno stagno. / E io 
sono il serpente che, avvicinandosi in 
silenzio, divora la rana. / Sono un bam
bino in Uganda, tutto pelle e ossa, le 
mie gambe esili come canna di bambù, 
/ e .io sono il mercante di armi che 
vende armi mortali all'Uganda. / Io 
sono la bambina dodicenne profuga su 
una barca, / che si getta in mare dopo 
essere stata violentata ·da un pirata. / 
E io sono il pirata, il mio cuore ancora 
incapace di vedere e di amare. / Io 
sono un membro del Politburo, con 
tanto potere a disposizione. / E io sono 
l'uomo che deve pagare il 'debito di 
sangue' alla mia gente,. / morendo len
tamente in un campo di lavori forzati. 
/ La mia gioia è come la primavera, 
così splendente che fa sbocciare i fiori 
/ su tutti i sentieri della vita. / Il mio 
dolore è come un fiume di lacrime, 
così gonfio che riempie tutti i quattro 
continenti. / Per favore chiamatemi 
con i miei veri nomi, cosicché io possa 
udire tutti i miei pianti e tutte le mie 
risa insieme, I cosicché io possa vedere 
che la mia gioia e il mio dolore sono 
una cosa sola. / Per favore chiamatemi 
con i miei veri nomi, cosicché io mi 
possa svegliare / e cosicché la porta 
del mio cuore sia lasciata aperta, la 
porta della compassione » ( 7) .  

Ma torniamo adesso al  primo livel
lo, il livello degli altri come maestri di 
svuotamento e di compassione. La tra
dizione buddhista Mahayana ha svilup
pato in modo speciale questo tema. Ri
cordiamo, ad esempio il celebre Adde
stramento mentale in otto punti di Lan
gri Tanp.a, alla strofe quarta: « Quan
do incontro qualcuno in preda alla 
malvagità che, privo di controllo, cau
sa danno e dolore, avrò sempre cura di 
un essere così raro, come se fosse un 



tesoro difficile a trovarsi » {8 ) .  Un 
commentatore moderno, Gonsar Rim
poce, annota in proposito: « .. .i bodhi
sattva considerano queste situazioni 
estremamente preziose, una occasione 
rarissima di . pratica, che permette di 
sviluppare qualità come la pazienza, la 
compassione etc. in modo molto più 
potente che in altre condizioni norma
li » (9). E ancora, alla strofe sesta: 
« Ogni qualvolta coloro cui ho fatto del 
bene e in cui ho riposto fiducia e 

. grandi speranze mi offendono o mi fan
no del male io li vedrò come il mio 
supremo ma�stro » (10) .  Infatti,. anno
ta ancora Gonsar, « questo essere è un 
Maestro supremo, poiché ci mette alla 
prova per vedere fino a che punto sia
mo arrivati e se dobbiamo sforzard an
cora. Qualche volta possiamo pensare 
di essere persone molto compassionevo
li . . .  però se incontriamo delle persone 
che abbiamo aiutato e che ci hanno 
danneggiato, perdiamo tutta la nostra 
compassione.. .  Questo mostra che ci 
eravamo sbagliati credendo di posse
dere una forte compassione e. che ab
biamo bisogno di impegnarci ancora di 
più. E questo ci viene mostrato sola
mente da quelle persone che ci danneg-

. giano, non certo dagli amici o da nes
sun altro maestro, e perciò tali esseri 
sono maestri supremi » (1 1 ) .  Ma per 
comprendere meglio questa particolare 
funzione magistrale degli altri, è ne
cessario considerare la seconda tesi 
sopramenzionata, secondo la quale gli 
svuotamenti spiacevoli cui la vita ci 
sottopone di continuo diventano lievi
to di crescita qualora ci sia una pratica 
metodica di svuotamento. In genera
le, parlare di svuotamento, ossia del 
fatto che la vita ci toglie in continua
zione quello che ci dà, è un altro mo
do di parlare delle tre caratteristiche 
dell'esistenza ( impermanenza., insoddi
sfazione, impersonalità) ,  caratteristi
che costanti anche dove a prima vista 
non sembra: per esempio immaginiamo 
di aver trascorso un anno straordina
rio, pieno di buone cose e di successi 
vari. Senonché, appunto, l'anno è fini
to, è passato, è tolto e non possiamo 
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certamente giurare sul prossimo. Dun
que se da una parte la vita è acquisire 
e compiere, dall'altra è peraita e sot
trazione continua e inevitabile. E tut
ti gli stati mentali negativi hanno in 
qualche modo a che fare cori la perdita 
o con la paura della perdita della pa
ce, di cose, stima, affetto, salute, per
sone. Ora, che cosa ci offre· la pratica 
interiore o di svuotamento davanti al
!' assedio della perdita ? In uno dei suoi 
lavori sullo Zen, H. Benoit fa osserva
zioni . molto puntuali in proposito ( 12). 
La principale e più importante mi sem
bra questa: qualsiasi dispiacere, picco
lo o grande, fisico o mentale, qualsiasi 
negatività; qualsiasi sottrazione è una 
umiliazione, anche se può piacerci 
chiamarla diversamente. Ora, per con
quistare l'umiltà (o coronamento del
lo svuotamento positivo, potremmo dire 
noi) occorre, dice Benoit, "usare" la 
umiliazione (o svuotamento negativo ) .  
I n  che modo ? Restando immobili nel
!' umiliazione, ossia praticando la con
sapevolezza non giudicante . .  PerciQ. re
stare immobili equivale a dire me.nte 
vigile e osservante; e questo è il con
trario di mente reattiva, mente che si 
identifica con pensieri-fantasie di de
pressione, di risentimento, di · confusio
ne oppure mente che fugge nel pensare 
ad altro o nel negare l'umiliazione. 
" Ogni sofferenza umiliandoci ci modi
fica ». - scrive Benoit - « Ma questa 
modifica può essere di due tipi che so
no radicalmente in contrasto. Se io lot
to contro l'umiliazione essa mi distrug
ge e accresce la mia disarmonia inter
na, mentre se io la lascio stare senza 
oppormi, essa costruisce la mia armo
nia interna . . .  Dal momento in cui riesco 
a restare immobile nel mio stato umi
liato io scopro con sor.presa di aver 
trovato "l'asilo di pace", il porto uni, 
co di sicurezza, l'unico luogo al mondo 
nel quale posso trovare perfetta sicu
rezza ». (13) Dunque la pratica medi
tativa, cioè il restare immobili mental- . 
mente invece che reattivi, ci permet
te di svuotarci progressivamente dal
l'angoscia della perdita. Se non fosse 
un gioco di parole ingegnoso potremmo 



parlare di svµotamento dallo svuota
mento. Il permanere attenti e immobili 
ci permette dì lasciare affiorare l' egoi
tà, cioè l'attaccamento, l'avversione e 
la confusione suscitati dall'umiliazio
ne; ci permette di vedere e capire co
me, in realtà, : l'umiliazione o sofferen
za sia caùsata, retta e costituita dal-
1' egoità e ci ,consente, infine, avendo 
compreso questo, di cominciare a .  de
porre l'egoità, transitando in tal modo 
dal disagio dell'umiliazione alla solida 
libertà .dell'umiltà. (14) Allora il fre
quente monito buddhista che la vita 
ci è stata data per liberarci dai kilesa 
o impurità (15) prende a colorarsi di 
riflessi entusiasmanti e così pure la 
tradizione del bodhisattva, in tal mo
do formulata . dal maestro Geshe Rab
ten, da poco scomparso: « Di fronte a 
una situazione molto difficile il bo
dhisattva e gli aspiranti all'illuminazio
ne invece di deprimersi provano una 
grande gioia perché si rallegrano del-
1' occasione di praticare il Dharma; è 
come quaku:q:o che cerca lavoro e tro
vandolo è felice, ha trovato lavoro ». 
( 16)  In altre parole, davanti a una si
tuazione difficile la nostra tendenza è 

(1)  M. B:UBE.R, Confessioni estatiche, Mi
lano, Adelphi, 1987, p. 23. 

(2) Ci riferiamo qui a uno stato di fre
quente consapevolezza, non già allo stato 
raro ed elevatQ della « grande consapevolez
za » (mahasatì), allorché essa è continua, 
spontanea ed a:cuta. Per una bella descrizio
ne cf. la biografia di Phra Acharn Mun scrit
ta da Acharn Maha Boowa, pubblioata al 
Wat ,Pa Barn, Udorn Thani, Tailandia, 1982, 
pp. 111  sg. 

(3 ) Oit. in S. ,Piano ( a  cura di), Canti re
ligiosi dei Sikh, Milano, Rusconi 1985, p. 249. 

(4) I racconti di un pellegrino russo, Mi
lano, Rusconi 1973, pp. 224 sg. 

( 5 )  G. TAULER, Opere, Alba, Paoline, 1977, 
p. 851. . 

(6) Cf. p. es. R. ORNSTEIN, The Psycho
logy of Consciousness, San Francisco 1972, 
tutto iJ cap. 2; trad. ital. Franco Angeli ed., 
Mi:Lano 1978. 

(7) THICH NHAT HANH, Being Peace, 
Berkeley 1987, pp. 63-64 (trad. nostra). 
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la risposta ansiosa, la paura di perde
re, la paura dell'umiliazione, del vuoto 
freddo, laddove la risposta coltivata 
dalla pratica è una risposta di inte
resse e di attenzione, potenzialmente 
o attualmente compassionevole, dun
que una risposta orientata all'umiltà. 
Se praticando impariamo a stare fermi 
( e  dunque senza riempire la nostra 
mente di reazioni), ci .accorgiamo che 
quello che pesa sul cuore non è la quan
tità di contenuti mentali, bensì è una 
qualità e cioè l'egoità o attaccamento
avversione. E' questa qualità che im
pedisce Funità di cui parla Buber, è 
questa la qualità separativa per ecce
lenza, di cui occorre svuotarsi. La ca
ratteristica ostruttiva di questa "qua
lità" è posta efficacemente in luce dal 
Buddha .allorché egli osserva (17) che 
l'attaccamento e l'avversione sono kin
cana, ossia, letteralmente, "un qualco
sa". E questo qualcosa ha la caratte
ristica di delimitare, restringere, misu
rare (pamana-karoti); mentre lo sta
to liberato è akincana, "non-cosa", (18) 
spazio senza delimitazioni, senza "co
se": la pienezza, appunto, dello spa
zio vuoto. 

(8) Traduz. a cura de1l'Istituto :Lama 
Tzong Khapa, Pomaia (,Pisa), s. d., p. 1 1. 

(9) Ivi. 
00) Ivi, p. 13. 
( 11) Ivi. 
(12) H. BENOIT, La Doctrine Supreme, 

Paris 1951; trad. ingl. The Supreme Doctrine, 
New York 197411

, pp. 238-241 .  
{ 1 3 )  lvi, pp. 240-241. 
(14) Tra i moltissimi possibili echi in cam

po cristiano scegliamo questo passo dal fa
moso Breve compendio di perfezione cri
stiana del GAGLIARDI ( 17° sec.): ... la sot
trattione che ci 'dà Dio di simiJi cose, della 
vita, quando ci dà fa morte, della sanità, 
quando. ci dà l'infermità, dei commodi, quan
do ci manda i travagli e de1le altre muta
tioni delle cose humane, che quasi ogn'hora 
proviamo per mezo della divina provJden
za. Takhé non passa mai giorno nel quale 
il Signore non ci levi, per variii mezi della 
sua providenza, molti oggetti e comodità 
circa quelli. È chi veramente è spogliato 



d'ogni affetto di 1simili cose, ammette con 
somma allegrezza ogni sottrnitione di quelle. 
(Ed. a cura di M. ·Bendiscioli, 'Firenze 1952, 
p. 58). 

(15) P. es. TAN ACHARN KOR KHAO 
SUAN LUANG, Directing to Self-Penetration, 
Kandy 1985, p. 8 e passim. 

(16) GHESCE . RABTEN RIMPOCE, . Il 
training mentale in sette punti, ed. Ghe-pel
ling, Milano, s.d., p. 18. 

Gli Stupa 

(17) Majjhima-nikaya 43, Mahavedalla-sutta. 
{ 18)  Su akincana si veda il bel saggio di 

A. COOMA!RASWAMY, Akimcanna: Self
Naughting, in A. Coomaraswamy, Selected 
Papers 2, Princeton 1977, pp. 88-106. 

Dal punto di vista interreiigioso, sono in
teressanti le pagine recenti del trappista 
S. CAUFIELD su Dii.o come « non-cosa » (No
thingness ), ilil L'esperienza della preghiera, 
Roma, Città nuova 1986, pp. 9 sg. 

• 

ID URSS 

Questi tre Stupa (Chorten in  tibetano) si  trovano nei pressi della città di Haapsalu in  Esto
nia e quindi nel territorio dell'Unione Sovietica. Vi sono stati costruiti nel 1984 da un gruppo 
estone di praticanti buddhisti, collegati con il monastero del Buryatian, presso il confine sovie
tico con la Mongolia. Due Stupa sono adornati con tankhe caratteristiche del buddhismo tibe
tano, .la cui influenza è giunta in Estonia tramite la Mongolia, tuttora legata alla tradizione 
dei « berretti gialli » e al Dalai Lama del Tibet. 
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Il significato profondo 
del " prendere Rifugio " 

di Ajahn Sumedho 

E' questo il primo di tre insegnamenti di 
Ajahn Sumedho, raccolti nell'opuscolo Now 
is the Knowing («Il presente è conoscen
za»); che l'Arnaravati Buddhist Centre di 
Herts (:Gran Bretagna) ci ha gentilmente 
offerto per PARAMITA. Ringraziamo que
sto centro e pubblicheremo gli alt.ri due 
insegnamenti nei prossimi quaderni. 

1. Quando ci viene chiesto « cosa fare 
per diventare buddhista? », rispondiamo 
che prendiamo rifugio nel Buddha, nel 
Dhamma e nel Sangha, e per far ciò reci
tiamo una· formula Pali: 

Buddham saranam gacchamì (Vado 
dal Buddha per rifugio) 

Dhammam saranam gacchami (Vado 
dal Dhamma per rifugio) 

Sangham saranam gacchami (Vado 
dal Sangha per rifugio) 

Progredendo nella pratica ed avvertendo 
di conseguenza sempre di più la profondità 
degli insegnamenti buddhisti, diventa una 
vera gioia prendere questi rifugi e perfino 
il solo recitarli ispira la mente- E' da sedici 
anni che sono monaco, e mi piace ancora 
cantare «Buddham saranam gacchami» anzi 
in realtà mi piaoe più di sedici anni fa, poi
chè allora tutto ciò non aveva alcun signifi
cato per me, lo cantavo perchè dovevo, per
chè era parte della tradizione. Prendere ri
fugio nel Buddha solo a parole, non signifi
ca che state prendendo rifugio in qualcosa: 
un pappagallo può essere esercitato a dire 
« Buddham saranam gacchami », e ciò po
trebbe probabilmente avere per un pappagaL 
lo lo stesso senso che ha per molti buddhisti. 
Queste parole sono lì per la riflessione, per 
osservare ed investigare ciò che realmente 
signmcano. Cosa vuol dire « rifugio »?  
cosa vuol dire «Buddha »? Quando diciamo 
« Mi rifugio nel Buddha », cosa vogliamo 
significare con ciò? come possiamo utiliz-
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zarlo, affinchè non s i  tratti della mera ripe
tizione di sillabe senza senso, ma piuttosto 
di qualcosa che ci aiuti veramente a ricor
dare, che ci dia direzione e che accresca 
la nostra devozione, la nostra dedizione al 
cammino indicato dal Buddha? 

2. La parola Buddha è una bella parola, 
significa« colui che sa », ed il primo rifugio 
'è nel Buddha, come personificazione della 
saggezza. Una saggezza impersonale ci ri
mane troppo astratta, non possiamo conce
pire una saggezza senza corpo, senza anima. 
IE così, poiché la saggezza semlbra sempre 
avere una qualità personale, usare Buddha 
come suo simbolo è molto utile. 

Possiamo usare la parola Buddha per ri
ferirci a Gotama, il fondatore di ciò che è 
ora conosciuto come buddhismo, il saggio 
storico che conseguì il Parinibbana in India 
2.500 anni fa; H Maestro delle Quattro Ve
rità �ili, del Nobile Ottuplice Sentiero, 
insegnamenti dei quali noi ancor oggi bene
ficiamo. !P,rendere rifugio nel Buddiha non 
signìlfìca prendere rifugio in qualohe profeta 
storico, ma piuttosto in ciò che è saggio nel
l 'Universo, nelle nostre menti; in qualcosa 
che non è separato da noi, ma che è più 
reale di qualunque cosa possiamo concepire 
con la mente, o sperimentare attraverso i 
sensi. La vita nell'Universo sarebbe impos
sibile e non potrebbe durare neppure un 
istante, senza alcuna Buddha-saggezza: è 
la saggezza-Buddha ohe protegge. Noi la 
chiamiamo saggezza-Buddha, altri possono 
chiamarla diversamente se lo desiderano: 
queste sono parole, ed il fatto è che usiamo 
le parole della nostra tradizione. Non voglia
mo discutere sulle parole, siano esse tratte 
dal pali, dal sanscrito, dall'elbraico, dal gre
co, dal latino, dall'inglese o altro. Usiamo il 
termine saggezza-Buddha solo come simbolo 
convenzionale per aiutarci a ricordare di es
sere saggi, vigilanti, svegli. 



Nelle foreste deLla Thailandia nord-orien
. tale, molti monaci buddhisti usano la parola 

« Buddho » come oggetto di meditazione. 
Inizialmente la usano a mo' di Koan, per 
calmare la mente, seguendo l'inalazione e 
l'esalazione con l'ausilio delle sillabe BUD 
DHO. Successivamente contemplano: « che 
cosa è Buddha? », « colui che sa? »; «Che 
cosa è il conoscere? »·  

Quando viaggiavo per la Thailandia nord
orientale, mi piaceva andare a stare al mo
nastero di Ajahn Fun. Ajahn Fun era un mo
naco molto amato e profondamente rispet
tato. Maestro della Famiglia Reale, era mol
to popolare, e riceveva continuamente ospiti. 
Mi sedevo presso la sua capanna e lo ascol
tavo fare i più incredilbiH discorsi Dhamma · 
su Buddho : per quel che io posso testimo
niare, questo è tutto ciò che egli insegnava. 
Era capace di fare di questo argomento una 
meditazione profonda, sia per un contadino 
an alfabeta, ohe per un elegante aristocra· 
tico thailandese con istruzione occidentale. 
Il cuore del suo insegnamento non era volto 
alla ripetizione meccanica di Buddha, ma 
all'uso del termine come strumento di rifles· 
sione, come mezzo per risvegliare la mente 
e stimolarla a guardare veramente nel 
« Buddho », « colui che sa »; come strumen
to per investigare veramente il suo inizio, 
la sua fine, in alto ed in basso, cosicchè 
l'intera attenzione si concentrasse su di esso. 
Ciò facendo, « Buddho » diveniva qualcosa 
che echeggiava nella mente . Lo si investiga
va, lo si osservava, lo si esaminava prima 
della sua espressione, dopo la sua espressio
ne; infine si incominciava ad aocoltare oltre 
il suono, finchè_ sopraggiungeva il silenzio. 

Un rifugio è un luogo di salvezza.  Così, 
quando gente superstiziosa andava dal mio 
maestro Ajahn Chahn con la richiesta di 
amuleti o piccoli talismani, a mo' di prote
zione da pallottole, coltelli, !fantasmi e così 
via, egli rispondeva: « Perchè volete cose 
del genere? L'unica vera protezione è pren
dere rifugio nel Buddha. Prendere rifugio nel 
Buddha è sufficiente» .  Ma la loro fede nel 
Buddha non era generalmente tanta quanta 
la loro fede in quelle piccole stupide me
·daglie; essi volevano qualcosa fatto di 
ìbronzo ed argilla, timbrata e benedetta. 
Que·sto è ciò che si chiama prendere ri
fugio nel bronzo e nell'argilla, prendere . 
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rifugio nella superstizione, prendere rifu
gio in ciò che è v·eramerite insicuro e in· 
·capaoe di aiutarci. Nella Gran Bretagna 
d'oggi la gente è più sofisticata: non prende 
rifugio in amuleti, ma si rifugia generalmen_ 
te in cose quali W estminster Bank. Ciò è 
ancora una volta prendere rifugio in qual
cosa che non offre alcuna sicurezza. 

Prendere rifugio nel Buddha, nella sag
gezza, significa che abbiamo un luogo di 
salvezza. Quando c'è saggezza, quando agia
mo saggiamente e viviamo saggiamente, sia
mo veramente al sicuro. Le condizioni attor
no a noi possono cambiare. Non possiamo 
garantire ciò che sarà dello standard mate
riale di vita, nè che la Westminster Bank 
sopravviverà al decennio; il futuro rimane 
incognito e misterioso- Ma prendiamo rifu
gio nel Buddha, abbiamo qui ed ora quella 
presenza mentale che ci permette di riflettere 

. e di imparare dall'esistenza medesima. 
La saggezza non è relativa ad una sede 

di conoscenze mondane, nè per essere sag
gi è necessario andare all'Università o col
lezionare informazioni. Saggezza è conoscen
za della natura delle situazioni che andiamo 
sperimentando. iNon è il caso di farsi intrap. 
polare dalle proprie reazioni, nè di essere 
assorbiti dalle condizioni del nostro corpo 
e mente per abitudine. Bisogna viceversa 
usare quel « Buddho », quel « colui che sa », 
per osservare che queste condizioni stanno 
cambiando. E' la comprensione del cambia
mento che chiamiamo Buddha, ed è in que
sto che prendiamo rifugio. Non pretendia
mo che il Buddha sia « me » o « mio ».  
Non diciamo « sono il  Budha », ma « pren
do dfugio nel Buddha ». 

Prendere rifugio è qualcosa che facciamo 
sempre, ma la formula Pali che usiamo ser
ve per richiamarlo alla memoria, perchè di
mentichiamo, perchè generalmente prendia
mo rifugio nella preoccupazione, nel dubbio, 

· nella paura, nella rabbia, nell'avidità e oosì 
via. !L'immagine del Buddlha è la stessa oosa: 
quando ci prostriamo davanti ad essa non 
immaginiamo che sia nient'altro che un'im
magine di bronzo, un simbolo. E' una ri
flessione che ci rende un po' più consape
voli del Buddha, del nostro rifugio nel Bud
dha, Dhamma e Sangha. L'immagine di Bud
dha siede in grande dignità e calma, non 
in trance, ma pienamente sveglia, con uno 



sguardo vigile e gentile, non intrappolata 
nelle mutevoli condizioni circostanti. L'im- · 
magine può essere d'ottone, noi viceversa 
in questi corpi di sangue e di carne ci tro
viamo in una situazione molto più difficile. 
Eppure l'immagine ci fa ricordare. 

Alcuni diventano molto puritani riguardo 
alle immagini di Buddha, ma non mi pare 
ohe in Occidente sussista questo pericolo. 
I veri idoli in cui crediamo, che adoriamo, 
e che costantemente ci deludono, sono i 
nostri pensieri, o punti di vista, le nostre 
opinioni, gli amori e gli odii, la vanità e 
l'orgoglio. 

3. Il secondo rifugio è nel Dhamma, nel-
la verità o realtà ultima. H Dhamma 

è impersonale; non cerchiamo in alcun mo
do qi personificarlo o di ridurlo ad un qual
siasi genere di divinità personale ! Quando 
cantiamo in Pali il verso sul Dhamma di
ciamo: «Sanditthiko akalito ehipàssiko opa
nayko paccatam veditabbo vinnuhi ». Poi
chè il Dhamma non ha alcun attributo per
sonale, non possiamo neppure dire che è 
buono o cattivo, o attribuirgli qualità super
lative, nè paragonarlo a qualcosa; esso è 
al di là delle concezioni dualistiche della 
mente. Così, quando descriviamo il Dhamma 
o cerchiamo di dare una impressione di es
so, lo facciamo attraverso parole come« san
ditthiko » ,  che vuol dire « incombente »,  
qui ed ora. 

Akalikodhamma significa ohe :il Dhamma 
non è legato ad una qualsiasi condizione di 
tempo; il termine akala significa « senza 
tempo ».  La mente concettuale non può con
cepire che sia senza tempo, perchè conce
zioni e percezioni sono condizioni basate 
sul tempo. Possiamo dire che Dhamma è 
akala, non legato al tempo. 

Ehipassikodhamma significa: venire a ve
dere, voltarsi o andare verso il Dhamma; 
vuol dire guardare, essere oonsapevoli. Non 
è che preghiamo il Dhamma di venire, nè 
aspettiamo che esso ci dia una pacca sulla 
spalla, dobbiamo invece impegnarci. Gesù 
Cristo disse: « Bussa e ti sarà aperto >> 
Ehipassiko vuol dire dhe ddbbiamo impe
gnarci per volgerci verso la v;erità. 

Opanayko significa volgere all'interno, 
verso la pace dentro la mente. Il Dhamma 
non ci oonduce 1ad eccitamento, incantesimo, 

20 

romanticismo ed avventura, ma porta a Nib
bana, calma, silenzio. 

Paccatam veditabbo vinnuhi vuol dire che 
possiamo conoscere il Dhamma solo attraver
so esperienza diretta. E' come l'assaggio del 
miele : se qualcuno J'assaggia per noi, non 
sappiamo ancora quale sia il suo sapore. 
Lo stesso è con il Dhamma; dobbiamo as
saggiarlo, dobbiamo conoscerlo in prima 
persona. 

Prendere rifugio nel Dhamma è prendere 
un altro rifugio sicuro. Non si tratta di 
prendere rifugio in qualche filosofia, in 
·conoezioni dell'inteHetto, in t·eorie, in idee, 
in dQttrine od in credenZJe di un qualsiasi 
genere. Non si tratta di prendere rifugio in 
una credenza nel Dhamma, od in una cre
denza in Dio, in qualche tipo di forza fuori 
dallo spazio, in qualcosa al di là o di se
parato, qualcosa che dobbiamo trovare un 
po' più tardi . 1Le descrizioni del Dhamma 
ci tengono nel presente, nel qui ed ora, li
beri dal tempo. Prendere rifugio è una rifles
sione immediata ed imminente. Non si tratta 
di ripetere oome un pappagallo : Dhamrizam 
saranam gacchami, pensando: « I buddhisti 
dicono così e io faccio altrettanto ». Nel
l'atto di volgerci al Dhamma siamo consa
pevoli ora, prendiamo nel Dhamma rifugio 
ora, come azione e riflessione immediata, 
per essere il Dhamma, per realizzare la ve
rità. 

La mente pensante tende di continuo a 
deluderci, ci proietta sempre in «ciò che 
diventeremo » .  Ci troviamo a pensare: 
« Praticherò . la meditazione, oosì in futuro 
diventerò illuminato. Prenderò i Tre Rifugi 
per diventare buddhista. Voglio diventare 
saggio. Voglio fuggire da sofferenza ed igno
ranza e diventare qualcos'altro » .  Questa è 
la · mente pensante, la mente che desidera, 
la mente che ci delude sempre· Invece di 
pensare continuamente di diventare qual
cosa, prendiamo rifugio nell'essere Dhamma 
nel presente. 

L'impersonalità del Uhamma disturba 
molti, perchè la religione devozionale tende 
a personificare ogni cosa, e chi viene da 
tali tradizioni non si sente a posto se non 
può avere una speciale relazione personale 
con esso. Ricordo di un missionario cattolico 
francese che venne al nostro monastero per 
praticare la meditazione. Egli sentiva che 



nel buddhismo gli mancava qualcosa, perchè
�gli disse- era una « pratica fredda », non 
c'era relazione persona-le cori Dio. NOn 
si può ·aviere una relazione personale col 
Dhamma, non si può dire « Ama il Dham
ma » « Il 'nhamma mi ama ». Non c'è alcun 
bisoino di ciò. In realtà abbiamo bisogno 
di relazione solo con qualcosa · che non 
siamo ancora, come nostra madre, nostro 
padre, marito o moglie, qualcosa in sostan
za di separato da noi. Non abbiamo biso
gno di prendere rifugio, ancora una volta, in 
una madre o in un padre, in qualcuno che 
ci protegga, che ci ami e che ci dica: « Ti 
amo, qualsiasi cosa tu faccia, tutto andrà 
bene » e che ci dia un buffetto sulla 
guancia. Il Buddhadhamma è un rifugio che 
porta maturità, è una pratica religiosa che 
è totale sanità e maturità. Cosi non cerchia
mo più un padre o una madre, J?erché non 
abbiamo più bisogno di diventare niente· 
Non abbiamo più bisogno di essere amati 
o protetti da alcuno, perchè possiamo ama
re e proteggere altri, e questo è ciò che im
porta. Non dobbiamo più chiedere o pre
tendere qualcosa dagli ahri, o perfino dal 
la divinità o forza che sentiamo separata 
da noi, e che deve essere pregata o richiesta 
perchè fornisca una guida. 

Abbandoniamo tutti i nostri tentativi di 
concepire il Dhamma come questo o quello, 
e rinunciamo al nostro desiderio di avere 
una relazione personale con la verità. Dob
biamo essere quella verità qui ed ora. Essere 
quella verità, prendere quel rifugio, richie
de un risveglio immediato; ci induce ad es
sere saggi ora, ad essere Buddha, ad essere 
Dhamma nel presente. 

4. Il terzo rifugio è nel Sangha, che si
gnifica « gruppo ». Sangha può essere il 
Sangha-bhikkhu o il Sangha-ariya, l 'insieme 
degli Esseri Nobili, che vivono virtuosa
mente facendo il bene ed astenendosi dal 
male, 

'
con azioni sia fisiche che verbali. 

Prendere rifugio nel Sangha con Sangham 
saranam gacchami, significa prendere rifu
gio nella virtù, in ciò che è buono, virtuoso, 
gentile, compassionevole e generoso. Non 
prendiamo rifugio in ciò che nella nostra 
mente è basso, disgustoso, crudele, egoista, 

. geloso, odioso, collerico, anche se ci ren
diamo conto che spesso tendiamo a fare . 
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proprio questo, per noncuranza, mancanza 
di riflessione e di oonsapevolezza, per rea
zione alle condizioni ambientali. 

Tutti noi abbiamo intenzioni e pensieri 
sia buoni che cattivi. Sankharas (i fenome
ni condizionati) sono propio · così, alcuni 
meravigliosi, . alcuni disgustosi� Quelle del 
mondo sono condizioni mutevoli: . non pos
siamo pensare soltanto il méglio, i pen
'S'ieri più raffinati, e sentire solamente il 
meglio,  i sentimenti più gentili. I pensieri 
ed i sentimenti, sia buoni che c:attivi, vengo
no e vanno, ma prendiamo rifugio nella vir
tù invece ohe nel.l'odio. Prendiamo rifugio in 
ciò che in tutti noi tende a fare il bene, che 
è compassionevole, gentile, amorevole, verso 
noi stessi come verso gli altri. Così il rifugio 
nel Sangha è un rifugio molto pratico, per 
la vita di tutti i giorni, dato che possediamo 
una forma umana, un corpo che è .in rela
zione al .corpo di a'ltri esseri ed al mondo 
fisico in cui viviamo. Prendendo questo ri
fugio non agiamo in modo da creare divi
sione, disarmonia, crudeltà, infelicità verso 
un qualsivoglia essere vivente, noi stessi in
clusi, corpo e mente. 

Se siamo consapevoli e pre�enti mental
mente, se riflettiamo ed osserviamo, ci ren
diamo conto che gli impulsi crudeli ed egoL 
sti portano solo danno e miseria, a noi ed 
agli altri. Non ci vuole un grande potere 
di osservazione per rendersene conto. Se 
avete incontrato dei malfattori nella vostra 
vita - gente che agisce egoisticamente e · 
diabolicamente - li avrete trovati sempre im
pauriti, ossessionati, paranoici e sospettosi. 
Costoro hanno bisogno di bere molto, qi 
prendere dl:'oghe, di tenersi indaffa:r;ati, per
ché, nel loro ca·so, vivere cori se stessi è 
orrilbile. Cinque minuti da soli .. senza stupe
facenti, liquori o qualsiasi altra. distrazione, 
sembrerebbe loro un inferno eterno, perc�è 
il risultato karmico del male è proprio or
rendo mentalmente. Anche se non verranno 
catturati dalla polizia e mandati in prigiçi
ne, non pensate che la faranno franca. Ouc:i\
che volta infatti, la cosa più gentile da farp 
è punirli e metterli in prigione: ciò li · far� . 
sentire meglio.  Per quanto mi riguarda noµ 
sono mai stato un criminale in vita mia, m� 
sono riuscito egualmente a dire aikune m�
zogne ed a .fare alcµne cose basse e disgu
stose, con risultati sempre spiacevoli. An-



che oggi, ripensando a tali cose, non ne ho 
un bel ricordo: non è qualcosa che mi vada 
di annunziare, nè mi fa gioire quando ci 
penso sù· 

Con la pratica della meditazione dive
niamo consapevoli di dover vivere respon
sabilmente la nostra vita. Non possiamo più 
metterci ad incolpare la società e gli altri. 
« Se i miei genitqri fossero stati saggi, ara

hants, illuminati, ;  sarei a posto. Se almeno 
gli Stati Uniti d'America avessero un gover
no saggio e compassionevole, non sbagliasse, 
mi sostenesse e mi apprezzasse incondizio
natamente; se almeno i miei amici fossero 
saggi ed incoraggianti, ed i maestri illumi
nati, generosi e gentili; se ognuno intorno 
a me, fosse perfetto, se la società fosse per
fetta, se il mondo. fosse saggio e perfetto al
lora non avrei più alcun problema. Ma tutti 
mi sono venuti meno ». 

I miei genitori avevano alcuni difetti e 

fecero alcuni sbagli, ma ora, guardandomi 
indietro, mi rendb conto che non ne hanno 
fatti poi così tanti . Quando ho tentato di 
dare la colpa agli altri, ed ho cercato di
speratamente le imperfozioni dei miei geni
tori, ho lavorato ' veramente molto. La mia 
generazione era molto abile a dare la colpa 
di tutto agli Stati Uniti, e questo era certo 
facile, perchè gli Stati Uniti fanno molti 
sbagli. Ma quando meditiamo non possiamo 
più cavarcela con questo tipo di menzogne. 
Improvvisamente · ci rendiamo conto che 
qualunque cosa abbia fatto, per quanto in
giusta possa essere la società, o qualsiasi 
tipo di persona s,iano stati i nostri genitori, 
non possiamo se!.tz'altro passare il resto del
la nostra vita dando la colpa a qualcun 
altro; questo è assolutamente uno spreco 
di tempo· Dobbtamo vivere la nostra vita 
assumendocene la completa responsabilità. 
Anche se abbiamo avuto dei genitori sv·en
turati, anche se siamo venuti sù in una so-
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cietà terribile, senza alternative, ancora non 
importa. Non c'è nessun altro da biasimare 
per la nostra sofferenza, la nostra ignoran
za, il nostro egoismo e la nostra vanità, se 
non noi stessi. 

;La crodfissione di Gesù ci presenta l 'im
magine di un uomo sofferente, denudato, 
deriso, ummato e poi pulb!blkamente giu
stiziato nella maniera più atroce. Ma egli 
non biasimò nessuno : « Perdonali, perchè 
non sanno quello che fanno. » Questa è 
saggezza! Anche se ci crocifiggono inchio
dandoci alla croce, se ci sferzano e se ci 
umiliano in ogni modo, la sofferenza, il 
problema risiede nella nostra avversione, 
autocommiserazione, meschinità ed egoismo. 
Non è neppure il dolore fisico che è sof
ferenza, ma l'avversione. Ora, se Gesù Cri
sto avesse maledetto chi lo torturava, sareb
be stato proprio come ogni criminale, e sa
rebbe stato dimenticato il giorno dopo. 
Riflettete su questo, 2_erchè forte è la ten
denza a biasimare gli altri per la nostra 
sofferenza, potendo giustificare questo per
chè forse ci trattano male, ci sfruttano, 
non ci comprendono o ci stanno facendo 
delle oose terrilbili. Non neghiamo che que
ste cose avvengano, ma non vogliamo tener
ne più conto. Perdoniamo, lasdamo andare 
quelle memorie, perchè prendere rifugio 
11el Sangha significa fare il bene ed aste
nersi dal male, con il corpo e con la mente, 
quì ed ora. 

Riflettete su queste cose e guardate a 
Buddha, Dhamma e Siangha come ad un rea
le rilfugio. Osservatelo come occasione di me
ditazione. Non si tratta di credere nel Bud
dha, Dhamma e Sangha, nè di fede in con
cetti, ma piuttosto di simboli di presenza 
mentale, per risvegliare la mente quì ed ora, 
per essere quì ed ora. 

© AMARAVATI PUBLICATIONS 1987 
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l{ekkafuza, il re dei Samadhi 
di Dogen Zenji 

Riprendiamo da Shikantaza (edito dal Soto-Zen Center di "f!-Y?to) i:n 
testo di Dogen Zenji, tratto dall'opera Shobogenzo. Nel caratteristi�o �tz(e 
zen, questo testo sottolinea l'importanza della P?stura per la med�tazwne 
buddhista. Kekkafuza (posizione del loto) corrisponde al sanscrito pad
masana. 

Ciò che d'un colpo va al di là del 
mondo intero è il · kekkafuza ( sedersi 
nella perfetta posizione del loto). E' 
ciò che nella casa dei buddha e dei pa
triarchi è maggiormente degno di ve
nerazione. Ciò che taglia di netto la 
testa di demoni e non buddhisti e ci 
permette di prendere dimora nella più 
intima stanza della casa dei buddha 
e dei patriarchi, è il kekkafuza. Sol� 
questa pratica trascende le vette dei 
buddha e dei patriarchi. Perciò, i bud
dha e i patriarchi praticavano solo lo 
zazen, senza curarsi d'altro. 

Dobbiamo sapere che l'intero mon
do dello zazen e l'intero mondo delle 
altre cose sono totalmente diversi. 
Comprendendo questo, dobbiamo 
esprimere e affermare il manifestarsi 
del corpo-mente, la pratica, la consa
pevolezza e il nirvana dei buddha . e 
dei patriarchi. Nel momen�o stesso . m 

cui facciamo zazen, dobbiamo chie
derci se il mondo nella sua interezza 
sia verticale o orizzontale. Proprio 
mentre stiamo seduti, che cos'è vera
mente lo zazen? E' un'attività anima
ta? E' come il movimento vigoroso di 
un pesce ? E' pensare o non pensare ? E' 
un'azione o una non azione ? Ci sedia
mo nella posizione seduta o nel nostro 
corpo e nella nostra mente ? Ossia, ci 
sediamo lasciando cadere il sedersi nel 
corpo e nella mente seduti, oppure 
sedersi è ancora qualcos'altro ? Dobbia
mo indagare su questo e sugli altri in
numerevoli dettagli dello zazen. 

Dobbiamo praticare il kekkafuza del 
corpo. Dobbiamo praticare il kekka-
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fuza della mente. Dobbiamo praticare 
il kekkafuza del lasciar cadere corpo 
e mente. 

Tendo Nyojo Zenji, mio compianto 
maestro, disse: « Praticare lo zazen è 
lasciar cadere corpo e mente. E potete 
riuscirci solo con la pratica dello shi
kantaza. Bruciare l'incenso, inchinarsi, 
il nembutsu, la confessione, la lettura 
dei sutra, sono pratiche superflue ».  

In queste ultime centinaia d'anni,. �a
lo il mio compianto maestro ha cavato 
gli occhi ai buddha e ai patriarchi e. ci 
si è seduto in mezzo. Pochi maestri, in 
Cina, gli sono stati pari. Pochi hanno 
chiarito il fatto che sedersi è il Bud
dha-dharma, che il Buddha-dharma· non 
è altro che sedersi. Anche se alcuni han
no capito con l'esperienza che sedersi 
è il Buddha-dharma, nessuno sapeva 
che sedersi è solo sedersi. E ancora 
meno sono stati quelli che hanno con
servato il Buddha-dharma come Bud
dha-dharma. 

E dunque, c'è il sedersi della men
te, che è diverso dal sedersi del cor
po. C'è il sedersi del corpo, che è di
verso dal sedersi della mente. C'è il se
dersi del lasciar cadere coz:-po e men
te. Capire questo è in sé la pratica e la 
comprensione dei buddha e dei patriar
chi. Memoria, immaginazione e con
templazione, tenetele sotto controllo. 

S<1-kyamuni Buddha disse all'Assem
blea: 

« Se vi sedete in kekkafuza, il sama
dhi si realizza nel vostro corpo e nella 
vostra mente. 



La virtù dello zazen è rispettata da 
tutti. 

E' come il sole che illumina il mon-
do. 

. 

Il torpore e l'indolenza che oscura
no la mente vengono dissipati. Il cor
po diventa leggero; né stanco né affa
ticato. Anche la coscienza è limpida e 
tranquilla. 

Sedersi serenamente è come un dra
go avvolto sulle sue s:pire. 

Al solo veder dipinto qualcuno se
duto in kekkafuza, il re dei demoni si 
spaventa a morte. Quanto più si spa
venterà, al vedere qualcuno che è ri
svegliato alla via, e siede sereno e im
perturbabile ». · 

E dunque, perfino il re dei demoni 
proverà stupore, angoscia e terrore 
anche solo nel vedere dipinto qualcu
no seduto in kekkafuza. E va da sé 
che il merito di una persona in carne 
ed ossa che siede in zazen è smisura
to. Perciò, sederci nella nostra vita 
quotidiana è in sé e per sé illimitata 
felicità e virtù. 

Sakyamuni Buddha disse all' Assem
blea: « Per questo motivo, sedete in 
kekkafuza ». . 

In seguito, il Tathagata inse.gnò ai 
suoi discepoli a sedersi nel modo se-
guente: . 

" I  praticanti non buddhisti hanno 
cercato la Via seguendo pratiche va
rie, come stare continuamente sulla 
punta dei piedi, o mettersi le gambe 

. sulle spalle. Menti rigide e ristrette co
me queste sprofonderanno in un ma
re di falsità » .  

Tali posture sono instabili · e sco-
mode. ' 

Perciò il Buddha insegna ai suoi di
scepoli a sedersi in kekkafuza, mante
pendo il corpo eretto. 
. E la ragione è che, se il corpo è 
diritto, anche la mente si raddrizza fa-
cilmente. · · 

Se ci si siede con il corpo eretto, la 
mente non si intorpidisce. La mente 
sta eretta, l'intento è retto, e non si re
sta impegolati nei pensieri. Bisogna 
essere consapevoli di quando la men
te vaga distratta, o di quando il cor-
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po si inclina o oscilla, e far sì che 
(corpo e mente) tornino a sedersi eret
ti. Realizzate il samadhi, penetrate nel 
samadhi, consapevoli di ogni sorta di 
pensieri peregrini e di distrazioni. Pra
tica te così, e realizzate, penetrando
vi, il « re dei samadhi ». 

Ora, deve essere chiaro che il kek
kafuza è in sé il re dei samadhi. Il kek
kafuza è di per se stesso realizzare e 
penetrare questo samadhi. Tutti gli al
tri samadhi sono i sudditi di questo 
re dei samadhi. Kekkafuza è un corpo 
retto, una mente retta, un corpo e una 
mente retti, è il Buddha e i patriarchi, 
l'illuminazione e la pratica, l'essenza 
del Buddha-dharma, la vita stessa. 

Ci sediamo in kekkafuza con questa 
nostra pelle, carne, ossa e midollo 
umani, realizzando il re dei samadhi. 
Sakyamuni Buddha conservava e man
teneva sempre il kekkafuza. Egli ha 
trasmesso direttamente il kekkafuza 
ai suoi discepoli e l'ha insegnato ai 
laici. Questo è il sigillo della mente che 
è stato trasmesso atfraverso i sette 
Buddha. Mentre Sakyamuni Buddha 
siede in kekkafuza sotto l'albero della 
b
. 

odhi, passano cinquanta, sessanta in
commensurabili kalpa. Il suo istare 
seduto per ventun giorni, o il suo se
dersi occasionalmente in kekkafuza, 
è ciò che fa girare la ruota del vero 
Dharma. Questa è l'essenza degli inse� 
gnamenti di tutta la sua vita. Nulla 
escluso. Il kekkafuza è l'essenza di tut
ti quanti i sutra. E' quando il Buddha 
vede il Buddha. Nel preciso momento 
in cui si siedono, gli esseri senzienti 
raggiungono la buddhità. 

Il primo patriarca, Bodhidharma, 
giunse in Cina dall'India e restò sedu
to in zazen al tempio Shorin con le 
gambe incrociate, faccia al muro, per 
nove anni. Da allora, l'essenza del Bud
dha-dharma si è propagata per tutta 
la Cina. 

Perciò, vivere in una comunità di 
praticanti (sorin) , sedersi in kekkafuza 
giorno e notte con tutto se stesso, sen
za occuparsi d'altro, per tutta la vita, 
è il re dei samadhi. 

(trad. dall'inglese di Letizia Baglioni) 



La spiritualità del Mahayana . 
di Stephen Batchelor 

Questo è il testo dell'intervento che 
Stephen Batchelor ha presentato alla 
conferenza internazionale su « Approcci 
dell'Oriente al Sé e alla Mente " che 
ha avuto luogo a Cardiff (Galles) dal
l'll al 14 luglio 19136. 

1 .  Da un punto di vista storico, il bud
dlhismo mahayana si è formato nell'ambito 
della tradizione buddhista originaria, an
che se nella formulazione dei suoi princi
pi fondamentali è stato influenzato dalle 
realtà religiose, filosofiche e cuiturali do
minanti nell'epoca in cui si è sviluppato. 
Più che essere una scuola, esso è una ten
denza o meglio un movimento interno del 
buddhismo che unisce alla spinta creativa 
e innovativa, propria del buddhismo in ge
nerale, un interesse attivo per il mondo. 
E' un vero peccato che il termine « maha
yana » sia stato utilizzato per creare una 
divisione. La ben nota spaccatu1'·a hinaya
na/mahayana è stata erroneamente iden
tificata come un conflitto tra due scuole di 
pensiero, due corpi dottrinali quasi istitu
zionalizzati. In realtà essa descrive dei con
flitti a livello di atteggiamento spirituale 
riscontrabili anche a livello individuale. Una 
persona, che con orgoglio dice di appar
tenere a una scuola mahayana, può avere 
un punto d i  vista completamente hinayana e 
similmente un monaco theravada, che me
dita in una grotta ddle foreste thailandesi, 
può mostrare il più genuino atteggiamento 
mahayana. 

Non importa se questo atteggiamento di
namico, che si trova i n  tutte le forme d1i bud
dhismo, sia denominato mahayana; forse sa
reblbe meglio albbandonare questo termine 
a causa del peso negativo ·dhe ha acquisito 
nei secoli. In questo momento storico l'es
s,enziale non è difendere una qualche par
ticolare scuola di buddhismo, ibensì inco
raggiare la spinta creativa propria della vi
-Sione buddhista affinché trovi forme di 
espressioni significative per il tempo e il luo
go in cui viviamo. Non dobbiamo preoc-
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cuparci di scuole e tradizioni: ci pense
ranno da se stess,e. 

2. Dal punto di vista filosofico, nella 
storia del buddhismo sono esistite due li
nee di pensiero diverse, definite entrambe 
mahayana. Furono due forme di pensiero 
molto originali, profondamente radicate nel
l'esperienza buddhista tradizionale, ·ohe tut-

, tavia adottarono un tipo di espressione pe
<.:uliare del tempo e del luogo in cui si sv1i
lupparono e non del tempo e del luogo in 
cui operò il Buddha storico. Il primo di 
questi movimenti si chiamò Madhyamaka, 
che vuol dire « Via di Mezzo » e il  secondo 
Cittamatra ohe significa « Solo mente » .  

Nella filosofia madhyamaka esistono due 
termini ohi.ave : vacuità e relatività. L'il
'lusione di cui le persone sono vittime è 
quella di credere, iSia intellettualmente che 
istintivamente, che .se stessi e il mondo 
circostante non sono né vuoti né relativi; 
sembra che ogni cosa abbia una propria 
realtà intrinseca apparentemente autonoma. 
Noi consideriamo ognuno e ogni cosa co
me autonomi e autosufficienti e questa ten
denza è così radicata che è estremamente 
difficile distinguerla e; tanto più, Hberar
sene. Il Madhyamaka costituisce un attac
co concertato a questa fissazione, il cui an
tidoto esso vede nel riconoscere , discerne
re e vedere pienamente la reale vacuità 
e relatività dei fenomeni. !La vacuità non 
è un vuoto mistico in cui il mondo scom
pa11e, ma l'assenza del senso di separazione 
e isolamento dai fenomeni. E' la morte di 
una finzione profondamente radicata nel
il 'esperienza umana ordinaria e rivela la 
magica e onnipervadente interrelazione di 
ogni cosa. Nulla esiste al di fuori di un'in
finita connessione fra condizioni, cause, par
ti ·costitutive e organizzazione mentale. Co
sì la relatività - sia come principio di ciò 
·ohe è, sia ·come descrizione di ogni pro
cesso che ohiamiamo « cosa » - rappresen
ta la controparte creativa della vacuità. 

Il Cittamatra, la filosofia del «!Solo men-



te » si è occupata particolarmente del ruo
lo giocato dalla mente nella costruzione 
della realtà. Essa oonoepisoe un sostrato 
fon elamentale di coscienza con funzione 
di teneno originante sia gl� stati men
tali sogg·ettivi, sia l'apparenza degli ogget
ti esterni alla ooscienza. 1La coscienza di 
base è al di là della dualità costituita dal 
binomio . soggetto-oggetto, ohe caratterizza 
la ·coscienza samsarica convenzionale . Per 
i pensatori del Cittamatra, l'origine della 
sofferenza è oltre la semplice brama: è il 
nostro assenso irriflessivo al dualismo. 

Fin quando penseremo ohe ciò ohe appa
re alla coscienza è intrins•ecamente diffe
rente da •essa, resteremo Iegati ad un in
cubo che ci terrorizzerà fìnchè non ci ri
svegl'.eremo. La condizione umana norma
'le è ripetutamente paragonata a quella di 
un . �ogno : proprio ,come il sognatore è con
vinto della realtà separata di ciò che sogna, 
così chi è in preda all'illusione è convinto 
della realtà separata di ciò dhe sperimenta. 
Risvegliarsi è ·capire ohe soggetto e ogget
to, mente e materia hanno le loro radici 
in un teneno comune, nelle profondità del 
cuore umano. 

La filosofia madhyamaka e cittamatra so
no visioni del mondo che fungono da indi
catori di una verità liberante, realizzabile 
attraverso la pratica. Come vuole la tra
dizione, di cui sono espressione, esse sono 
inevitabilmente accompagnate da metodi in 
grado di tradurre la teoria in esperienza. 
Nella tradizione buddhista è costantemente 
affermato ohe Ie sue filosofie non sono il 
prodotto di una speculazione, ma il risul
tato ' di un'esperienza meditativa suooes
sivamente articolata in forma razionale. 

3. Uno dei modeUi classici indiani usa
ti per descrivere questa progressione dalla 
visiOne concettuale a quella intuitiva è 
quello dei « cinque sentieri ». :H sentiero 
più ampio che conduoe dall'illusione al
l 'illuminazione è saddiviso in cinque fasi 
principali : si parte dalla fase dell'accumu
lazione per culminare nella fase del com
pimento. La fase dell'accumulazione impH
·ca la p�eparazione rituale: la saldezza mora
Ie sost·enuta dalla oonsapevol>ezza, · daHa con-

. ·oentrazione e dalla · perneveranza gioiosa, 
fornisce il contesto psicologioo necessario 
pe!' il  sano sviluppo delle fasi sucoessive. 
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La seconda fase è quella dell'applicazione : 
a questo stadio ci si conoentra sulla colti- . 
vazione di qudle facoltà mentali che so
stc:rranno ·e rafforzeranno la visi·one pro
fonda fino al punto in cui l'eiemento con
•oettuale si dissolve per essere sostituito 
dal primo sconvolgente barlume di realtà. 
Queste facoltà, ohe permettono il passag
gio dal ooncettuale al non concettuale, so
no la fiducia, l 'energia, la consapevolezza, 
!a concentrazione e la saggezza. 

La visione profonda non conoettuale, co
sì cons·eguita, costituisoe la terza fase, quel
la del1a visione ohe sebbene duri solo per 
brevi istanti, ha un effetto profondamente 
trasformante, che modifica l 'intera com
prensione del mondo e del significato della 
propria vita. A questo punto « si entra nel
la oorrent·e dell'illuminazione » :  sebbene gli 
schemi abituali della vita samsarica si riaf
fermeranno, non ci si distoglierà più dal 
perneguimento del sentiero spirituale. Tale 
visione porta alla penultima fase della me
ditazione, che implica una ripetuta dime
stichezza •con ciò ·che si era soorto all'ini
zio, nel primo momento di visione non 
conoettuale. Approfondendo e rafforzando 
questa visione profonda si sradicano pro
gressivamente le tendenze latenti che si 
oppongono alla illuminazione e irretiscono 
sottilmente in un viluppo di falsità. La 
fase della meditazione è un processo gra

. duale di purificazione, culminante in un 
samadhi simile al diamante, che alla fine 
libera da qualsiasi residuo ohe ancora le
ghi all'esist·enza samsarica. A questo punto 
si entra nella fase del ·oompimento e si 
realizza la trasformazione da essere ordina
rio a Buddha. 

Questo modello di evoluzione spiritua
le suddiviso in cinque fasi è valido nel 
buddhismo per tutte le scuole di pensiero 
e di pratica. ·Le uniche divergenze riguar
dano le concezioni filosofiche sulla natura 
della realtà percepita nel momento della 
visione e i differenti metodi impiegati per 
raggiungere la visione profonda di tale ve
rità. 

Il  Madhyamaka, per esempio, sostiene 
che durante la fase della visione si realiz
za la vacuità, in cui non sussiste nemmeno 
la più lieve traccia di una essenza intrin
seca. Il Cittamatra sostiene invece che la 
verità realizzata in questo momento di vi-



sione prdfonda è la fondamentale unità 
di soggetto e oggetto. Tuttavia, entrambi 
concordano nell'identificare gli stadi che 
conducono a questa r·ealizzazione con quel
li che la portano a compimento. In altre 
parole, a prescindere da come si concepi
sca filosoficamente la verità, 1a realizza
zione spirituale di tale verità dipende dal
la coltivazione di una sana base etica, di 
una chiara comprensione . ·concettuale, del
la consapevolezza, della concentrazione e 
così via. Una volta ohe queste facoltà sia
no state sviluppate fino a conseguire la vi
sione profonda, si deve continuar·e a sta
bilizzar·e quest'ultima per eliminare le strut
ture e le tendenze psioologiche contrade. 
Il completamento di questo processo avvie
ne quando si realizza una trasformazione 
onnipervasiva del proprio senso di sé, del 
mondo e degli altri . 

4. Né la filosofia madhyamaka né quel
la ci ttamatra hanno prodotto una forma 
specifica di pratica spirituale che sia pecu
liare del proprio particola11e modo di pen
sare. P'er i praticanti, quest·e filosofi.e sono 
piuttosto s·ervite quali mappe che, sdbbene 
tracciate secondo differenti sistemi di car
tograJfìa, des·crivono lo ·stesso territorio . So
no considerate come dita puntate verso la 
luna: il Madhyamaka indica la luna nuova, 
H Cittamatra 1a luna piena. 

Per quanto siano state elaborate molte 
forme di pratica del !buddhismo mahayana, 
i due sistemi di pratica che più vividamen
te caratterizzano taie tradizione sono queHi 
del Vajrayana ·e del Ch'an (Zen) ; entram
lbi sono prodotti dello spirito mahayana. 
Eticament•e si fondano su un interess·e at
tivo per il mondo, piuttosto che sul mero 
desiderio di trascenderlo; storicamente, so
no adattamenti creativi deH'originale visio
ne del Buddha. Nell'ambito della tradizio
ne mahayana il Vajrayana fu la forma pra
ticata principalmente in India e continua
ta poi nel Tibet (come anche nella ocuola 
giapponese Shingon) . 11 Ch'an fu uno dei 
principali metodi adottati dai seguaci del 
Mahayana in Cina •e, più tardi, in Corea 
e Giappone. Anche se partiocolari esponenti 
di queste due pratiche hanno mostrato pre
ferenze per la filosofia madhyamaka o per 
quella cittamatra, nel foro insieme le tra-

dizioni sono state permeate da entrambi i 
pensi•eri. « Vacuità » ·e « mente » sono ter
mini chiave di ambedue i sist•emi . I noltre, 
la scuola shingon ,e le tarde correnti dh'an 
sono state fortemente influenzat·e dalla fi
losofia Hua-yen, una scuola di pensi·er.o 
cinese basata sul poetico ed epioo Avatam
saka Sutra, ohe cerca di armonizzare le 
principali idee dei pensatori madhyamaka 
e cittamatra nell'onnicomprensiva rete di 
Indra. (vedi PARAMITA 20, n.d.r.). 

Le esperienze conseguite dai praticanti 
Vajrayana e del Ch'an rivelano che una 
profonda comprensione della vacuità e del
la relatività dei fenomeni trova il suo fon
damento in una realtà spirituale non dua-
1e, indicata con termini diversi :  « Chiara 
h10e », « mente primordiale », « base di ogni 
cosa » (nel Vajrayana) e « cuore », « aspet
to originario », « vero uomo » {nel Oh'an) . 
Sembra che l'esigenza filosofica dell a  coe
renza logka sia annullata dalla natura so
vrarazionale dell'esperienza meditativa pro
fonda. Nondimeno le correnti dottrinali del 
Madhyamaka ·e del Cittamatra sono state 
mantenute e uHlizzate quali mezzi di de
scrizione !'elativaffi.'.ente appropriati. 

5. La prati.ca e fa filosofia del Vajra
yana sono descritte nelle quattro divisioni 
dei tantra buddhisti. Questi trattati con
tengono una grande quantità di materiale, 
ohe copre un vasto raggio di discipline 
spirituali, ma forse la dhiave comune a 
tutte è nella stessa parola tantra, che signi
fica continuità. In contrasto con le prece
denti scuole buddhiste, in cui si sottolinea
va la discontinuità tra lo stato insoddisfa
cent·e del samsara e quello trascendente 
del nirvana, il Vajrayana afferma la pre
senza di un terreno ·comune in cui affonda 
le radici sia il samsara che il nirvana. 

Questa base comune non è un princi
pio statico, ma un incessante movimento 
ritmico : c'è continuità in ogni passo verso 
1'illuminazione. 

Nei Tantra dello Yoga Supremo si inse
gna che esiste una triplice forma di esi
stenza psico-fisica : a livello grossolano, 
quello che sperimentiamo durante lo sta
to di v;eglia cosciente, mente e corpo si 
presentano come entità separate; a livello 

. sottile, attivato dura'nte il sogno cosciente, 



mente ·e corpo sono più st11ettamente inter
connessi; ·a live1lo sottilissimo, 1ohe si verifi
ca solo durante il sonno profondo senza 
sogni, mente e ·corpo sono ess·enzialmente ' 
rdenticci. Così il ritmo dell'esistenza quoti
diana è scandito dal passaggio da un livel
lo grossolano di v;eglia ·cosdente al livello 
sottiHssimo in cui cadiamo durante il son
no profondo ; da questo ci risoUeviamo nel 
livello sottHe di sogno cosciente per poi 
risvegliarci al livello grossolano di veglia. 
Questo movimento ddico 1oonduoo dall'uni
tà psico-fisica alfa dualità e di nuovo al
l'unità, attrav·erso una fase intermedia in 
cui non c� né comp1eta unità né completa 
dualità . 

Lo stesso identico schema si ritrova, in 
]più ampia scala, nel prooesso nascita/mor
te. Dal momento del concepimento fino 
a que11o prima della morte, ·esistiamo nel
lo stato grossolano della nascita ; al mo
mento della morte entriamo nello stato 
sottilissimo della morte; tra 1a morte e 
fa rinascita suooessiva procediamo at
trraverso lo stato sottilie intermedio. La 
«nascita» corrisponde alla«veglia cosciien· 
te», la «mort·e» corrisponde alla coscien
za del «sonno profondo» e lo «stato in· 
t·ermedio» corrisponde al «sogno cosdente».  

' Questo movimento ciclico di  nascita
morte·rinasdta è tradizionalmente de
scritto come condizione samsarica, in cui 
gli esseri sono sospinti di nascita in na· 
stita in forza delle azioni accumulate . 

, Tuttavia, nei Tantra questo schema non 
è '  qualcosa da rifiutar•e o trasoendere nel 
nirvana, ma qualcosa da trasformare in 
lbuddihità; infatti questo stesso ritmo si può 
ritmvare in uno stato illuminat·o di esistenza. 
Spesso si definisce la buddhità oome « tri
pHoe p11esenza » :  una p11esenza dharmica, 
una pr·es•enza archetipka e una presenza e
manata. •La p11esenza dharmica è il fulcro 
·spirituale dell'illuminazione : uno stato di 
armonia indistruttibile con ciò che è. :La 
presenza a11ohetipfoa è quella deHe immagi
ni e delle idee uni"."ersali che rappresentano 
l·e qualità dell'iilluminazione . La presenza 
emanata è quella fisica degli uomini e delle 
donne che si adoperano per l'illuminazione 
durante la loro vita e nel loro t·empo. In
tento della pratka vajr.ayana, perciò, è quel
lo di trasformave il sonno profondo/ morte 
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in una pr·esenza dharmka, il sogno/ stato 
intermedio in una presenza archetipica, lo 
stato di veglia/nascita in una pres·enza ema· 
nata. (Queste tre presenze sono comune
mente definite «corpi» o Kaya e abbiamo il 
Dharmakaya, il Sambogakaya e il Nirmana
kaya · n.d.r.). 

Meta del Vajrayana è trasformare il mo
dello più insoddisfaoente dell'esistenza sam
sarica nel modello più vero dell'illumina· 
zione. Con i metodi impiegati per utiliz
zare i vari stati di coscienza, di sonno pro
fondo e di sogno, ci si può preparare ad 
affrontare la morte e lo stato int•ermedio. Se 
la morte è spevimentata cosdentement·e per 
ciò cihe è, anzichè essere inconsciamente 
sulbita, allora 1·e fasi successive possono es
sere trasformate. Lo stato intermedfo, an
ziché essere un incubo inoontrollaJbile, può 
divenire un gioco spontaneo delle immagini 
archetipiche dell'illuminazione e, anziché 
essere gettati nella rinascita in forza del pro
prio karma, si può scegliel.'e il tipo di rina· 
sdta più propizio per la pratka spirituale 
·e per aiutare gli altri . 

Con le pratiche tantriche è possibile, du
rante la meditazione, simulare il processo 
della mort·e e raggiungere il livello psico
fisico più sottile. In esso lo yogi può dive· 
nire oonsdo della « Chiara luoe » e as
sorbirsi nella comp11ensione immediata del
l'identità tra samsara e nirvana. Riemer
gendo da tale assorbimento, egli può pro
segui11e simulando le esperienz.e dello sta
dio intermedio, trasrformandole nella pre· 
senza archetipka di un Buddha o di un 
Bodhisattva; conclude quindi fa propria 
meditazione rientrando nello stato di veglia 
coscient·e, permeato dalla presenza dell'e
manazione illuminante. 

6. Secondo i maestri ch'an, quel fon
damento della vita e della morte, raggiunto 
nel Vajrayana per mezzo dell'ardua pra
tica yoga, si può riswgliare all'improvviso, 
in qualunque momento, mant,enendo sem
plicemente la propria ·coscienza nel corret
to stat·o di consapevolezza meditativa. I più 
antkihi insegnanti oh"an si proponevano di 
illustrare Ia natura di tale -consapevolezza 
meditativa ·e, senza dare alcun aiuto te•cnico 
{istruzioni 1sulla postura, sul 11espiro o sui 
koan)' rs:fida\èano direttamente 1' ascoltatore 



ad adottare un tale atteggiamento qui ed ora. 
· Nel descrivere la meditazione seduta, i l  ses
to p�triarca Hui -neng dichiara che « sedere » 

signilfica non attivare mai i pensieri, in nes
sun luogo ,e in nessuna situazione,« medi
tazione » significa vedere internamente la 
natura originaria s,enza confondersi . 

La psicologia del Ch'an poggia sulla con
vinzione ohe la coscienza non è caratteriz
zata esclusivamente dalla continuità tem
porale. Questa nozione di coscienza come 
continuum trasforma1bile attraverso un trai
ning, da uno stato inferiore ad uno supe
riore, è caratteristica della maggior parte 
dei modi di pensare indiani. Gli adepti ci
nesi della pratica Ch'an, tuttavia, intesero 
la cosdenza non cdrne meramente lineare, 
ma multidimensionale. Gli esseri umani sono 
per la maggior parte : «  imprigionati » in una 
particolare modalità. di ooscienza e incon
sapevoli di altre modalità che, si può dire, 
«coesistono» a fianco della modalità attua-
1le. Slcopo della pratica oh'an è coltivare 
l'atteggiamento men tale più pronto e ricet
tivo alla improvvisa irruzione di quella mo
dalità di coscienza detta « illuminazione » . 
Per citare ancora Hui-neng: « Non risve
gliato, persino un Buddha è un essere sen
ziente e persino un essere senziente, se è 
risvegliato in un istante di pensiero, è un 
Buddha. IE così noi sappiamo che i dieci
mila dharma sono tutti dentro la nostra 
mente ». . 

Vatteggiamento Ch'an non è tuttavia uno 
stato di inerzia mentale, bensì uno stato 
in cui non si è più presi dall'assalto com
pulsivo dei pensieri, quindi non si fa al
cuno . sforzo per reprimerli: c'è un elemen
to di paziente distacco, che non nutr,e al
cuna aspettativa su ciò che potrebbe acca
dere . Si as·colta con un'apertura quieta, 
quasi fanciullesca. Tuttavia è presente una 
certa tensione, sotto forma di una perples-
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sità oscura: è questa perplessità ohe agisce 
come stimolo per spostare la coscienza ver
so la sua modalità illuminata. 

L'idea che si d�bba procedere attraver
so una serie graduale di stadi, applicando 
determinate tecniohe, non è consi,derata al
tro ohe un ulteriore sintomo delle modalità 
di coscienza che usualmente utilizziamo. 

Approvare tale modello di sentiero ser
ve solo a rinforzare il tipo di cosdenza da 
cui si sta cercando di uscire per mezzo del 
Ch',an. Di conseguenza, Ie indicazioni da
te dal metodo Oh'an tendono ·ad albibattere 
le aibitudini mentali convenzionali e a lan
ciare sfide provocatorie, e spes·so parados
sali, ai modi in ,cui vediamo noi stessi e 

il mondo. 
· 

Nessuna tecnica, per quanto venerabile 
e sottile, è capace di produrre l'atteggia
mento meditativo del Oh'an : tale atteg
giamento è il punto di incontro tra illusio
ne e illuminazione e non si può raggiungere 
con l'invenzione di una qualche strat,egia. 

7. Tentan do di ridefinire la spinta in
novativa e la rilevanza della spiritualità 
mahayana, ocwrre essere aperti alle sfide 
e aUe esigenze della situazione attuale e 
non essere dogmatici rispetto alla tradizio
ne. Ciò che è importante, in qualsiasi mo
vimento genuinamente creativo, è più la 
ricerca stessa che l'adesione a qualsi,asi par
ticolare filosofia o metodo di pratica. Per
sino tra molti che si definiscono seguaci 
del Mahayana c'è spesso un forte attac
camento a una posizione particolare, una 
diffidenza verso le alt11e scuole ed opinioni 
e una tendenza verso l'isolamento piutto
sto ohe verso l'interazione. La tradizionale 
filosofia mahayana dell'essenziale vacuità 
e relatività di ogni cosa, raramente viene 
applicata rispetto al proprio punto di vista. 

(Traduzione dall'inglese di Nadia Berardi). 



Dhammapada 

Y amaka vagga, 
il canto degli opposti 

a cura di Luigi Martinelli 

Dal libro « Etica buddhista ed etica ari
stiana » pubblichiamo per la cortesia del
I' Autore il primo capitolo, con il primo 
canto del Dhammapada, preceduto da un 
commento introduttivo. 

Il primo capitolo del Dhammapada è nel
la sua compilazione poetica una specie di 
constatazione dialettica che pone il lettore 
dinanzi al fatto, praticamente sperimentabi
le nel nostro mondo delle cose o delle i-dee, 
che ad ogni stato di coscienza ne corrisponde 
sempre uno opposto e contradditorio. Yama
ka è infatti una parola Pali che significa 
coppia o paio di cose contrarie. 

E' però, proprio la possibilità della con
traddizione che crea la sofferenza e, poiché 
essa è insita in tutte le cose, ne segue che 
la Prima Nobile Verità annunciata dal 
Buddha dichiarando che tutto è Dukkha 
cioè insoddisfazione, inquietudine e soffe
renza, viene così riaffermata come base di 
partenza per la enunciazione di tutta la 
Etica buddhista. 

Se esiste l'infelicità nella vita umana, de
ve, appunto per la stessa legge di contrad
dizione, esistere anche la possibilità di u
scirne per arrivare alla felicità e, proprio su 
questa ragione, il Buddha imperniò la sua 
ricerca della eliminazione della sofferenza. 
« Se non vi fosse un non-nato, un non-di
venuto, un non-fatto, un non-composto non 
sarebbe possibile uscire dalla sofferenza del 
nato, del divenuto, del fatto, del composto » .  
Così s i  afferma nell'Udana e nell'Itivuttaka, 
che sono due dei testi più antichi del Bud
dhismo. 

Appare logico, pertanto, in una compila
zione essenzialmente etica come il Dhamma. 
pada, che il primo capitolo contempli lo 
scopo essenziale della ricerca etica, cioè il 
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problema della felicità e infelicità umana; lo 
studio di questo dilemma conduce alla prima 
affermazione che tutto dipende dalla mente, 
e quindi la mente ha una importanza pri
mordiale, perchè ogni parola od ogni azione 
segue sempre, in modo più o meno immedia
to, quello che la mente ha predisposto· Co
sì è la mente che crea la sofferenza o la fe
licità ed è, perciò, l'educazione della mente 
il problema principale che il Buddhismo po
ne in evidenza nella sua Etica. 

In questo il Buddhismo si differenzia com. 
pletamente dalle religioni che richiedono 
soltanto una fede e per le quali la mente 
ha una importanza secondaria o accessoria. 

Nelle strofe che seguono si elencano, poi, 
in modo schematico le cause che producono 
la felicità o l'infelicità nell'essere umano, 
cause che verranno esaminate con maggiori 
dettagli nei capitoli seguenti. In questo 
modo, questo primo capitolo risulta come 
un indice-compendio di tutta l'opera. 

Poichè l'uomo, secondo il Buddhismo, è 
composto di corpo e di mente, pur essendo 
questa la promotrice di quello, si avranno 
cause corporali e cause mentali della infeli
cità e deJla felicità. La prima causa di infe
licità umana è la violenza morale o mate
riale, provocata dall'odio o dalla malevolen
za. La seconda causa è il vivere con i sen
si incontrollati, cioè dando adito a tutte le 
soddisfazioni sensuali che sorgono continua
mente dai nostri sensi. Le conseguenze sono 
sempre ansie, paure, dolori, guerre, pene, 
malattie e morte (strofe 3, 4, 5, 6,). 

La felicità o la eliminazione della infe
licità verrà naturalmente eliminando le cau
se di questa, cioè non odiando alcuna cosa 
o persona e vivendo con i sensi del corpo 
ben controllati. 



Dopo questa costatazione di fatto riguar
. dante l'azione del corpo con i suoi cinque 

sensi, si passa a considerare le cause men
tali della sofferenza così prodotta. 

La causa delle fonti maligne che provo
cano odio e bramosia risiede, come già det
to, nella mente; perciò la purezza della men
te è essenziale per avere felicità anche in 
questo mondo. La purezza della mente si ot
tiene con un lavoro assiduo eliminando, a 
poco a poco, tutte le impurezze e, per questo, 
le più importanti impurezze mentali ven
gono elencate nelle strofe che seguono. 

La prima impurezza mentale è quella di 
sostenere opinioni non rette, cioè avere pen
sieri errati. L'errore di pensiero consiste nel 
dare un valore non giusto alle cose che si 
presentano dinanzi. alla mente, cioè dare 
valore essenziale a cose che sono imperma
nenti e, quindi, non meritevoli di apprez
zamento e non dare valore a quelle cose 
che possono condurci via dalla bramosia 
delle stesse cose impermanenti, condizio
nate e relative. 

La seconda impurezza mentale è la pas
sione o desiderio. La passione impedisce 
di vedere le cose neJla loro vera realtà, cioè 
nella loro continua ripetuta nascita, deca
denza e morte. Essa agisce in modo che 
uno si aggrappa a quelle cose che, non es
sendo durevoli ed essendo soggette a spa
rire, gli produrranno, poi, con la loro man
canza, grandi sofferenze e dispiaceri. Così 
queste impurezze mentali provocano, nel 
corpo che non ha sensi controllati, azioni 

nocive, che porteranno a rimorsi e penti
menti, ed inquietudini ed infelicità.. turban
do il futuro dell'esistenza o delle esistenze. 
La mancanza di queste impurezze men
tali, invece, agirà in modo che il corpo non 
commetterà azioni di cui dovrà pentirsi. 
Si potrà così realizzare una vita felice e 
tranquilla qualunque siano gli avvenimenti 
che apparentemente la vita presenta. 

Come conclusione di questa prima indi
cazione schematica sulle cause della infe
licità e della felicità umana, il nostro testo 
fa seguire il consiglio di seguire la Dottrina 
indicata dal Buddha per la eliminazione 
delle impurezze mentali, abbandonando le 
altre fonti del male, cioè la bramosia, l'astio 
e la falsa opinione, cioè l'ignoranza. 

Nelle strofe 19 e 20 ci si affretta, però, 
a dichiarare che la Dottrina va seguita con 
l'azione pratica vivendola, non soltanto con 
recitazioni o letture o preghiere fatte solo 
di parole. Così si afferma fin dall'inizio che 
la Dottrina Buddhista non è una filosofia 
o una religione da ragionare o da credere, 
ma è un metodo di vita da realizzare. L'ipo
crisia verso se stessi e verso l'esterno, il 
credere o il far credere di essere qualcosa 
di meglio degli altri perché si recita un te
sto o si esegue un rito, non porta certa
mente al Cammino della Liberazione, ma 

· è soltanto, come per il Fariseo del Vange
lo Cristiano, un camuffamento inutile che 
in realtà non rende nulla di frutto come 
« al bovaro che inuti1mente si vanta del be
stiame che in realtà non è suo » (stra/ a 19) 

1 Precorsi da:Jla mente sono gli elementi, originati daUa mente, creati dalla mente; 
Se ·con mente corrotta alcuno parla o agisce, 
L'inquietudine lo segu� come una ruota trainata segue il piede. 

2 Procorsi dalla ment·e sono gli elementi, originati dalla mente, creati <laUa mente; 
Se oon mente pura alcuno parla o agisce, 
La feHcità lo accompagna ader·ente come un'omlbra. 

3 Mi insultò, mi maltrattò, mi sorpassò, mi deru:bò. 
Così si impregnano di malevolenz�: di questi l'odio non svanisce. 

4 Mi insultò, · mi maltrattò, mi sorpassò, mi derubò . 
Ma non al!bergano malevolenza: in questi l'odio scompare. 

5 Nion davvero con l'odiare svaniranno mai i rancori. 
Svaniscono non odiando: questa è una legge eterna. 

6 Altri, anche, non pensano che così andiamo in rovina. 
Coloro che a ciò pensano, calmano i loro litigi. 
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7 Chi vive contemplando cose piacevoli, incontrollato nei sensi, 
Smodato nel cibo, indolente e senza energia, 
Questi, davvem, è in balia di Maro ( 1 )  come una ,esile pianta lo è del vento. 

8 Chi viv,e contemplando cose spiaoevoH controllato nei s'ensi, 
Moderato nel c�bo, fiduc1oso ed energfoo, 
Questi, davvero, non è in balìia di Maro, come un monte roccioso non lo è del vento. 

9 Chi indossa la veste giaUa {2) non libero da impurezze mentali, 
Senza il dominio della Verità: questi non merita la veste gialla. 

10 Chi, rigettate le dmpurezze mentali, controllato nella sua condotta, 
Ha H dominio della Verità: questi, davvero, merita la veste gialla. 

1 1  Considerando l'-ess·enziale nel non essenziale, e vedendo il non -essenziale nell'essen
[:dale, 

Non otterranno l'essenziale, alimentando :errati pensieri. 

12 Ri1conoscendo l'essenziale nell'essenziale, e il non 'ess,enziaÌe nel non essenziia,1e, 
Otterranno l'essenziale, alimentando retti pensiieri .  

· 

1 3  Proprio oome nella dimora mal soffittata penetra la pioggia ,  
Così nella mente non ben sviluppata penetra la passione . .  

1 4  Proprio come nella dimora ben soffittata non penetra l a  poggia, 
Così neMa mente ben sviiluppata non penetra Ia passione. 

1 5  Qui si lamenta , dopo la morte si lamenta, nei due casi si lamenta chi fa il male, 
!Si lamenta :e si affHgge vedendo la impurezza delle sue azioni. 

16 Qui gioisce, dopo la morte giois·oe, nei due casi gioisce dhi fa il hene. 
Gioisoe ,e si rallegra v,edendo la pmezza delle sue azioni. .  

1 7  Qui s i  rimorde, dopo 1a morte si rimorde, nei due casi si rimorde 1chi fa il male. 
« Sono state commesse da me azioni errate », ripetutamente si rimorde trovandosi in 

[rovina. 

18 Qui è ·  felice, dopo fa morte è felice, nei due casi è feliice chi fo il bene. 
« &mo state fotte da me opere meritorie », ripetutamente si rallegra, trovandosi beato. 

19 Pur recitando continuamente i Testi, se l'uomo è negligente e inoperoso 
Come un bovaro che ha il bestiame altrui, non fa parte della comunità degli adepti. 

20 Pur i;ecitando rarament,e i Testi, s·e ['uomo vive la legge della rDottrina, 
A vendo lasciato bramosie, astii ed illus1oni, ,conos,cendo rettamente 'con mente ben 

· [.aperta, 
Non attaccato né a questo né all'altro mondo, egli farà parte della comunità degli 

[adepti. 

( 1 )  Dio del male o del mondo; il termine sanscrito Mara letteralmente significa "morte". 
(2) E' la veste tradizionale del monaco buddhista nei paesi del Sud-Est Asiatico. 
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La " Visione del Dhamma " di Nyanaponika Thera 

Una guida teorico-pratica 
per i -- buddhisti occidentali 

di Amadeo Solè-Leris 

Quando si parla o si scrive di bud
dhismo e di meditazione, è inevitabi
le fare il nome del Venerabile Nyana
ponika Thera. Europeo per nascita 
(nato e cresciuto in Germania ai primi 
di questo secolo),. ma profondamente 
radicato nell'oriente buddhista (in Sri 
Lanka, dove ricevette l'ordinazione di -
bhikkhu nel 1937, e dove risiede, con 
la sola interruzione degli anni della 
seconda guerra mondiale, da più di 
mezzo secolo) ,  nel corso della sua 
vita è riuscito, e riesce ancor oggi ul
traottantenne, a gettare un ponte tra 
due mondi trasmettendo l'insegnamen
to del Buddha in una forma genuina
mente accessibile per gli occidentali. 

Infatti, da una parte, conosce bene, 
per averli vissuti in prima persona, 
i problemi e le angosce dell'uomo occi
dentale del nostro secolo; dall'altra, 
in quanto monaco buddhista del sang'ha 
theravada, permeato da un'antichissi
ma tradizione, vede con grande chia
rezza quanto quella millenaria saggez
za può dare al mondo d'oggi, e sa farci 
capire la precisa capacità del Dhamma 
ad aiutarci a superare le nostre an
gosce. 

Per più di un quarto di secolo, il suo 
libro Il Cuore della Meditazione Bud
dhista ( 1) è stato di fondamentale im
portanza, autorevole guida per la com
prensione degli elementi essenziali del
la meditazione di consapevolezza (vi-
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passaniì) e della loro applicazione pra
tica. La prova della permanente attua
lità di questa opera è fornita non solo 
dalle continue ristampe dell'originale 
inglese, ma anche dall'esistenza (oltre 
alla versione tedesca, originale delrau
tore) di traduzioni in italiano (2), fran
cese, spagnolo e indonesiano. 

La recente pubblicazione da parte di 
un così autorevole maestro di un nuo
vo importante volume, The Vision of 
Dhamma (3), non può non rappresen
tare un avvenimento particolarmente 
significativo per tutti gli studiosi e 
praticanti ·di buddhismo. L'avanzata età 
dell'autor.e (87 anni a luglio di quest'an
no), conferisce a questa opera il carat
tere di un riassunto degli insegnamenti 
dispensati nel corso di una lunga vita 
consacrata al Dhamma. Ad onorare tale 
vita consacrata allo studio e alla dif
fusione del Dhamma, la « Buddhist and 
Pali University » di Sri Lanka (fondata 
da Walpola Rahula) ha concesso il 16 
dicembre scorso la laurea honoris cau
sa al ven. Nyanaponika. Per iniziativa 
della benemerita casa editrice Ubaldi
ni una curata traduzione italiana, La 
Visione del Dhamma (4) ,  è stata pub
blicata a poco più di un anno di distan
zo dall'originale, potendo così rivendi
care il primato assoluto fra le tradu
zioni di questo importante testo in altre 
lingue, già in preparazione o che indub
biamente faranno seguito. -



Riassunto degli insegnamenti, ab
biamo detto. Ed è, in effetti, precisa
mente così che l'opera è stata conce
pita da Bhikkhu Bodhi, che ne ha cu� 
rato la compilazione. La Visione del · 
Dhamma raccoglie praticamente tutti 
gli scritti espositivi originali (cioè 
esclusa la gran parte delle sue nume
rose traduzioni commentate di testi 
pali) prodotti dal Ven. Nyanaponika, in 
inglese, durante il trentennio in cui ha 
operato nella Buddhist Publication So
ciety di Kandy ( da lui fondata nel 
1958) e apparsi nelle serie di pubblica
zioni di questa associazione che - dedi
cata all'esposizione e diffusione del 
Dhamma - è diventata con il trascor
rere degli anni una delle principali edi
trici di testi buddhisti nel mondo, aven
do fino ad oggi pubblicato e distribuito 
in 86 paesi di tutto il mondo circa tre 
milioni di esemplari di libri e pubblica
zioni periodiche in inglese (5 ) .  Vale la 
pena segnalare al riguardo che il 1 .  gen
naio di quest'anno il Governo di Sri 
Lanka ha emesso un francobollo com
memorativo per celebrare il 30° anni
versario di tale feconda attività. 

La raccolta è articolata in modo da 
dare al lettore una visione chiara e ac
cessibile, ma non per questo meno pro
fonda e penetrante, degli aspetti essen
ziali dell'insegnamento. del Buddha, sui 
quali sono d'accordo tutte le scuole e 
tradizioni del buddhismo senza ecce
zioni . 

Si incomincia con « La vecchia pelle 
consunta », un saggio sull'Vraga Sutta 
(Discorso del serpente) ,  nel quale que
sto brano iniziale del Sutta Nipata ( uno 
dei più antichi e autorevoli testi del 
canone pali) viene tradotto e ampia
mente commentato. Esso tratta del
l 'uomo che, riuscendo a eliminare le 
contaminazioni e delusioni che intac
cano le nostre menti, sì libera dalle 'dua
lità dell'esistenza 'còndizionata « come 
un . serpente lascia la' vec_chia pelle con-
sunta ». , · 

Segue « Il potere della · presenza men
tale », che sviluppa il discorso iniziato · .  
anni prima nel- Cuore della Meditazio
ne Buddhista sulla pratica della retta, 
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o giusta, attenzione (settimo fattore del
l'Ottuplice Sentiero) sottolineando la 
sua grande efficacia nonché la sua in
dispensabilità per lo sviluppo della con
sapevolezza meditativa, unico modo di 
conseguire la purificazione della men
te e, con essa, la liberazione. 

Il terzo saggio, « Le radici del bene 
e del male » illustra con impressionan
te acutezza l'universale influsso di quei 
tre stati mentali, identificati dal Bud
dha come le vere e proprie radici della 
sofferenza: il desiderio, l'avversione e 
l'illusione; nonché la necessità di col
tivare i loro antidoti, cioè l'assenza di 
desiderio, avversione e illusione. 

Il quarto saggio riguarda « I quattro 
nutrimenti della vita ».  La parola « nu
trimento » viene usata correntemente 
per indicare il cibo materiale. Ma, nel
l'insegnamento del Buddha, l'idea di nu
trimento viene considerata in modo 
molto più ampio, e tiene conto di tutti 
i fattori che sostengono lo svolgimento 
dei processi vitali, sia fisici sia men
tali, e delle inevitabili conseguenze kar
miche. Questi « nutrimenti » si articola
no in quattro livelli : per il corpo, il cibo 
propriamente detto; per la mente, le 
impressioni dei sensi, gli atti della vo
lontà (che sono precisamente quelli che 
generano tutta la dinamica del karma 
ed i suoi frutti) e l'operato dei proces
si conoscitivi (coscienza) . Questo sag
gio viene molto di proposito a colmare 
una lacuna, visto che è questo un aspet-

. to dell'insegnamento che spesso non 
viene troppo considerato in Occidente 
forse per essere, a torto, considerato 
come un implicito appello ad uno spia
cevole ascetismo. Infatti, si tratta sem
plicemente di fare uso dei diversi « nu
trimenti » saggiamente, cioè funzional
mente e senza attaccamento, senza mai 
dimenticare che il Buddha insegnò 
sempre la via di mezzo, l 'equilibrio: 
« L'abbandonarsi alla sensualità è cosa 
vile, comun�. volgare, turpe e niente 
vantaggiosa; l'abbandonarsi alla pro
pria mortificazione è cosa dolorosa, tur
pe e niente vantaggiosa. Questi sono i 
due estremi che evita la Via Media, per
fettamente compresa dal Perfetto, la 



Via che fa vedere e conoscere e che 
porta alla pace, alla conoscenza diret
ta, all'illuminazione,. al nibbana ». Così 
disse il Buddha nel primo sermone pre
dicato dopo la sua illuminazione (6) . 

Dopo questi due brani che esplora
no in modo più particolareggiato le ve
rità della sofferenza e della sua origine, 
cioè le prime due Nobili Verità, con i 
tre brani seguenti, come osserva Bhik
khu Bodhi nell'Introduzione, « entria
mo nella fase ascendente dell'insegna
mento, che corrisponde alle ultime due 
nobili verità: il sentiero e la meta » 
(p. 23) . 

« Il Triplice Rifugio » espone la pri
ma mossa verso la salvezza compiuta da 
colui che, avendo ricevuto il messaggio 
del Buddha, decide di fare qualcosa 
di concreto per migliorare la sua situa
zione esistenziale e si rivolge alle Tre 
Gemme per il tradizionale rifugio: il ri
fugio presso il Buddha, il Dhamma e il 
Sangha. Qui l'autore molto giustamen
te richiama l'attenzione sul senso sia 
trascendentale che strettamente concre
to di questo triplice atto di cercare ri
fugio, che soddisfa le necessità della 
psiche umana ai livelli .volitivo, razio
nale ed emotivo e viene definito come 
« un atto consapevole di volontà, volto 
verso la liberazione, fondato sulla cono
scenza e ispirato dalla fede » ( p .  184 ) .  

Da qui passiamo a « I quattro stati 
sublimi ", che ben possono essere de
finiti le quattro virtù cardinali del bud
dhismo: benevolenza o amore univer
sale (metta), compassione (karuna), 
gioia altruistica ( mudita) ed equanimi
tà (upekkha). L'autore cita brevemen
te i passi fondamentali dei discorsi del 
Buddha sui quattro stati sublimi, ne 
spiega il senso profondo in quanto at
teggiamenti giustamente chiamati ec
cellenti o sublimi « perchè rappresenta
no il modo giusto o ideale di compor
tarsi nei confronti degli esseri viventi » 
( p. 192), e fornisce degli spunti per il 
loro sviluppo meditativo. 

E' questo un capitolo del libro sul 
quale vale la pena di soffermarsi, poi
chè questi stati hanno certamente una 
funzione fondamentale nello sviluppo 
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morale e spirituale del praticante, cosa 
che è importante per la progressiva 
realizzazione della visione penetrativa. 
Cencretamente, l'equanimità e la bene
volenza ( che implica in se stessa le due 
restanti, cioè la compassione e la gioia 
altruistica, che ne sono le manifesta-

. zioni specifiche in relazione alle soffe
renze e alle gioie altrui) sono ambe
due mutuamente complementari e, nel
lo stesso tempo, un mezzo per la realiz
zazione e un risultato di essa. L'impor
tanza capitale dell'equanimità è eviden
te: un animo equilibrato, non turbato 
dall'attaccamento né dall'avversione, è 
l'unica base possibile della benevolen
za, cioè di un amore veramente disinte
ressato, di un reale altruismo . La be
nevolenza, da parte sua, come amore 
puro e disinteressato verso tutti gli es
seri, è l'espressione naturale del livello 
di realizzazione e comprensione espe
rienzale raggiunto dal praticante. 
L'esempio sommo di questo è certa
mente la decisione del Buddha, dopo la 
propria illuminazione, di aiutare gli al
tri ad ottenere la stessa realizzazione, 
e il modo totalmente disinteressato 
con cui si dedicò, per più di quaranta 
anni, ad insegnare agli altri ciò che ave
va imparato, per il bene di tutti gli 
esseri. 

Con « Anatta e Nibbana », l'ultimo 
dei saggi più estesi dell'antologia, arri
viamo alla considerazione di due punti 
fondamentali: l'inesistenza - in termi
ni reali - dell'io (anatta) ,  e la meta 
finale della soteriologia buddhista, il 
nirvana (nibbana) .  Due cardini del bud
dhismo che vanno inevitabilmente con
frontati nella tante volte ripetuta do
manda degli occidentali perplessi: « Se 
non esiste un'entità duratura, che cosa 
è ciò che raggiunge il nirvana ? ». La 
risposta non è certamente facile anzi, 
.a livello discorsivo, è impossibile, poi
chè si tratta precisamente di verità 
radicalmente esistenziali e, per defini
zione, non riducibili a delle concettua
lizzazioni. Il non-io e il nibbana non 
sono temi atti alla speculazione filosofi
ca, ma vengono vissuti mediante la 
pratica integrale delle discipline etico-



mentali riassunte nell'Ottuplice Sen
tiero. 

Ciò nondimeno, le perplessità di quel
li che chiedono aiuto devono essere af
frontate, in modo che riescano ad ac
cettare, inizialmente come ipotesi di la
voro (che è tutto quello che ci chiede 
il Buddha), quell'analisi della realtà che 
diverrà poi ogni volta più convincente 
alla luce della propria esperienza. A 
questo livello, dunque, si può e si deve 
aiutare l'indagante a non cadere negli 
errori più grossolani, come sono quelli, 
tanto comuni, di « interpr·etare » il bud
dhismo come una dottrina nichilistica 
(il nibbana come semplice estinzione}, 
o eternalistica (il nibbana come un ge
nere di eternità goduta da un super sè 
trascendente) . Errori ambedui sorti dal
la tendenza (profondamente radicata 
nella mente non allenata a seguire la 
Via di Mezzo) a considerare sempre 
tutto in termini dualistici. 

Nel trattare queste importantissime 
questioni, la concisione e la chiarezza 
espo·sitiva, che hanno sempre distinto 
l'autore, sono particolarmente impres
sionanti. La sua acuta analisi, articola
ta con gli elementi della tradizione the
ravada, ma ugualmente valida, nell'es
senziale, per tutte le tradizioni del bud
dhismo genuino, riesce a dare, anche al 
lettore non particolarmente prepara
to, un valido senso della realtà, oltre 
gli estremi del nichilismo e dell'eterna
lismo, di « una via che può essere per
corsa, di una meta che può essere rag
giunta, di una felicità che può essere 
sperimentata ora » (p. 224) . · 

La sezione finale del libro, Saggi bre
vi, comprende otto brani che, pur di 
ridotta estensione, illuminano in modo 
penetrante diversi aspetti specifici del
l'insegnamento del Buddha: 

« Vedere le cose così come sono » il
lustra le tre caratteristiche fondamen
tali dell'esistenza, cioè l'impermanenza 
( anicca), la sofferenza ( dukkha) e il 
non-io ( anattiì). 

« Il Buddhismo e l'idea di Dio » chia
risce un tema sul quale tanto di sba
gliato e contraddittorio è stato scritto 
nelle « interpretazioni » di certi autori 
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occidentali, e ribadisce il fatto che nel
l'insegnamento del Buddha non c'è po
sto per nessuna forma di divinità eter
na e onnipotente, sia personale che im
personale. 

« La devozione nel Buddhismo » sot
tolinea l'importanza di evitare gli ec
cessi di devozione emotiva (che può es
sere un serio ostacolo per lo sviluppo 
di un carattere equilibrato) pur mante
nendo, nel riguardo del Buddha, del 
Dhamma e del Sangha un atteggiamen
to di riverenza e di devozione che sia 
« la naturale effusione di una vera com
prensione e leffetto di una profonda 
ammirazione di ciò che è grande e 
nobile » (p. 235), e illustra brevemente 
i vantaggi delle meditazioni devozio
nali. 

« Il coraggio della fede » spiega come 
essendo l'idea di Dio estranea al Dham
ma, la fede buddhista non è, né può 
essere, « semplicemente il credere nel
!' esistenza di una cosa o nella verità di 
una formula di confessione »,  ma con
siste « nell'avere fiducia nell'efficienza 
purificatrice e lìberatrice » del modo 
di vita configurato dall'Ottuplice Sen
tiero (p. 240) . 

« Perchè mettere fine alla sofferen
za » ribadisce energicamente la dimen
sione altruista del buddhismo anche 
nella sua forma theravada, facendo ca
pire che nell'aspirare a porre fine alla 
sofferenza « non dovremmo pensare so
lamente alle nostre afflizioni personali, 
ma anche al dolore e alle sofferenze 
che infliggiamo agli altri, finché non 
abbiamo raggiunto la perfetta innocui
tà di un cuore libero dalle passioni e la 
chiara visione di una mente liberata » 
(p. 242), e mettendo in evidenza che 
« la nostra responsabilità, che è sempre 
più grande, per tanta sofferenza e infe
licità nel mondo, dovrebbe essere un 
ulteriore e potente incentivo a diventa
re santi e perfetti anche per il bene 
degli altri » (p.  244) . 

« Il kamma e il suo risultato » getta 
luce degna di fede su un altro argo
mento spesso mal compreso in Occiden
te, sottolineando l'importante aspetto 
della modificabilità del karma, cioè, di 



fatto, il margine di libera scelta che 
esso permette in quanto che « la legge 
che governa il kamma non opera con 
una inflessibilità meccanica, ma per
mette una gamma considerevolmente 
ampia di modificazioni dei suoi risul
ta ti » ( p. 247 ) .  

Finalmente, i due saggi relativi a «  La 
contemplazione delle sensazioni » e a 
« La protezione della presenza menta
le » illustrano l'importanza di sviluppa
re e perfezionare la consapevolezza per 
raggiungere appunto lo scopo enun
ziafo nel primo dei saggi brevi, cioè 
« vedere le cose così come sono », che 
è, come diceva il Buddha, « l'unica via 
per la purificazione degli esseri, per la 
vittoria sul dolore e sul lamento, per la 
realizzazi6ne del nibbana » (7 ) .  

Il  volume è completato d a  una prefa
zione del famoso psicologo Erich 

(1)  Originale inglese The H eart of Bud
dhist Meditation (Colombo, 1954, 1956), edi
zione rivista ed aumentata (Rider + Co., 
Londra 1962, 1969, 1972).  

{2) Il cuore della meditazione buddhista 
(UbaJdini, Roma, 1978).  

( 3) The Vision of Dhamma �Rider+Co., 
Londra, 1986) .  

· 

(4) La Visione del Dhamma (Ubaldini, Ro
ma, 1988, pag. 280, lire 30.000) . 

Fromm, che illustra l'importanza di 
Nyanaponika Thera per il mondo occi
dentale, da una Introduzione del Ven. 
Bhikkhu Bodhi (attuale Redattore Capo 
della Buddhist Publication Society), con 
un profilo biografico dell'autore e una 
breve, luminosà presentazione dell'inse
gnamento secondo la tradizione thera
vada, di un utilissimo glossario di ter
mini pali, e di una bibliografia delle 
opere del Ven. Nyanaponika in inglese 
e in italiano. 

. Il lettore italiano ha così oggi fra 
· le ·mani una insostituibile guida per ad

dentrarsi nella conoscenza del Dham
ma, e un libro di portata che non esito 
a definire storica per l'importanza del 
suo autore come legame fra Oriente e 
Occidente, in un momento di confronto 
particolarmente fruttuoso fr.a i due 
mondi. 

(5) Buddhist Publication Society, P.O. Box 
61, Kandy (Sri Lanka ). 

( 6) Dhammacakkapavattanasutta (Discor
so di messa .in moto della ruota de11a legge, 
no. LVI, 1 1  del Samyutta Nikaya - Raccolta 
dei discorsi raggruppati per argomenti).  

(7) MahG.-SatipatthG.nasutta (Grande di
scorso sui fondamenti della presenza men
tale, no. 22 del Dìgha Nikaya - Raccolta dei 
Discorsi Lunghi ). 

"Anche se il guru non è quello giusto o il mantra o il sistema sono sbagliati, riu
scirete tuttavia a imparare qualcosa. Troverete la strada giusta. Buddha passò sei 
anni a vagabondare nelle foreste e visitò molti maestri prima di essere illuminato". 

"Se vi assumete la responsabilità di tutte le vostre azioni, non potete mai agi
re in modo errato. La via alla scoperta di una nuova coscienza non è quella delle 
droghe, dei mantra, delle tecniche e della fuga dalla realtà della vita. La via è nel 
fronteggiare la realtà completamente, assumendosi le proprie responsabilità in modo 
maturo". 

KAUSHIK 
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• 
Mistica 

dialogo 
e umanesimo 

nel cristiano-buddhista 
di David Steindl-Rast 

Il seguente articolo è apparso sul 
n. 30 (ottobre 1987) del bollettino del 
cc North American Board far East-West 
Dialogue ». 

Qualcosa sta cambiando nel dialogo 
cristiano-buddhista. All'inizio gli arte
fici del dialogo discutevano con una 
certa confidenza sulla posizione bud
dhista riguardo un determinato argo
mento, comparandola con la posizio
ne eristiana e viceversa. Quella confi
denza è stata in gran misura perduta. 
Oggi si possono trovare molte posizio
ni diverse da entrambe le parti. Un 
maggiore numero di gruppi buddhisti 
si incontra con un maggior numero di 
gruppi cristiani. Per cui, quando si 
propone la discussione di un certo 

· punto dottrinale secondo la visione 
· cristiana, alcuni partecipanti cristiani 
iniziano a discuterne tra loro ancor 
prima che lo facciano i buddhisti. A lo
ro volta, quando un buddhista fa una 
dichiarazione in nome del buddhismo, 
altri buddhisti mettono in dubbio tale 
opinione, prima che i partecipanti cri
stiani abbiano il tempo . di considerar
la dal proprio punto di vista. Mentre 
nelle prime fasi del dialogo potevamo 
parlare della posizione cristiana, oggi 
tutto quello che possiamo proporre è 
di parlare di una posizione cristiana. 
Altrettanto accade ai nostri partner 
buddhisti . 

Questo significa che il dialogo cri
stianocbuddhista è diventato più reali-
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stico. La nostra posizione più umile ha i 
piedi per terra. Umiltà, dopo tutto, 
prende il nome da humus ! Quelli che si 
trovano oggi a fare i conti con il re
cente cambiamento del dialogo spes
so scendono . dalle nuvole. Il cambia
mento dà loro più aderenza alla real
tà. E dal momento che l'umiltà è una 
cugina dell'humor (non solo linguisti
camente) ,  il cambiamento è utile per 
portare un po' di humor nel nostro dia
logo. Niente è più sconcertante che 
avere qualcuno che sta dalla tua stessa 
parte nel dibattito e che contraddice 
le tue affermazioni, anche quando pen
si di essere ben sicuro. Questo è il mo
mento in cui lo humor fa la differen
za tra un'umiliazione imbarazzante e 
un'umiliazione liberante. Se potrete ri
dere in una situazione simile, farete la 
cosa migliore. Inoltre, lo humor ac
cr.esce le vostre possibilità di atterrare 
in piedi, una volta che siete stati fatti 
scendere alla realtà. Ma c'è un fonda
mento ancora più saldo per il dialo
go interreligioso, che si trova quando 
i nostri scambi si basano sul fatto che 
siamo tutti esseri umani. E' proprio 
tale processo che voglio esaminare in 
questo breve articolo. 

· · 

Incarnazione, resurrezione, trinità, 
grazia - che cosa vogliamo veramente 
significare con queste parole? E, come 
il problema viene sollevato, i cristiani 
cominciano a dissentire tra di loro. I 
buddhisti, a loro volta, dissentono tra 
di loro su concetti che sono ugualrnen-



te fondamentali per il buddhismo. Una 
· volta che abbiamo posto la domanda: 

« Che cosa significa ? », e ci sono dif
ferenti risposte, non possiamo · evitare 
di porre un secondo quesito: « Come lo 
sapete ? » . Ebbene, come lo sappiamo ? 
C'è un modello comune su cui misu
rare le nostre convinzioni? Nella scien� 
za ci si rifà all'esperimento. Ma nella 
religione e' è qualcosa di paragonabile? 
Possiamo perdere un po' di tempo per 
trovare questo terreno comune; prima 
o poi, però, perverremo all'unico terre
no comune esistente, la nostra espe
rienza umana. L'impegno nel dialogo 
cristiano-buddhista ci spinge a scopri
re l'esperienza come terreno comune. 
Anche quelli che parlano di rivelazio
ne divina ammetteranno che la rivela
zione non arriva finché non se ne ha 
esperienza. 

Dove, allora, possiamo cercare per 
le convinzioni religiose un comune ter
reno esperienziale? La risposta è chia
ra: nel misticismo. Quando uso questo 
termine, intendo una consapevolezza 
esperienziale della comunione con la 
Realtà Ultima. Per quanto ci concerne 
in questo articolo, non ci interessa se 
questa Realtà Ultima sia concepita in 
senso teistico o non teistico. Né ci in
teressa se la consapevolezza di cui stia
mo parlando affiora in noi all 'improv
viso con uno slancio potente, o lenta
mente filtri nella nostra coscienza in 
modo quasi impercettibile. Ciò che ci 
interessa è il . fatto che la comunione 
con la Realtà Ultima diviene una no
stra esperienza personale. Quando par
liamo di conversione (improvvisa o la
boriosa e graduale) o di illuminazione 
( che è anche un termine usato nel cri
stianesimo antico per battesimo) ci ri
feriamo a un'esperienza e a niente al
tro. Il vero nucleo della tradizione 
buddhista, così come di quella cristia
na, si trova in un'esperienza reale, in 
una consapevolezza, che è mistica nel 
senso più vero. 

I grandi maestri e santi di tutte le 
tradizioni spirituali sembr.ano essere 
stati immersi nella consapevolezza mi
stica a un livello straordinario. Nota-
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te, tuttavia, che la differenza tra la lo
ro esperienza e le nostre vite è nel li
vello e non nella consapevolezz.a in 
quanto tale. La consapevolezza è un 
qualcosa che potenzialmente può es
sere condiviso da tutti gli esseri uma
ni. Occasionalmente brilla in ognuno di 
noi. E può essere coltivata, cosa che at
tiene proprio alla pratica spirituale. 
Questi lampi spontanei di consapevo
lezza sono stati studiati dagli psico
logi in quanto esperienze di vetta, vet
te della conoscenza umana. Abraham 
Maslow, il grande esploratore del re
gno della psiche umana, in origine de
finiva l'esperienza di vetta un'esperien
za mistica. Anche quando ne cambiò il 
nome, continuò a insistere che la con
sapevolezza, che ogni essere umano 
sembra conseguire nei momenti di vet
ta, psicologicamente non può essere di
stinta dal tipo di consapevolezza de
scritto dai grandi mistici. 

Ogni tradizione spirituale afferma 
che la mistica costituisce il suo cuore. 
(Ciò è vero anche per quelle tradizio
ni protestanti che sono allergiche al 
termine "mistica". Ma cosa si vuole 
significare con conversione, con grazia 
e anche con « leggere la Bibbia come 
P.arola di Dio in parole umane », se 
non « una consapevolezza esperienziale 
di comunione con la Realtà Ultima » ? ) .  
La psicologia ha dimostrato, per quan
to le è possibile, come il misticismo 
sia un fenomeno umano universale. Per 
cui, ciò che costituisce il centro delle 
tradizioni spirituali nella loro diver
sità è allo stesso tempo un'esperienza 
che tutti gli esseri umani hanno in co
mune. C'è un terreno comune per il 
dialogo: l'esperienza mistica. 

Ci sono quelli che sottolineano il fat
to che il termine "mistico" caratteriz
za non una, ma una moltitudine di 
esperienze. Alcune di queste differisco
no così tanto tra loro, essi dicono, che 
ci si dovrebbe domandare se hanno 
qualcosa in comune oltre all'etichetta 
"mistico". Hanno in comune questa 
domanda, è la mia risposta. Ma am
mettiamo pure di avere a che fare con 
un'infinita varietà di esperienze mi-



stiche. Sono mai uguali due esperien
ze ? Mai, neanche quando è la medesi
ma person;a ad avere la medesima 
esperienza per due volte. Quelli che 
negano una realtà comune alla varietà 
delle esperienze mistiche hanno una 
argomentazione particolarmente forte: 
l'esperienza non può essere separata 
dalla struttura concettuale che uno si 
porta. L'interpretazione non è un'ag
giunta successiva all'esperienza pura, 
ma dà forma alla nostra esperienza, 
come una tazza dà forma all'acqua che 
contiene. La nostra struttura mentale 
modella ciò che sperimentiamo. Non 
però come un decoratore che incorni
cia un quadro. Piuttosto come un ora
tore che prepara un'affermazione o an
che come un pugno, un gancio, che 
mette fine a un incontro di pugilato. 
Fa differenza se, per esempio, la no
stra mente porta a un momento di 
vetta una concezione dualistica, una 
monistica o una trinitaria (che inclu
de e trascende le altre due) . Le espe
rienze di vetta che ne risultano, saran
no diverse. Allora, come è possibile 
sperare di trovare nell'esperienza mi
stica una base comune ? 

Ogni tentativo di trovare una base 
comune partendo dall'oggetto della no
stra esperienza mistica è destinato a 
fallire. Né Dio né la vacuità possono 
essere considerati propriamente degli 
oggetti. L'orizzonte è forse un oggetto ? 

· · Ogni esperienza mistica è un'esperienza 
di orizzonte, sebbene un panorama dif
ferisca dall'altro. Ma, parlare di un 
orizzonte come base comune prova, con 
la goffaggine dell'espressione, che que
sto non lo è. Al contrario, perché non 
cercare il nostro terreno comune non 
dalla parte dell'oggetto ma da quella 
del soggetto, non fuori ma dentro, non 
in quello che si incontra nell'esperienza 
mistica, bensì in quello che l'esperienza 
ci dà? Ci rende umani. 

Questo aspetto dell'esperienza di vet
ta non è stato sufficientemente inda
gato. Normalmente rimane periferico 
rispetto all'insight mistica. Noi, però, 
possiamo mettere a fuoco questa vi
sione periferica. Possiamo domandar-
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ci: « C'è, per così dire, un effetto che 
accompagna la consapevolezza di co
munione con la Realtà Ultima? ». C'è 
un effetto collaterale molto significa
tivo: nell'esperienza mistica, e attra
verso di essa, riconosciamo che cosa 
significa essere uomini. Lo riconoscia
mo implicitamente e non esplicitamen
te, ma lo riconosciamo. Siamo consa
pevoli che è proprio questo mistico 
incontro con il nostro orizzonte inte
riore a renderci umani. Pertanto, non 
possiamo negare l'unità dell'esperien- · 
za mistica, a meno che non siamo pron
ti a negare la nostra comune apparte
nenza al genere umano. Tale comune 
appartenenza al genere umano è quel
la base comune su cui ci fa scendere il 
dialogo cristiano-buddhista. 

Più sottili sono le disquisizioni dot
trinali, più lontani siamo gli uni dagli 
altri sulle varie interpretazioni. Più è 
basilare l'opinione in questione, più 
siamo vicini alle radici esperienziali 
della dottrina che si interpreta. Questo 
principio può essere verificato ripetu
tamente. Le dottrine fondamentali di 
una tradizione possono apparire in di
saccordo con quelle di un'altra tradi
zione o persino, a prima vista, contrad
dirle nettamente. A un esame più rav
vicinato, tuttavia, troviamo qualcos'al
tro: più una dottrina è fondamentale, 
più probabilmente è espressione di 
quella fondamentale autoconoscenza 
µmana che tutti condividiamo. Sicura
mente incontreremo delle contraddi
zioni apparenti tra le tradizioni. Esse 
sono il risultato della lotta che l'uomo 
fa per esprimere l'inesprimibile, del 
suo bisogno di parlare di ciò di cui 
non si può parlare. Quella che sembra 
una netta contraddizione può essere 
espressione di un profondo parados
so. Anche nella stessa tradizione incon
triamo dei paradossi sotto forma di 
contraddizioni. E queste aumentano 
man mano che ci avviciniamo al nu
cleo più profondo degli insegnamenti. 
Ci sorprende questo fatto ? No, se ci ri
cordiamo che al centro di ogni tradi-



zione spirituale si trova il paradosso 
. dell'esperienza mistica. 

La consapevolezza esperienziale del
la comunione con la Base dell'Essere 
ci ridà la nostra umanità e così costi
tuisce il nostro terreno comune. Questo 
ci aiuta a comprendere due ulteriori 
osservazioni. La visione di ciò che si
gnifica realmente essere uomini stabi
lisce non solo un punto di partenza 
comune a tutte le tradizioni spiritua
li, ma offre anche il fine che le riuni
sce tutte. Questa prima osservazione ci 
permette di farne una seconda, cui ab
biamo già accennato in precedenza. Gli 
insegnamenti di una data tradizione 
possono toccare molti temi diversi. 
Tuttavia, alla fine, sono tenuti insie
me da un'idea implicita in ognuno di 
essi, l'idea comune che abbiamo in 
merito all'autocomprensione umana. 

Le nostre due domande: « Che cosa 
significa? » e « Come lo sapete ? » ci 
hanno aiutato a capire l'esperienza che 
sta alla base degli insegnamenti bud
dhisti come di quelli cristiani. Ora dob
biamo porre una terza domanda « E 
chi se ne importa ? ». Posta in modo 
più gentile, la domanda sarebbe: « Per
ché vi sentite spinti a parlare di que
sto ? » Applicate questa domanda a 
ogni punto della dottrina, seguitela con 
insistenza e onestà e vi condurrà a sco
prire la ragione più profonda di tutte 
le vostre asserzioni, specialmente di 
quelle fatte in base alle convinzioni re
ligiose. Sì, è vero, esprimiamo una con
vinzione su questo o quello, su qualche 
fatto esterno. Ma con essa e per mezzo 
di essa (e sempre più appassionati) 
esprimiamo una convinzione su noi 
stessi. Ciò che ci spinge, in ultima ana
lisi, a fare affermazioni assolute con 
convinzione religiosa è il nostro biso
gno di affrontare continuamente il pa
radosso che siamo per noi stessi. In 
questa battaglia noi uomini siamo sul
lo stesso terreno. 

Sarebbe un'impresa impegnativa, e 
comunque al di là dei nostri intendi
menti, cercare di vedere se la lotta cri
stiana durante i vari secoli per formu
lare insegnamenti esplicitamente cri-
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stologici o trinitari possa essere vista 
implicitamente come una lotta per la 
autocomprensione umana. Nella tradi
zione buddhista un tale processo è per
sino più evidente. Questo non vuol dire 
che gli insegnamenti buddhisti e cri
stiani equivalgano a niente di più che 
un comprendere il significato di esse-

- re uomo. Ma vuol dire che essi non 
equivalgono a niente di meno. Riven
dicare questo fatto significa rivendica
re molto. Significa che entrambe le tra
dizioni hanno il diritto di fondarsi su 
ciò che condividono. E per di più lo 
condividono anche con tutti gli esseri 
umani. Durante un momento storico di 
crisi, momento in cui la sopravviven
za dell'uomo dipende dallo sforzo co
mune, la scoperta di una base comu
ne a un livello così profondo di conte
nuto è di importanza notevole. Se il 
dialogo cristiano-buddhista ci conduce 
in tale direzione, merita tutta la no
stra attenzione. 

Questo ci riporta alla precedente os
servazione: entrambe le tradizioni ci 
procurano all'inizio apparizioni fugaci 
di vera umanità ed entrambe hanno lo 
scopo comune di rendere stabili tali 
apparizioni. A volte queste tradizioni 
possono aver presentato tale ricerca in 
termini troppo individualistici. Ma nes
suna delle due ha dimenticato che di
venire completamente partecipi della 
propria umanità non è mai un affare 
privato; è un compito comune da assol� 
vere insieme. Solo unita l'umanità 
sarà capace di mostrare che cosa si
gnifica realizzare pienamente la pro
pria umanità. I cristiani si sono a vol
te comportati come se si potesse ten
tare di diventare un buon cristiano a 

· spese della propria umanità. I buddhi
sti fanatici possono essere stati cattu
rati dalla stessa confusione. Ma tutte 
le grandi rivelazioni e i sacramenti of
ferti dalla religione cristiana tendono 
verso un unico scopo: aiutare gli uo
mini a divenire realmente degli uomini 

· (non dimenticando mai che l'umanità 
pienamente realizzata sorpassa infini
tamente il semplice fatto di essere uo
mini, come insegna Pascal). 



E i grandi tesori e idee che la tra
dizione buddhista mette a nostra di
sposizione hanno il medesimo scopo: 
aiutare gli uomini a realizzare la loro 
vera umanità. Ha senso pep.sare che 
buddhisti e cristiani possano raggiun
gere questo scopo, che condividono, 
senza però condividerlo? 

Il dialogo è un aspetto di tale condi
visione. Ma la condivisione è più im
portante del mero dialogo. Nel dialogo 
l'enfasi cade sulle parole, sui discorsi. 
Questa enfasi è una preoccupazione ti
picamente cristiana. Perché dovrebbe 
essere imposta ai buddhisti ? Il silen
zio, al contrario, può essere condivi
so. Condivisione, inoltre, include una 

responsabilità sociale. Noi uomm1 sia
mo animali con una consapevolezza 
mistica. I nostri interessi più profondi 
sono comuni a tutti gli uomini. Questo 
implica la responsabilità di interessar
si di tutti gli esseri umani. Il dialogo 
est-ovest deve inevitabilmente espan
dersi in un dialogo nord-sud, se è ge
nuino. Il recente cambiamento nel dia
logo cristiano-buddhista ci · aiuta a ve
dere perché questo deve essere fatto. 
Abbiamo una lunga strada da percor
rere, ma la direzione è chiara. Potrà 
essere questo il momento di svolta, 
un'ulteriore fase del dialogo cristia-

. no-buddhista ? 
( trad. dall'inglese di M.A. .Falà) 

"Se qualcuno smarrisce il proprio autocontrollo, non spaventatevi e neppure 
manifestate un'attenzione eccessiva. Troppa attenzione e sollecitudine daranno a 
quella persona l'impressione di essere strana o anormale. Non lasciate che alcu
no si senta anormale, ciò è parte del vostro amore e della vostra comprensione". 

"Il problema oggi non è se il vostro guru è la sola vera luce o se è più illumi
nato di Ùn altro o se il vostro simbolo della realtà - Gesù, Buddha o Krishna · · 

sia l'unico autentic.o. L'esigenza è invece di scoprire una verità valida e fondamen
tale per ciascun essere umano, scoprire la vera base della fratellanza umana e por
tare pace e armonia sul pianeta". 

"Il solo valore di un mantra o di una tecnica che un insegnante onesto può 
trasmettere a un discepolo serio e coscenzioso che intenda scoprire Dio o le real
tà, consiste nel rimuovere dalla mente del discepolo l'illusione che un metodo o 
una tecnica possano mai funzionare. E' qualcosa di analogo ai koan dello zen, 
dati dal maestro per esaurire le capacità intellettuali e ogni sforzo e conflitto del 
discepolo". 

KAUSHIK 
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Restare nel presente 
di Raffaella Arrohhio 

In ogni essere umano 'è presente una 
inguaribile attitudine alle « retrospettive ».  
Conosciamo tutti qualcuno che soffoca per 
ore i suo1 interlocutori con il racconto det
tagliato di eventi del proprio passato; ac
cade spesso, anche a persone peraltro cri
tiche, di cercare connessioni tra un proprio 
atteggiamento e il mestiere svolto a suo 
tempo dal bisnonno; può persino succede
re di sentir qualcuno dire 'la mia biografia' 
in riferimento alla propria vita! 

Esagerazioni che non si incontrano spes
so? Può darsi. E' vero comunque che la 
tendenza « retrospettiva » non esclude la 
presenza - talvolta compresenza - di un al
tro atteggiamento piuttosto radicato: l'at
teggiamento anticipatorio. 

Anticipare il futuro, rivisitare il passa
to: segni di paure, incertezze e insicurez
ze nel presente. Ricerca di f eticità nel fu
turo, recupero di eventi grati;ficanti dal pas
sato; o anche ricerca nel passato di spiega
zioni per una sofferenza di oggi, e attesa 
che il futuro la cancelli. 

In tutto ciò, viviamo noi stessi come di
visi in tre parti: una parte - che via via si 
allunga - è dietro, al passato; una parte -
che via via si accorcia, (ma è meglio non 
farci caso!) - è davanti, al futuro; in mez
zo ci siamo noi stessi al presente. L'orien
tamento ;passato-if uturo può anche essere 
posto sull'asse sinistra-destra; il presente ri
mane comunque stritolato in mezzo. 

La divisione in tre tempi è inerente al
l'io. L'illusione dell'io è intrecciata all'il
lusione del tempo. Ed è così che il profu
mo di un fiore, il suo colore, il disegno dei 
suoi petali sono sommersi dai milioni di 
fiori incontrati in passato. O, più dram
maticamente, è così che accade di rifiutar
si ad una esperienza, ad un nuovo rappor
to, ad un cambiamento nella propria situa-
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zione a causa del ricordo di difficoltà o de
lusioni incontrate in passato. 

Riferirsi più facilmente al passato che al 
presente, vivere più facilmente nel futuro 
che nel presente: se facciamo un'analisi dei 
nostri pensieri quotidiani, non è difficile 
accorgersi di quanto il presente sia per noi 
ben poco presente. Perché? Probabilmente 
perché il presente non ha bisogno di essere 

· « pensato ». Probabilmente perché nel pre
sente, nell'immersione nel presente non esi
ste « io »: non esiste scollamento tra sog
getto e oggetto nel presente. 

« Io » esiste nel filo che va all'indietro, 
nella scrittura di quel romanzo in cui U 
proprio passato viene compreso, ricompre
so, narrato e rinarrato. « Io » esiste nel
l'ombra proiettata in avanti, nell'anticipa
zione di avvenimenti, di gesti, di parole, 
in un futuro già narrato prima ancora di 
esistere. La memoria e l'immaginazione ven
gono così asservite all'incessante lavoro di 
supportare un sempre più solido « io », al 
quale attaccarsi in un'illusione di perma
nente e sicura immutabilità. 

Allora realizzare il « non-io » potrà si
gnificare anche sentire per la prima volta 
il profumo .  di quel fiore, vederne il colore 
e ammirarne la forma in una percezione non 
intorpidita dalla memoria; potrà significa
re incontrare il presente senza gli occhiali 
delle aspettative, senza le catene dei ricor
di, senza l'armatura dei pregiudizi e delle 
convinzioni. 

Centrarsi nel presente, tornare al cen
tro rientrando dalle dispersioni molteplici: 
è l'obiettiivo di ogni pratica meditativa co
me - sia pure in forme variabili a seconda 
di tempi e luoghi diversi - costituisce l'o
biettivo di ogni autentica ricerca religiosa 
e di molta ricerca filosofica. 

E' l'obiettivo anche di diverse forme di 



psicoterapia che, tutte, affermano di lavo· 
rare per aiutare l'individuo a liberare le 
proprie potenzialità, anche se secondo me
todi tra loro diversi. E' però importante -
tenendo presente proprio .questo obiettivo 
della psicoterapia - che il metodo non arri
vi mai a prevalere sul fine. Se invece ciò 
accade - se cioè il terapeuta si affida più 
alla memoria del proprio sapere o all'aspet
tativa che su questo si modella che non al 
flusso mutevole della realtà presente - al· 
lora si avranno un ascolto, una terapia e 
un risultato che si basano su un'interpre
tazione concettuale dell'esperienza, invece 
che su un'esperienza vivente di un rappor
to psicoterapeutico. 

L'insegnamento buddhista - prima ancora 
che una metodica assimilabile a quelle già 
esistenti - può fornire alla psicologia oc
cidentale un grande contributo: quello di 
una visione non-giudicante. Può cioè aiuta
re ad apprendere un modo di rapportarsi 
alla realtà in cui, pur nella consapevolez
za delle differenze, queste non vengano per-

cepite entro schemi mentali, ma semplice
mente accolte. 

Il buddhismo stesso è un esempio di una 
suddivisione in differenti scuole e vie; è 
però anche un esempio di non competizio
ne tra le differenti scuole o, per lo meno, 
di un'assenza di quel livello di competizio
ne tra scuole, che spesso caratterizza la no
stra psicologia. 

E' una tendenza abbastanza diffusa nelle 
scienze occidentali il ricercare punti di se
parazione e differenze tra le vie, invece 
che ricercare punti di contatto e di unione. 
Aldilà della sua utilità in campi specifici 
o momenti particolari, questo atteggiamen
to prevalentemente individualistico della ri
cerca talvolta può far perder di vista l'o
biettivo principale. 

L'insegnamento buddhista ci mostra una 
via che, pur nelle differenze e nelle traver
sie di tempi e luoghi, non ha mai disperso 
energie in direzioni che non fossero con
formi all'obiettivo di portare aiuto all' es; 
sere sofferente. 

"La concentrazione ha i suoi propri usi, ma non ha nulla a che vedere con · la 
vera meditazione. Non sto condannando la concentrazione in qu�nto tale, ne voglio 
solo sottolineare i limiti. Meditare significa capire la propria mente, vedere come 
funziona, come il pensiero si origina, cos'è il pensiero e cos'è la memoria. Quando 
cominciate a capire la mente, essa tende a diventare silenziosa". 

"Se qualcuno vi fa del male, vi ingiuria o vi inganna, non ve ne importa e lo 
perdonate. Ma non siete disposti a tollerare che faccia discorsi offensivi contro Cri
sto o contro Buddha. La Violenza può riapparire nel nome di Cristo, di Buddha o 
di Krishna". 

"Non si diventa più spirituali rinnegando il telefono, la televisione e l'elettri· 
cità. E' importante scoprire l'uso corretto di queste comodità tecniche. E' altrettan
to facile perdersi nell'abbondanza materiale quanto rifiutarla in blocco". 

KAUSHIK 

44 



L' UBE a 
all'Unesco 

congresso 
di Parigi 

di Bruno Portigliatti 

'�Andate lontano, o monaci, per il 
vantaggio di tutti gli esseri, in spirito 
di compassione per il mondo . Procla
mate la Santa Dottrina, predicando 
una vita dì santità perfetta e pura." 

Nel 325 a.e. Alessandro il Grande rag
giunge l'India ed informazioni sul buddhi
smo giungeranno in Occidente, ma è prin
cipalmente durante il regno di Ashoka Ma
urya (274 - 236 a.C.) che avviene il con
tatto diretto tra il buddhismo ed il pensie
ro filosofico e religioso dell'Occidente. Il 
grande Imperatore indiano infatti inviò mo
naci e missionari non solo a Sri Lanka, Bir
mania e Cambogia; ma anche ad Alessanria 
d'Egitto, Siria e Grecia. Non abbiamo in
formazioni precise sul risultato di queste mis
sioni; anche la somiglianza tra la dottrina 
buddhista e l'insegnamento di Pitagora - ba
sato sull'idea di rinascite cicliche e sulla 
estinzione dell'essere una volta raggiunta la 
perfezione - non comportò una novità as

. saluta per l'Occidente classico. 
Da allora il cammino è stato lunghissimo 

ed oggi possiamo affermare che non vi sia 
Paese in Europa dove il Dharma non venga · 
praticato. 

Con l'affermarsi delle prime Società Bud
dhiste (tra cui ricordiamo la Società Bud
dhista d'Inghilterra, che nasce a Londra nel 
1 906 e successivamente per opera di Chri
stmas Humpreys nel 1924 si trasforma in 
Lof}gia Buddhista per assumere poi l'attua
le denominazione di « Buddhist Society » e 
« Les Amis du Bouddhisme » fondata a Pa
rigi dall'americana Costant Lounsbery nel 
1929) e con lento, ma graduale stabilirsi di 
sempre più numerosi gruppi di Dharma, si 
sentì anche la necessità che i praticanti dei 
diversi Paesi potessero incontrarsi tra di 
loro. Illustriamo quì di seguito in breve 
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la cronistoria dei · Congressi sul Buddhismo 
s'voltisi in Europa. 

Il primo in assoluto venne tenuto nel 1933 
dal 23 al 25 settembre alla « Buddhistische 
Haus » di Berlino e ne fu promotore il Dr. 
Wolfang Schumacher. L'anno successivo, 
con il patrocinio della « British Mahabody 
Society », si svolse a Londra nei giorni 22 
e 23 settembre un nuovo Congresso orga
nizzato dalla « Buddhist Mission » (London 
Buddhist Vihiira), con la partecipazione di 
delegati provenienti anche dalla Francia, 
dalla Germania e dalla Svizzera. Nel 1937 
sotto gli auspici de « Les Amis du Buddhi
sme » si tenne dal 16  al 18 Giugno a Pa
rigi l'ultimo Congresso prima del secondo 
conflitto mondiale, al quale intervennero 
anche delegazioni provenienti dalla Cambo- ·
gia, Ceylon, Cina e Giappone. 

· Bisogna poi attendere praticamente sino 
al 1970 quando ali' Aja in Olanda dal 27 
al 29 Novembre si riunì una conferenza 
dei rappresentanti del Buddhismo Thera
viida in Europa, indetta dalla « Pali Bud
dhist Union »; in tale occasione l'Italia fu 
rappresentata dal Dr. Luigi Martinelli, fon
datore dell'Associazione Buddhista Italia
na di Firenze. Seguiranno la seconda e la 
terza conferenza della « Pali Buddhist V- . 
nion » che si svolsero rispetti'Vamente dal 
5 al 7 Maggio 1972 ad Hannover e dal 3 
al 5 Maggio 1974 a Londra, con delegazio
ni provenienti da nove Paesi, tra cui la Po
lonia, la Cecoslovacchia e la Svezia. 

La fondazione dell'Unione Buddhista di 
Europa (UBE) avvenuta il 13  Ottobre 1975 
a Parigi ad opera di Paul Arnold, le cui ba
si erano state gettate nel corso di un pre
cedente Congresso tenutosi a Parigi-Neuilly 
dal 7 al 15  Ottobre 1973, a cui partecipa
rono 200 delegati provenienti da 10 Pae
si (l'Italia venne rappresentata dal Ven . 



Engaku Taino), diede un nuovo impulso 
al movimento buddhista europeo ed in par
ticolare favorì lo svolgersi di re1golari con
gressi a livello internazionale. Il primo di 
questi venne organizzato nella sede del
l'UNESCO a Parigi dal 15 al 18 Giugno 
1979 sul tema « Il Buddhismo per l'Euro
pa d'oggi »: la partecipazione di 250 de
legati provenienti da 15  Paesi e le 32 re
lazioni presentate da monaci di tutte le 
scuole buddhiste, da docenti universitari, 
esponenti del mondo scient�fico e dai rap
presentanti dei Centri di Dharma contri
buirono alla piena riuscita di quel Con
gresso, che giustamente è stato definito co
me il Primo Congresso Buddhista Paneuro
peo svoltosi in Occidente. · 

· Il secondo Congress:J dell"UBE sviluppò · 
come tema principale « L'insegnamento e 
la pratica del Buddhismo in Europa » e si 
tenne a Torino dal 4 al 7 settembre 1984 
in collaborazione con l'l stituto di Orienta
listica dell'Vniversità di Torino ed il CE6-
MEO �Centro Piemontese di Studi sul Me
dio ed Estremo Oriente), entrambi diretti 
dal Prof. Oscar Botto. 

Quasi 300 persone seguirono i temi pre
sentati da 28 oratori, di cui PARAMIT A 
ha pubblicato alcune relazioni nei quader
ni 13 - 14 - 15 - 23. 

. " Un messaggio personale di Sua Santità 
il Dalai Lama ed un telegramma del Ponti
ficio Segretariato per i Non-Cristiani sotto
linearono l'interesse che quest'ultimo Con
gresso ha suscitato. Anche la presenza di 
numerosi osservatori di altre religioni ai 
lavori congressuali è stata particolarmente 

significativa ed è aus.picabile che il consen
so sinora ottenuto possa ulteriormente con
cretizzarsi con il prossimo simposio che la 
Unione ha in programma dal 7 al 9 Otto
bre di ·quest'anno presso la sede principale 
del11UNESCO a Parigi ed a cui saranno in
vitati tutti i Gruppi attivi in Europa. 

« Il Buddhismo nella cultura occidentale 
alla fine del XX secolo » sarà l'argomento 
che svilupperanno le qùattro sessioni in cui 
verrà articolato il lavoro congressuale e 
spedficatamente: 

- Buddhismo e dialogo interreligioso 
1(Presidente: Arthur Burton-Stibbon; re
latori: Vincenzo Piga e Peter Moore); 

- Buddhismo e scienza (Presidente: Bru
no Portigliatti; relatori: f acques Mar
tin e Serge Kolm); 

- Buddhismo e società (Presidente: Karl 
Schmied; relatori: Deltef Kantowsky e 
fean·Pierre Schmetzer); 

- Buddhismo e ambiente (Presidente: 
Tonny Kurpershoek; relatori: facques 
Brose e Carolyn Dustin). 

Una nuova ed importante tappa che ve
drà riuniti a Parigi gli esponenti di tutte 
le Scuole Buddhiste, esponenti del mondo 
Accademico e scientifico, rappresentanti del 
W orld Wide Fund for Nature ed anche de
legazioni buddhiste provenienti dall'Ameri
ca e da alcuni Paesi asiatici, mentre l'uo
mo ed il pianeta sono ormai alle soglie del 
terzo millennio . . .  

"Vivete nel piacere, nel denaro, nel sesso, nelle comodità, e vedete se ciò vi 
dà la felicità. Se è così, siate felici. In caso contrario, se avete visto più e più 
volte che in ciò non c'è felicità, non avete scelta tranne che guardare. Non occorre 
che andiate in nessun posto, rimanete dove siete. Seduti nello stesso ufficio, nello 
stesso appartamento, alla guida della vostra automobile, ma osservate ciò che fate". 

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

NAMKHAI NORBU: "Il cristallo e la via della luce" - Ubaldini Editore, Roma 1987, pp. 141, L. 18.000 . .  

Figura singolare, quella di Namkhai Norbu nato cinquanta anni fa in Tibet e da venticinque re
sidente nel nostro paese. « Scoperto » da Giuseppe Tucci, approdò all'ISMEO come ricercatore e pol 
si trasferì a Napoli, presso la cui Università tiene tuttora regolari corsi di Lingua e Letteratura Tibe
tana e M angola. 

Dal punto di vista spirituale, la sua in/ luenza è stata ed è di notevoli proporzioni e sviluppata in 
una direzione del tutto originale: la pratica dello Dzog-chen, metodo di reaiizzazione del tutto parti
colare e distinto dal più tipicamente tibetano Vajrayana. Prototipo dei sentieri non graduali di il'lumi
nazione, lo Dzog-chen parte, come molti di questi, da un assunto assai semplice: la purezza della men
te originaria, che l'ignoranza offusca con la proiezione di molteplici illusioni. La consapevolezza di Cfue
sta realtà basilare viene perseguita per mezzo di un metodo basato sulla presenza continua. Come scri
ve altrove lo stessq Norbu, « praticare significa vivere senza distrarsi ».  Da questo punto di vista, lo 
Dzog-chen si situa al di là dei Sutra e dei Tantra: la pratica principale è quella di entrare diretta
mente nella contemplazione non-duale e di rimanervi, continuando ad approfondirla fino a raggiun
gere la realizzazione· totale. Si può comprendere come tale via non richieda l'adesione a una scuola 
particolare, ma · sia una sorta di « stato primordiale metaconfessionale ». Il lavoro di preparazione del
la mente alla contemplazione comprende pratiche psico-fisiche come lo Yantra-Yoga (una sorta di Yo
ga dinamico), la recitazione di mantra, le visualizzazioni. La ·spiegazione classica dell'insegnamento 
Dzog-chen parla di Base (condizione fondamentale dell'individuo}, Via (tipo di pratica spirituale) e 
Frutto (lo stato verso cui si tende). Viene mostrato come si è creata l'illusione del dualismo (Base), 
come la si può dissolvere (Via) e qual è l'esperienza di un individuo quando l'illusione è finalmente 
annullatp (Frutto). 

Nell'esplicitazione del . metodo in chiave teoretica, tuttavia, permane qualche elemento oscuro co
me, nell'insieme, mi sembra che residuino diversi aspetti magici, probabile retaggio dell'antica religio
ne tibetana prebuddhista: il B iin. Questi e.fomenti vengono ampiamente riscattati dal vigoroso stile non 
intellettualistico dell'Òpera e dagli affascinanti richiami autobiografici, che gettano squarci di luce su 
un mondo vicino nel tempo ma ormai, forse, irrimediabilmente perduto. 

NATAUE GOLDBERG: "Scrivere Zen" · Ubaldini Editore, Roma 1987, pp.172, L. 18.000. 

Una delle caratteristiche peculiari dello Zen è la sua capacità di permeare di ·sé molteplici attivi
tà umane, soprattutto nel campo artistico: lo spirito dello Zen ha tradizionalmente informato la pra
tica dell'Ikebana, la cerDmonia del the, il tiro con l'arco, la calligrafia, sempre portando con sé rigo
re, disciplina e insieme armonia e spontaneità. C'è, . nelle attività ispirate dallo Zen, un miracoloso 
equilibrio che fa sentire « ogni cosa al suo posto » .  

L'ultima arrivata tra le arti connesse con lo Zen è la  « scrittura creativa », presentata da Natalie 
Goldberg, 'Scrittrice americana praticante di Zen, in questo libro il cui titolo originale è ancora · più in
cisivo: « Writing down the bones-Freeing the writer within » (pressappoco « Scrivere fin nel midollo -
Liberare lo scrittore dentro di noi »), 

Si tratta di un vero manuale di addestramento (l'autrice conduce seminari teorico-pratici di scrit
tura creativa in molte località degli Stati Uniti) e da questo punto di vista è un'opera per addetti ai 
lavori o aspiranti tali. E' possibile tuttavia un altro livello di fruizione, secòndo il quale la scrittura 
può rappresentare un vero e proprio esercizio di meditazione, la cui base è naturalmente la discipli
na. L'autrice ci mostra çhe non e:>iste differenza tra una scrittura partecipativa, basata sull'ascolto at
tento della realtà che ci circonda o che ci abita, e l'essere presenti suggerito dallo Zen. La lettera
tura, in questa accezione, ha il compito di rendere desti, presenti, vivi. Molto suggestivo è il capitolo 
intitolato « La forza del dettaglio », in cui :>i può leggere: « Lo 'Scrittore deve dire sì alla vita, a ogni 
aspetto della vita: all'acqua nei bicchieri, al bricchetta del latte, al ketchup sul balcone ... Dobbiamo 
diventare scrittori che accettano le cose come sono, che riescono ad amare il dettaglio ». Essere più 
lttenti all'incessante flusso della vita: ecco la consegna, che si voglia diventare .scrittori oppure no. 
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ANTONIO GENTILI, ANDREA SCHNOLLER: "Dio nel silenzio · La meditazione nella vita" Editrice 

.Ancora, Milano 1987, pp. 342, L. 20.000. 

ANTONIO GENTILI: "Se non diventerete come donne · Il femminile nell'esperienza religiosa" · Editri
ce .Ancora, Milano 1987, pp. 239, L. 20.000. 

Nell'arcipelago meditativo italiano degli anni '80, quella di Antonio Gentili, barnabita, è presenza 
di spicco.Scrittore prolifico, infaticabile guida di ritiri di meditazione, ha creato nella casa di ritiri spi
rituali di Eupilio un fecondo centro di spiritualità interreligiosa. Della sua vasta produzione si deve ri· 
cardare almeno la lunga introduzione a « La nube della non conoscenza », di autore anonimo del '300. 
L'introduzione di Gentili è un piccolo capolavoro che, dopo un impeccabile excursus storico-dottrina
rio, si conclude additando nel dialogo interreligioso, segnatamente tra buddhismo e cristianesimo, la via 
maestra per la contemplazione contemporanea. « Dio nel silenzio » si muove, con notevolissimo approfon
dimento, in questa direzione. Scritto insieme al padre cappuccino Andrea Schnoller, anch'egli maestro 
di meditazione, passa in rassegna i temi principali di un itinerario di ricerca interiore. Il sottotitolo del 
libro, « La meditazione · nella vita », sottolinea che i destinatari principali sono uomini e donne di buo
na volontà, la cui presenza attiva nel mondo, lungi dall'essere mortificata, intende anzi trarre maggior 
vita dalla coltivazione della parte più profonda di sé. Gli autori sono consapevoli del fatto che tale col
tivazione, pur muovendosi all'interno del più ortodosso « cristocentrismo », soffrirebbe notevoli limitazioni 
se rimanesse orfana dell'apporto offerto dalle soteriologie orientali. « Non si può negare che l'incontro 
con l'Oriente ha portato ad uno spostamento d'accento anche all'interno della stessa tradizione cristia
na, per cui dalla meditazione intesa come riflessione ... si passa o si torna sempre di più alla meditazione 
intesa come esercizio di immersione nell'io profondo » (pag. 13). f, capitoli più felici del libro, a mio 
avviso, sono quelli in cui si realizza una miracolosa fusione di contenuto e di linguaggio, grazie alla 
quale l'apporto orientale e quello occidentale si trasfondono in un messaggio unitario, che li presup
pone e insieme li trascende. E' il caso, ad esempio, delle numerose pagine dedicate alla consapevolez
za, che viene definita « .•. insieme alla tranquillità, la porta d'ingresso alla meditazione. Anzi, essa può 
venire identificata con lo stato di meditazione: quando voi siete consapevoli, siete in meditazione » (pag. 
65). Allo stesso modo, è degno di nota lo spazio che in questa guida spirituale è dedicato all,integrazio
ne del corpo nella preghiera: oltre ai frequenti riferimenti nel corso del volume, un'intera appendice 
è consacrata a questo argomento. E' un libro da raccomandare a chiunque abbia interesse per la reli
giosità. esperita « sul campo »; di altissimo valore contenutistico. sa essere allo stesso tempo didattico 
e incoraggiante: un vero e proprio manuale per meditanti. 

Diverso il discorso per quanto riguarda l'altro libro di Gentili. « Se non sarete come donne » pren
de le mosse da un'analisi del femminile come categoria religiosa, come luogo privilegiato del manife
starsi dell'anima. Operazione non priva di insidie, segnata dall'ambiguità di una sincera rivalutazione 
dei valori femmin�li fatta però all'interno di un sistema culturale, quello della teologia ebraico-cristia
na, che, di fatto, pone la donna in posizione non tanto di inferiorità quanto di non esistenza. Mi spie
go meglio. Quando Gentili parla di « donna eterna » evidenziai apparentemente esaltandola, la donna 
« archetipica » (un simbolo, qualcosa dunque di non esistente in carne ed ossa), mortificando in tale 
modo le singole donne .;,. storiChe ». Di questo passo si arriva a definire la Vergine di Nazareth « arche
tipo del femminile » e, di conseguenza, a porla come punto di arrivo della più piena realizzazione del
la donna. E' sufficiente un'elementare lettura antropologica per comprendere che la Madonna non ha, 
al contrario delle donne, alcuna concretezza biologica: essa è la « summa » dei desideri e delle speran
ze degli uomini-maschi nei confronti della femminilità. Essa è un simbolo, ma per una sorta di equi
valenza tra piano simbolico e piano reale, assurge a modello concreto. Così quello della castità viene 
definito «un carisma specificamente femminile» e viene scomodato Denis de Rougemont (« L'Amore è 
l'Occidente ») per ricordarci l'esaltazione della castità nell'amor cortese (!). 

« Proteggere il mondo dagli uomini in quanto madre e salvarlo in quanto vergine... tale è la voca
zione della donna, religiosa, celibe o sposa ». Citazioni come questa di EJ11dokimov, con tutta eviden
za « uomocentrica », abbondano nel libro. Il fatto è che da sempre la cultura ci invia molteplici mes
saggi che hanno come denominatore comune un'immagine de-reale della donna. Di conseguenza, gli uo
mini non sono in grado di entrare in una dimensione veramente comunicativa con le singole donne rea. 
li, semplicemente perché non le vedono, sovrapponendo loro l'immagine trascendente della Donna. Lo 
studio di Gentili, pur così ben doèumentato e sincero, non sfugge purtroppo al linguaggio del model
lo culturale dominante, per la cui analisi si rimanda alla lucida opera dell'antropologa Ida Magli. 

Al Gentili teologo preferiamo di gran lunga il Gentili contemplativo. 
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INIZIATIVE 
PAGODA PER RITIRI 

L'ing. Luigi Martinelli mette a disposizione 
della Fondazione Maitreya la Pagoda di Pie
ve a Soccana (Arezza), attrezzata per allog
giare fino a una dozzina di persone, con 
locali in comune per sala di meditazione, cu
cina, sala riunioni con biblioteca. L'edificio, 
isolato in posizione collinare, potrà essere 
usato gratuitamente per brevi periodi di ri
tiri spirituali, preferibilmente in piccoli grup
pi organizzati dai centri o anche individual
mente. 

Gli interessati possono telefonare a Roma 
al n. 0613965666 oppure 06/6051913. 

TEMPIO FUDENJI - SALSOMAGGIORE 

La grande Sesshin d'estate avrà luogo al 
Tempio Fudenji, con la direzione di Fausto 
Taiten Guarreschi, Maestro Soto Zen, dal 15 
giugno all'll settembre. Ogni periodo avrà 
la durata di 9 giorni, che iniziano rispetti
vamente il 15 giugno, 30 giugno, 10 luglio, 
ZO luglio, 31 luglio, 10 agosto, ZO agosto, 31 
agosto. If ritmo delicatamente crescente (pe
riodo di preparazione) renderà agibile a tut
ti, · anche ai principianti, la partecipazione 
alla Sesshin intensiva finale di tre giorni. 
E' possibile partecipare anche per periodi 
parziali. 

Il Tempio Fudenji di Soto Zen, in località 
Bargone, comune di Salsomaggiore (Parma) 
dove si svolgeranno le Sesshin estive, guidate 
da Fausto Taiten Guareschi. 

· 
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Il 3 luglio e l'll settembre si terranno ri
spettivamente la Grande Festa di apertura 
e chiusura di Ango, aperta a tutti, previa la 
necessaria conferma di partecipazione tele
fonando direttamente alla segreteria di Fu
denji. Tradizionalmente legate alla cultura 
zen, le Arti Marziali (Judo, Karatè), lo Shiat
su (massoterapia), l'Agopuntura, l'Ikebana 
(composizione dei fiori) e Chado (cerimonia 
del tè) si aggiungeranno a completare il pro
gramma. 

Per seguire agevolmente la vita del Tempio 
sono necessari un Kimono o un abito ampio 
e scuro per la pratica di zazen, un Samu-e 
o un abito comodo e scuro per il lavoro, 
un sacco a pelo, il minimo degli effetti per
sonali. La pratica comprende, oltre alle ses
sioni di meditazione {zazen), i Kusen (Parole 
del maestro), i Mondo (domande e risposte), 
i Teisho (conferenze sul Dharma) e il Samu 
(attività lavorativa). 

I posti disponibili per ogni periodo sono 
limitati e pertanto è necessario prenotarsi 
con anticipo. Per ogni genere di informazio
ni za segreteria di Fudenji è disponibile tut
ti i giorni dalle 8.,30 alle 10 e dalle 14 alle 15 
(tel. 0524166667 ). La corrispondenza va indi
rizzata a: Tempio Soto Zen - Bargone 113 -
Salsomaggiore Terme (Parma). 

ISTITUTO TSONG KHAPA - POMAIA 

L'attività dell'Istituto di tradizione vajraya
na si svilupperà nei mesi estivi con questo 
programma: 
1-7 luglio: · « Le 32 perfezioni del Samboga

kaya », corso di insegnamenti diretto dal 
lama residente Gheshe Ciampa Ghyatso, 
con la collaborazione dello scultore Alfredo 
Baracco e del pittore tibetano Sandup 
Wanchen; 

7-10 luglio: « Yoga integrale », seminario con
dotto dall'indiano Swami Joythimayanan
da; verranno insegnate anche alcune tecni
che per guarire dal vizio del fumo; 

14-17 luglio.' « Energia della · danza » con la 
maestra di danza Anna Maria Epifania di 
Roma; 

31 luglio-11 agosto: « I tre aspetti principali 
del Sentiero '" insegnamenti su rinuncia, 
mente altruistica e vacuità, commentati da 
Kensur Oghyen Tseten, abate del monaste
ro tantrico di Ghyume,· 



14-25 agosto: « Iniziazione e commentano di 
Dorje Jigce (Vajrabhairava) »; questo tan
tra è il cuore deJla pratica di Lama Tsong 
Khapa; si tratta di un insegnamento pro
fondo e pertanto chi lo riceve è tenuto 
a ricordarlo quotidianamente tramite la 
recitazione di mantra ; 

27-30 agcsto: " Preghiere e riti nella pratica 
del Krya Tantra, il tantra dell'azione », 
guidato da Tamdog Rimpoce, che ha il ti
tolo di Gheshe Larampa. Con questa pra
tica si sviluppa una stabilità meditativa 
che è unione di pacificazione della mente 
( samatha) e di speciale intelligenza discri
minante (vipassana) ;· · 

1-16 settembre: « le Nang di Ghuyasamaja, 
commentario e ritiro di Dam Tsig Dorje », 
con il gheshe Ciampa Ghiatso; questo ri
tiro è considerato l'essenza dei Tre Gioielli 
(Buddha, Dharma, Sangha); 

30 settembre-9 ottobre: Ritiro di meditazio
ne vipassana con Corrado Pensa; 

21-23 ottobre: " Le tre essenze con Cenre
sig », insegnamento condotto da Gonsar 
Rimpoce; 

21-23 ottobre: Musicosofia con George Balan ; 
28-30 ottobre: Tecnica metamorfica con Gas

ton Saint Pierre. 
Ogni mattina, dalle 7,15 alle 8: seduta di 

meditazione. . 
Per informazioni: tel. 050168654. 

LA TERRA EWAM - FIRENZE 

N e.lla sede di via Atto V annucci 11 R, que
sto centro mahayana attuerà il seguente pro
gramma estivo: 
27-28 giugno: Insegnamenti di Dagpo Rim

poce; 
11 luglio: Addestramento mentale in 7 punti; 
25 luglio: Sintesi finale. ' , . 

Nei giorni 4 e 18 luglio verranno guidate 
sessioni di meditazione concentrativa. 

Informazioni: tel. 0551578812 ogni martedi 
dalle 13,30 alfo 15,30. 

CENTRO TSONG KHAPA · VILLORBA 

7-9 settembre: Iniziazione di Manjushri e in
segnamenti sullo sviluppo graduale deJla 
mente, con la direzione del gheshe Ciampa 
Ladro; 

10-18 settembre: Psicosintesi con Isabella 
Caponio; 

24-25 settembre: Oltre le terapie, con Connie 
Miller. 
Per informazioni: tel. 04221928079. 
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INTERNATIONAL MEDITATION CENTER 
D'ITALIA 

Il maestro J. Coleman dirigerà nel centro 
" La Meridiana » a Ponte dell'Olio (Piacenza) 
i seguenti ritiri intensivi di meditazione vi
passana, aperti anche ai nuovi praticanti: 
dal 24 giugno al 3 luglio; dal 12 al 21 ago
sto; dal 21 al 31 agosto. 

Per informazioni: tel. 05231878334, oppure 
02/55186386. 

CENTRO MILAREPA · PINEROLO 

RITIRO ESTIVO: 

Il Centro Milarepa di meditazione bud
dhista vajrayana della scuola Kagyupa, or
ganizza il consueto ritiro estivo sotto la di
rezione del suo Lama residente, il ven. Giang 
Ciub Sondup. 

Questa iniziativa offre la possibilità di 
meditare intensivamente con la guida costan
te di un Maestro qualificato, anche a chi è 
assorbito per il resto dell'anno da continui 
impegni. 

Il ritiro si svolgerà nel �ese di agosto in 
località Pragranero del comune di V aldella
torre (Torino), via Betulle 35. E' articolato 
in 3 periodi: 
31 1uglio-6 agosto: INSEGNAMENTI E PRA

TICA INTENSIVA DI SCINE' 
La meditazione di Scinè è una tecnica che 

può essere praticata da buddhisti e non bud
dhisti. Scinè è uno strumento basilare che 
permette di sperimentare il distacco dalle 
emozioni conflittuali e dai pensieri discor
sivi che coinvolgono la mente nel quotidiano, 
e consente di raggiungere una condizione 
stabile di quiete mentale e di consapevolez
za. Lama Giang Ciub consiglia di non tra
scurare questa parte essenziale del ritiro in 
cui si pongono ,le basi per il lavoro succes
sivo. 

-(Quota di partecipazione al corso: L. 80.000; 
spese di soggiorno: L. 20.000 al giorno ). 
7�14 agosto: MANJUSHRI. INIZIAZIONE, 

INSEGNAMENTI E PRATICA 

Il Bodhisattva Manjushri è la personifica
zione della Saggezza Trascendente · di tutti 
i Buddha. Questa pratica permette di otte
nere la realizzazione di tale Saggezza e fa
vorisce lo sviluppo delle capacità di studio, 
di comprensione e la padronanza del sapere. 

(Quota per la sola iniziazione: L. 10.000; 
quota partecipazione al corso: L. 80.000; spe
se di soggiorno: L. 20.000 al giorno). 



15-30 agosto: JiNIZIAZIONE DI CENRESI, 
INSEGNAMENTI E PRATICA DI LO
GYONG. PRATICHE PRELIMINARI A 
MAHA..l\1UDRA 
Cenresi è la personificazione e l'espressio

ne dell'amore imparziale e della compassio
ne illimitata dei Buddha e dei Bodhisattva. 

L'apprendimento spirituale di Logyong è 
uno degli insegnamenti essenziali del Ma
hayana, volto a capovolgere l'abituale orien
tamento egocentrico. Le istruzioni permet
tono di trasformare le nostre negatività, 
quelle altrui e tutte le circostanze della vita 
quotidiana in un'occasione di pratica sul 
sentiero del Risveglio. 

(Quota per la sola iniziazione: L. 10.000; 
quota partecipazione al corso: L. 50.000; spe
se . di soggiorno: L. 20.000). 

Per partecipare al ritiro è necessario pre
notarsi entro il 15 luglio. 

PROGRAMMA D'AUTUNNO: 

18 settembre: IL SENTIERO MAHAYANA: 
BODHICITTA, PER APRIRSI; 

25 settembre: IL SENTIERO MAHAYANA: 
IL PER!CORSO SUTRA; 

2 ottobDe: IL SENTIERO MARA YANA: 
PRELIMINARI O PRIMO PEROORSO; 

9 ottobre: IL SENTIERO MAHAYANA: IL 
PERCORSO TANTRA; 

. 

16 ottobre: IL S ENTIERO MAHAYAINA: 
OONFRONTO SUTRA-TANTRA ; 

23 ottobre: INSEGNAMENTI E PRATICA 
INTENSIVA DI SCINE'. 

Il Centro Milarepa con la Fondazione Mai
treya organizzerà il 30 settembre a Torino 
(Teatro Artigianelli, via I uvarra 15) una con
i erenza pubblica del lama Gian Ciub su: 
« Vita, morte e stato intermedio nelle prati
che tantriche ». 

Per le informazioni e per le prenotazioni, 
rivolgersi a: Centro Milarepa, via Saibante 
3, Pinerolo (Torino) - Tel.: di sera al 0121/ 
22484, oppure 0121177927; oppure dalle 12 
alle 15 o dalle 19 alle 21 al 0121/76478. 

ISTITUTO SAMANTABHADRA - ROMA 

Il giorno 30 giugno, il maestro tibetano 
Dagpo Rimpoce, direttore spirituale dell'Isti
tuto, terrà una pubblica conferenza alle ore 
18 sul tema: Karma e Rinascita. Lo stesso 
Dagpo Rimpoce dall'l al 4 luglio, sempre 
alle ore 18, guiderà un corso di insegna
menti sulle quattro consapevolezze nella sede 
dell'Istituto, in via Pavia 3. 

L'Istituto resterd. chiuso fino all'autunno 
per l'assenza da Jloma del .lama residente. 
Informazioni: Tel. 06/8453841. 
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SCUOLA SOTO ZEN - MILANO 

30 luglio-7 agosto: ANGO, grande sesshin 
d'estate in montagna. 

3-4 settembre: sesshin allo Zendo · di Milano. 
1-2 ottobre: sesshin allo Zendo di Milano. 
5-6 novembre: sesshin allo Zendo di Milano. 
3-8 dicembre: ROHATSU SESSHIN in mon-

tagna. 
30 dicembre-I gennaio: sesshin di fine anno 

in montagna. , 
Tutti i giorni allo Zendo di via Biancardi 

6 (zona Fiera), pratica e iniziazione alla me
ditazione seduta e conferenze sulla Viii della 
realizzazione del . ·vero I o. 

Informazioni: tel. 02/48193231-6468876. 

VIPASSANA CON GOENKA 

Il centro residenziale di meditazione vipas
sana nei pressi di Auxerre (Francia) organiz
za due corsi residenziali intensivi, guidati dal 
maestro indo-birmano S. N. Goenka, nella 
tradizione di U Ba Khin. Per questi corsi 
non è necessaria alcuna precedente esperien
za di meditazione; avranno luogo dall'8 al 19 
agosto e dal 20 al 31 agosto. Altri due corsi 
guidati da discepoli di Goenka sono in pro
gramma nello stesso centro dal 2 al 13 lu
glio e dal 15 al 26 luglio. Per informazioni 
e prenotazioni: Pierluigi Conf alonieri, via 
MartineUi, 64 - 20092 Cinisello B. (MI) -
Tel. 02/6600214. 

VILLA ERA • VIGLIANO BIELLESE 

Attività in programma per i mesi estivo
autunnali: 

· 5-10 luglio: Yogaterapia ( terza anno) ;  
11-15 luglio: Smarta Yoga (seminario resi

denziale aperto a tutti: massimo 15 per
sone); 

16-23 luglio: Yogaterapia (terza anno); 
17-22 luglio: Maternità e parto secondo le 

tecniche yoga (seminario aperto a tutti, 
diretto dal dr. de Vicente); 

23-28 luglio: Introspezione nelle pratiche yoga 
(seminario residenziale aperto a tutti, di
retto dal dr. BhoJe ) ;  

12-25 agosto: « Scienza e spiritualità, auto
educarsi ad un modo di vita olistico, vi
vere in silenzio >>, corso di insegnamenti di
retto da Vimala Thakar, continuatrice del
l'opera di Krishnamurti; 

1-7 settembre: massaggio ayurvedico indivi
duale; 

8-28 settembre: settimane residenziali inten
sive di massaggio ayurvedico, esercizi pu
rificatori, alimentazione disintossicante; 
Informazioni: tel. 0151512236-510140. 



ASSOCIAZIONE ITALIA-TIBET 

Si è costituita Io scorso aprile a Milano 
con atto notarile l'Associazione Italia-Tibe t  
con il compito di promuovere iniziative in 
favare del popolo tibetano e del suo patri
monio spirituale e culturale, nella riconf er
ma della sua autonomia nazionale. Presiden
te dell'Associazione è lo scrittore Piero Ver
ni, vice-presidente il prof. Chodrup Tsering, 
segretaria Carmen Leccardi. 

Per informazioni ed adesioni gli interessati 
possono rivolgersi al seguente indirizza: As
sociazione Italia-Tibet, via Marc'Aurelio 3 • 
20127 Milano - tel. 0212854406. 

RICONOSCIMENTO GIURIDICO 
PER BUDDHISTI FRANCESI 

Con decreto dello scorso gennaio il go
verno · francese ha riconosciuto la qualifica 
di « congregazione religiosa » ad una comu
nità quddhista residente in Francia. Tale 
qualifica era stata attribuita finora soltanto 
ad associazioni religiose cattoliche. 

CENTRO DI WUSHU - ROMA 

' Dal 1985 opera in Italia il « Centro per lo 
studio e la pratica del Wushu cinese »; il 

Wushu è un'antica arte marziale che unisce 
pratiche fisiche ad esercizi mentali per l'equi
librio psicosomatico. Le principali attività del 

centro sono l'organizzazione di stages in Ita
lia con maestri cinesi, viaggi-studio in Cina, 
consulenze ecc. Per questa estate sono in 
programma tre viaggi in Cina, che oltre ai 
normali corsi per apprendere gli stili clas. 
sici del Wushu, daranno ai partecipanti la 
possibilità di frequentare corsi di Ci Kung 
(l'arte di usare il Ci, l'energia vitale), di Tai 
Chi Chuan, di Pa Kua (antiche tecniche 
taoiste) e di studiare le tradizionali tecniche 
dello Shaolin Chuan direttamente nel mona• 
stero cinese di Shaolin. Per informazioni e 
prenotazioni: Marco Bertona, via A. Tittoni 
11 - 00153 Roma - Tel. 06/5819974. 

CAMPAGNA « DONARE UN PASTO » 

La sezione italiana della Conferenza mon
diale delle Religioni per la pace ha lanciato 

.una campagna che, sull'esempio di quanto 
viene fatto in Giappone dal 1975 ad iniziativa 
di organizzazioni buddhiste e pacifiste, inten
de promuovere l'offerta di almeno un pasto 
al mese, donando il denaro così risparmiato 
ad iniziative contro .la fame nel mondo e 
per la pace. 

Le offerte in denaro potranno essere ver
sate sul c.c.p. 47585005 intestato alla « Con· 
f erenza mondiale religioni per la pace, via 
Milano 49 - 00184 Roma », specificando: Cam
pagna « donare un pasto ». Per informazioni 
rivolgersi a: Riccardo Venturini, tel. 06/ 
8444127; oppure Arcangelo Cannizzaro, tel. 061 
4741685. 

LA SCUOLA STEINERIANA DI ROMA 

Nel quartiere di Monte Mario a Roma, in via 
delle Benedettine 10, opera da nove anni una 
scuola a indirizzo pedagogico ·steineriano. La 
scuola è ubicata in un edificio a due piani ed 
ha intorno un ampio giardino con alti e vetusti 
cedri da cui prende il nome: "Giardino dei Ce
dri". 

E' costituita da una scuola materna e dal ci
clo delle otto classi della scuola dell'obligo. L'in
segnamento adottato si fonda sulla metodica e 
sulla didattica elaborate negli anni 1910-1920 dal 
suo ispiratore e fondatore, Rudolf Steiner, nato 
in Austria nel 1861, morto in Svizzera nel 1925. 

Che cosa ha di diverso la scuola steineriana 
dalle altre scuole? La pedagogia steineriana po
ne a fondamento della educazione e istruzione la 
conoscenza dell'uomo, secondo la sua triplice ma
nifestazione: corporea, animica, spirituàle. A ta
le conoscenza si evidenzia che lo sviluppo del
l'uomo segue il ritmo di sette anni, per cui le 
caratteristiche dei settenni devono essere prese 
a base dell'intervento pedagogico. 
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Nel caso dell'età scolare, i settenni da pren
dere in considerazione sono i primi tre. Oltre al
la scuola di Roma (che è autorizzata al funzio
namento dalle autorità scolastiche statali) altre 
scuole steineriane operano a Milano (da 35 an
ni), ad Oriago di Mira (VE), Torino, e scuole 
materne ad Albano Laziale, Trieste e Palermo; 

Le scuole steineriane sono consociate nell' "U
nione delle libere scuole W aldorf" che ha sede 
a Stoccarda. Sono scuole private laiche autoge
stite dagli insegnanti e dai genitori. La prima 
scuola Waldorf fu istituita a Stoccarda nel 1919 
sotto la guida di Rudolf Steiner. Nel 1984 vi 
erano in tutto il mondo 350 scuole Waldorf (tale 
è il nome perché era originariamente richiesta 
per i figli degli operai della fabbrica di sigaret
te Waldorf-Astoria); questo dato pone le scuole 
steineriane al secondo posto nel mondo nell' am
bito dell'insegnamento privato laico. 

Informazioni: Scuola Rudolf Steiner "Giardi
no dei Cedri" - 00135 Roma, Via delle Benedet· 
tine, 10 - tel. 0613380791. 



Lettere a P ARAMIT A 

I « TRAPIANTI » DI CULTURA 

Ricevo regolarmente « Paramita » che 
leggo sempre con il più vivo interesse. La 
trovo seria ed equilibrata. Apprezzo soprat
tutto gli articoli di Maria Angela Falà: chiari, 
essenziali, ben documentati. Corrado Pensa 
lo conoscevo (e stimavo) già. Vedo che state 
svolgendo una intelligente attività per dif
fondere la conoscenza del Buddhismo. Noi 
abbiamo, in una Università cattolica, due 
anni dedicati al Buddhismo, più un quadri
mestre (che dirigo io) sullo zen. 

Vedo alcuni esperimenti di diffusione del 
Buddhismo in Occidente che mi lasciano 
un po' perplesso. I cristiani hanno capito 
(finalmente) che non devono costruire in 
Giappone o in India chiese nello stile gotico 
o barocco, ecc. Che dire di templi buddhisti 
« trapiantati » in Europa o di aHre forme 
di vita, meditazione... Il metodo del « trn
pianto » ha dato frutti amari in passato 
(al cattolicesimo). Non si devono imitare i 
cattivi esempi. L'inculturazione di cui tanto 
si parla oggi dovrebbe insegnare qualcosa. 
E' solo una mia impressione. 

· 

Walter Gardini 
Università del Salvador 

Buenos Aires 

L'ASSALTO AL CADAVERE 

Gradirei si aprisse un dibattito sulla que
stione dei « trapianti ». Probabilmente, tra 
non molto, la legge italiana si allineerà alle 
posizioni di altri paesi europei, rendendo 
ogni cittadino « presunto donatore di orga
ni »; un disegno di legge prevede che sia 
autorizzato l'espianto immediato di organi 
sui cittadini . sopra i 16 anni sui quali si sia 
accertata la morte tramite rilievo elettro
cardiografico protratto per almeno 20 minuti. 
Così una volta si moriva dopo 24 ore di arre
sto cardiaco, poi dopo 12 ore, ora dopo 6 ore 
dall'entrata in coma irreversibile. 

Sappiamo che per un buddhista il mo
mento della morte è particolarmente impor
tante; '1o è per tutti, ma un praticante pu6 
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usare la propria morte con particolari tecni
che meditative. Mi chiedo se dovrebbe pre
valere l'altruismo . per le persone che pos
sono beneficiare di tale donazione, ai danni 
magari dello stesso praticante e della calma 
necessaria per affrontare serenamente e 
« produttivamente » la propria morte, cosa 
che può esse:re egualmente d'aiuto agli altri 
portando l'individuo alla liberazione. Franca
mente, questa specie di « assalto al cadave
re » mi sembra il tipico prodotto di una 
cultura nichilista e materialista, che non rie
sce a dare alla morte il benché minimo si
gnificato e quindi non la rispetta. 

Gradirei l'intervento di un medico che pra
tichi qualche tecnica meditativa e sappia 
quindi di che cosa si tratta, e di un maestro 
di buddhismo. 

Sergio Orrao · Latte 

APPROFONDIRE IL DHARMA 

Trovo la rivista « Paramita » molto inte
ressante, considerando soprattutto che in 
Italia mancava proprio qualcosa del genere. 
Personalmente, forse desidererei che si an
dasse più sullo specifico, cioè trattare argo
menti sempre più dettagliati riguardo il 
Dharnia, tirando in ballo anzi l'Abhidarma; 
sento la necessità di scomporre, sezionare, 
frammentare questa parvenza di unità e tro
vo che Io studio di VERITA' ULTIME è mol
to di aiuto, visto che ahrimenti si potrebbero 
scoprire solamente con un'esperienza medi
tativa molto avanzata. Quindi, più puro 
Dharma, così come il Buddha stesso insegnò. 

Aldo Cassano - Pianello 

IL SILENZIO DEL BUDDHA 

Tutte le religioni contengono anche l'aspet
to meditatdvo e mistico, ma tenterò di espri
mere ciò che il buddismo dice di piu « in
teressante » rispetto alle alt-re, perché ·Se 
uno decide di mettere lllil pò in disparte la 
religione della sua terra per rifarsi ad un'al
t:11a molto lontana per ment>aliità e formazio-



ne, oì deve pur essere un aspetto non tanto 
dottrinario o moralistico ed etico (da questo 
punto di vista tutte più o meno si equival
gono), ma psicologico ed intuitivo. Esiste in 
tutte le religioni un insieme di simboli e 
di archetipi creati indubbiamente dalla psi
che dell'uomo ed in genere anche i medi
tativi si rifanno ad essi quando si concen
trano su icone d:i varia natura o recitano 
preghiere o rosari o mantra per stimolare 
o annullare certe funzioni della mente. E '  
interessante qui notare come molti mistici, 
cristiani e non, descrivano Ja « percezione » 
di Dio al negativo, cioè dicendo non ciò che 
è ma quello che non è, perché la mente o 
l'anima umana sono insufficienti a compren
dere, ma a mio avviso Jn questo caso, anche 
se a un livello più profondo e partecipato, 
non si fa che ascoltare il « chiacchiericcio » 
della mente e non si va alla radice della 
comprensione. In un modo totalmente diver
so e pur con tutte le cautele possibili, mi 
pare di pot.er affermare che anche un cer.to 
buddhismo tibetano non sfugga a questa 
tendenza e molte sue « kone » sono leggi
bili sicuramente sul piano della psicologia 
del profondo. ( Per comprendere quanto af
fermo, basta leggere gli scritti di Jung sulle 
religioni orientali) .  Non voglio con questo 
dare ovviamente un giudizio di merito, per
ché capisco come tale aspetto sia molto im
portante per Ja religiosità e l'immaginario 
dell'uomo, ma dire soltanto che il buddhismo 
contiene dell'altro. Già Krishnamurti diceva 
che l'inconscio « è volgare e pretenzioso come 
la mente conscia e dargli importanza lo raf
forza. Quando se ne coglie :il vero valore, . 
cade come una foglia d'autunno ». Interpre
tare i sogni ed i loro simboli, avvertire certi 
segnali pr.emonitori, leggere e rileggere i 
messaggi che ci provengono dall'inconscio o 
partecipare a funzioni !'eligiose è sicuramein
te importante, sia per conoscere realm.ente 
se stessi che per scoprire il .  senso ·religioso 

54 

e profondo della vita, ma ci si muove pur 
sempre sul piano fenomenico e accidentale. 
Intuire e comprendere ciò che sta al di là 
di tutto questo e soprattutto adottare il giu
sto mezw per riuscire non è facile, e molti 
sostengono che in fondo anche questo non 
sarebbe che un'ulteriore creazione della psi- · 
che che va in definitiva a cadere nel feno
menico. Di fronte alle domande sul fine ulti
mo dell'uomo, dell'Universo e di Dio, il 
Buddha si è sempre rifiutato di r.ispondere, 
e questo atteggiamento è denso di significato. 
Avrebbe potuto rispondere molte cose, per
ché l'immaginario .indiano era ed è tuttora 
pieno di risposte comprensibili, ma ecco il 
nuovo ed il diverso:  non disse nulla. Anche 
sullo stato del nirvana non disse nulla, ep
pure gli sarebbe stato facile spiegarsi con 
immagini profetiche o mistiche. 

Agendo nel modo che sappiamo, dimostrò 
invece che l'uomo è incatenato alla sua real
tà, ma che esiste però una via per spezzare 
tutto questo, e una via percorribile da chiun
que. Per « realizzare » ciò, occorre sbaraz
zarsi di ogni idea, di ogni rappresentazione, 
di qualsiasi aspirazione. Solo dopo e oltre 
questo può accadere che nasca quell'« oltre
uomo » in qualchtf modo vagheggiato e in
tuito (pur con le debite differenze) anche da 
Nietzsche. In questo processo è facile intuire 
che '1a cultura non .serve, e l'erudito può es
sere più penalizzato dell'ignorante, ma a mio 
avviso non bisogna nemmeno vagheggiare 
una semplicità che in rnaltà non esiste. 

·Per conquistare il « regno dei cieli » Cristo 
dice che bisogna diventare semplici come i 
fanciulli, ma non dice cer.to che occorre an
che avere il cervello di un fanciullo; essere 
s,emplici non ha niente a che vedere con l'es
sere ignoranti, l'importante anche qui è. non 
avere attacoamento e non dare aUa cultura 
più importanza di quanta in realtà ne meriti. 

Gianluca Lupini - Dalmine 



Gli autori di questo quaderno 

Raffaella Arrohhio: laureata in filosofia e psicologia, esperta in psicoterapia del comporta· 
mento che applica nella professione a Torino, si occupa da alcuni anni di meditazione bud- · 
dhista. 

Stephen Batchelor: · dopo un intenso tirocinio di pratica vajrayana con il maestro tibetano 
Gheshe Rabten in Svizzera, ha praticato il chan nella tradizione coreana; collabora a riviste di 
buddhismo, è autore di libri sul Mahayana e dirige ritiri di meditazione. 

Maria Angela Falà: laureata in filosofia orientale con una tesi sul Milindapanha pubblicata da 
Ubaldini, si occupa di dottrina buddhista, che ha approfondito in Sri Lanka. 

Luigi Martinelli: ingegnere, autore di varie pubblicazioni, fondò nel '64 l'Associazione Bud
dhista Italiana, che ha dotato di una pagoda nell'aretino, decorandola con mosaici di sog-
getta° ·  buddhista. 

· 

Corrado Pensa: ordinario di Religioni e Filosofie dell'India e dell'Estremo Oriente all'Università 
di Roma « La Sapienza », si occupa attivamente di meditazione vipassana in Italia, Inghilter
ra e Stati Uniti. 

Bruno Portigliatti: presidente dell'Unione Buddhista Europea, è praticante zen e dirige il 
Centro d'Informazione Buddhista di Giaveno. 

Amadeo Solé-LeÌis: anglo-catalano, già docente all'Università di Londra, autore di testi sulla 
meditazione vipassana, è membro della London Buddhist Vihara e della British Mahabodhi 
Society. · 

David Steindl-Rast: monaco benédettino statunitense, è impegnato nel dialogo interreligioso so
prattutto con l'organizzazione « Aide Inter-Monastéres ». 

Ajahn Sumedho: monaco theravada, dirige in Gran Bretagna quattro monasteri buddhisti e con
duce ritiri per i laici in diversi paesi. 

Luigi Turinese: medico omeopatico, è impegnato in centri di yoga e di meditazione nella 
diffusione di una concezione globale della salute, comprensiva degli aspetti spirituali. 

Thubten Yeshe: lama tibetano, si è dedicato all.'insegnamento del buddhismo agli occidentali; 
si è spento in California nel 1984. 

RETTIFICA: Per informazioni non aggiornate, abbiamo attribuito nel precedente quaderno a 
John Coleman la direzione del centro di Splatts House, di cui è stato fondatore. Tale centro 
è ora diretto da Sayama e Saya U Chit Tin. 

Le citazioni di R. P. KAUSHIK pubblicate in questo quaderno sono tratte dal 
libro "Alchimia organica" (ed. Ubaldini, Roma 1977). Nato in India nel 1926, me
dico omeopatico e comunista impegnato, Kaushik abbandonò ogni ideologia e ogni 
pratica precedente per dedicarsi alla meditazione. Ritiratosi nel villaggio natale, si 
impegnò nel lavoro interiore, percorrendo un sentiero antidottrinario e antidog
matico, paragonabile a quello di Krishnamurti e di Dhiravamsa. Ha tenuto frequen
ti conferenze in varie città d'Europa e d'America. 
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