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Gli skandha 

4. I Sankhara 
di Maria Angela Falà 

Tira i fottor.i costituenti [a personalità 
umana che, vogliamo ifiioordare, è namarupa 
ovvero un complesso psiocmsico di iaggregati 
impermanent.i, un posto molto importante 
viene occupato dai sankhara {sansorito: 
samskara), le cosiddette ,attività mentaLi mo­
tivate o intenzionali. 

Già aibbi1amo visto che i sankhara, 1assie­
me a vedana (sensazione), sanna (peroezio­
ne) e :a vinnana {ooscienxa, che tratteremo 
nel prossimo quaderno) costituis·cono la par­
te nama de11'uomo, le sue funzioni psichi· 
che. Dal contatto tra le forme matedaJi e i 
recettori sensibili corporei sorge [,a sensa­
z.jone (vishria, udhiva, olfattiva, gustativa, 
tattrle e mentalle) ohe attraverso fa:ttività 
delfa percezfone viene trasformata in rap­
presentazione mentale e, per così .dire, im­
magazzinata neUa mente. A questo punto 
si i1nserisce il fattore sankhara che attraver­
so le sue pecuHarità rende possibile fat· 
tività volontaria. 

Le sensazioni e le percezioni, ,quindi, non 
sono :azioni con un contenuto di volontà, 
pertanto non 'Producono effetti karmici. San­
khara è il comportamento morale-oausale, le 
attività motiviate e Ì!lltenzion1alH e può pro­
durre effetti karmici. 

« E quali sono i sankhara? Ci sono 
queste sei forme di sforzo intenziO. 
nale: lo sforzo per la forma, per il 
suono, per l'odore, per il sapore, per 
il tatto, per le immagini mentali » 
,(IS III, 60). . 

tNel M J, 301 sono �nvece distinti tre 
tipi di attività, queMe del corpo, della paro-
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la e del1a mente che veng0no così speci­
ficate. 

«Nell'inspirare e nell'espirare con· 
siste l'attività d�l corpo; nel pensare 
e nell'esaminare consiste l'attività del· 
la parola, nell'ideazione e nella sen· 
sazione interna consiste l'attività del· 
la mente » (1) . 

Sankihara quindi è un termine di assai 
difficile traduzione in quanto comprende 
una notevole viadetà di meocan•ismi mentali. 
I tenbativi sono stati i più diversi : attiv1tà, 
incHnazioni :abituali, accumulazioni, costru-
7Jioni, eilement,i ·di esistenza, creazioni . .". 

,fo quanto fattore ddla personallità dob­
biamo subito notare che si presenta sem­
pre in forma plurale. •Etimologicamente de­
rivia dailil'unione di sam (insieme) e karoti 
(fare). Si 1tratta di attività, di processi psi­
cologici d.in1amici ca:ratterizzati daHa presen­
za deH:a volontà, di .attività intenzionali re­
aative ·ailile sei modalJ.ità sensoria[i ohe per­
tanto rientrano s-llrettamenté nel processo 
karmico. 

Secondo la tradizione canonica queste 
attiv,i1tà o processi mentali sono cinquanta, 
di ·cui undici elementi psicologici geneTaili', 
venticinque qualità superiori e quattordici 
qualità kaf'micamente non saiutari {2), va­
r�:amente presenti nella mente ,dell'uomo -co­
mune . Vediamoli :i!n detta�io. 

Bisogna subito notare che non si tratta 
di un elenco casuale di moda!lità menta:li, 
bensì i var.i aspetti sono collegati t,ra loro 
Jn un modeHo evolutivo del comp1esso cor­
po-mente. A1Lcuni aspetti si iritrovano in 



tutte le coscienze, mentre a1hri sono pecu­
:liari solo delle persone realizzate. 

Gli undici aspetti generali sono associati 
alla virtù, ia11a relligione, alla bontà e sono 
parte naturale deUa pskologia umana, 
espressione di que]la natuiiale tendenza alla 
non-violenza, aHa genti!lezza, aU'assenza di 
aggressìvità e di passione, espressione deMia 
nostra natura di Buddha. « Sono una specie 
di mente del ·dharma. Per dharma intendi1a­
mo in genere rl 'as·senza .clri passioni, nel senso 
di assenza dii tentativi dri afferrare o di as­
sen21a di attaccamento. Oiò che ha un conte­
sto di passione è non-dharma. Quindi queste 
tendenze sono oaratterizzate dall'assenza di 
fretta e di aggr•essi:vità. Questi pensieri sono 
in genere pens-ieri di rispetto verso gli al­
tri. Contengono una certa quandtà di co­
scienza. Non esi•stono solo arbitrariamente, 
ma hanno un oel'to motivo di essere. Da una 
parte vi è assenza di aggressività e apertuva 
e daDl'1ahra questa specie di mo.dello mente­
oovpo convoglia un grado elevato di consa­
pevolezza deJ.rle situa2lioni esterne. rJn altre 
parole, vi è assenz·a di rego rin srenso ooper­
ficiafo; ine1l senso comune del termine non 
sono pensieri egocentrici. Ma inon si 1tratta 
qui dell'ego fondamentale; questi pen:s•ieri 
non sono necessariamente privi di ego. Di­
pende da ohi 1i usa. Ma, in ogni caso, fa 
loro qualità genera1e ci fa pensare .a una 
brava persona, rispettosa e non egocentrica 
nel senso comune e ordinario del tenni­
ne » (3). 

Queste undici forme mentaH nelrl'ordine 
claooico sono: cinque pve•senti in 1tutte le co­
scienze, ovvero: impressione mentale, voli­
zione, vitalità, concen1·raZJÌ'one, aHenziO'Ile; e 
sei non presenti in tutte ile coscirenze, ovvero: 
pensiero 1ooncettuale, pensiero discorsivo, 
detevminJazione, energia, entusiasmo e inten­
zionalità. La qualità morale di queste moda­
lità dipende da!lla loro ·associazione a s�ati 
di coscienzia positivi, negativi o neutri. 

· 

1Le V'enticinque forme mentali superiori 
sono divirse ugualmente in primar.ie, pre­
senti in tutti gli stati ·di reoscienza positivi 
e nei rorrispondenti neutri e secondarie, 
non presenti in tutte le ·coscienze. Le pri­
marie sono: fede, consapevolezZJa, scrupolo 
morale, V1ergogna morale, assenza di bria­
mosia, assenza di odio, neutraHtà, tranquil• 
[Hà degli aggregati mentali (ovvero dci tre 
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aggregati mentali: vedana, sanna e sankha­
rra), tranquillità dellia coscienza, leggerezza 
degli aggregati mentali, >leggerezza della co­
scienza, maHeabHità deg1i aggregati men­
tali, malleabiiiità de1la coscienza, contro11o 
degli aggregati mentali, controllo deiHa oo­
srcienza, aibi!lirtà degli aggregati mentai1i, a1bi­
Hrtà deiUa coscienza, retti!tudine degli aggre­
gati mentali, rettitudine delrlra coscienza. Le 
secondarie si dividono in tre 1astensioni: 
astensione dal'le azioni fisiche rerrate, asten­
sione daille parole errate, astensione ad un 
modo di vita errato; e in :tre s•tati incom­
mesurabili: compassione, gioia 1altrurisitica e 
non itHursione o :alta oomprensione. 

In questo elenco notiamo che ila coscien­
za, pur ·appartenendo ai quattro khandha 
che compongono da parte psichica ddl'uo­
mo, •acquista una sua 1autonomia che, ve­
dremo, COl'lrisponde 1aHe :sue funzioni d�ret­
tive dei processi peroettivi, emotivi e in­
tenzionali. 

iAlounre specificazioni sul significato di 
questi s�nkhara o attività mentali si posso­
no ritrovare utilmente esposte nel Visuddhi 
Magga '(4). INle scegliamo alcune per ohiaiii·re 
qualche punto che può dare :adito ra dei 
dulbbi. !Riguardo a vergogna e scrupo[o 
morale troviamo: « EgH ha scrupoli d!i co­
scienza per ila sua oattiv;a condotta del oor­
po, delila parola eoc., così c'è .Jo scrupolo 
morale. Questo è un termine per moderatez­
za. Si vergogna di quelle stesSre cose, così 
rc'è �a V•ergogna. Questo termine sita per 
1l'ansia nei .riguardi .drel male. Quindi lo 
scrupblo morale ha oome cariatteri-stica il 
disgusto per il maile, ment:re fa vergogna 
ha fa caratteristica di temerlo. Lo scrupofo 
ha n:a fon21ione di non fare il male in termini 
di rirserlbo, mentre la vergogna ha la fun21io­
ne di non forfo in termìni di paura. Si ma­
nifestano come un indietreggiamento dal ma­
le nei modi già indicati. Le loro cause 
pross-ime sono rispettivamente l"autorispetto 
e i1l rrispetto degli a:ltr.i. Un uomo rilfiuta il 
maile 'l'ispetto a ·se stesso utilizzando ilo scru­
polo morale, come fia una figlia di !buona 
framigHa; egili 'l'ifiuta il male ·rispetto ragli 
altri . utilizzando la vergogna, come fa un 
cortigiano». Per tranquiJrlità (degli aggrega­
ti mentaH e deHa coscrienza) .trovi'amo: «Sia 
la tranquinità degli aggregati mentali che 
quella della coscienzra hanno la oairatteris:ti-



ca di calmare l'agitazione degli aggregati 
mentaJli e diel:la ooscienza. La foro funzione 
è di s1C01I1rfìgge11e l'1agiitazione ·degli aggvegati 
mentali e ·della cosdenza. Si manifestano 
come inattività e fre<ldez2'la degli aggregati 
ment•aU e della oosoienza... Devono es•sere 
oonsiderati come l'opposto deHe contamina­
zioni, dell'agitazione ecc., che •Causano uno 
stato d� distuvbo negli aggregiati menitaH e 
nel.la cosoienza ». Per �eggerezZJa troviamo: 
«[;a 1leggerezza degli iaggregati mentali e la 
Jeggerezz·a deila cosdenza hanno la caratte­
ristica di oalmaire fa pesantezza negli 1aggre­
gati mentali e nella •cosdenza. La foro fun­
zione è di s1co11!figge11e La pesantezza e si 
manifesta ·come fa non pi1gri2'lia degH aggve­
gatii. mentali 1e deUa coscienza ... Devono es­
sere considerate come opposte alle oontami- . 
nazioni del torpore e delll'apatia, ohe causa­
no pesantezza neglii aggregati mentali e nel­
la ·coscienza i(e che, come vedremo poi, sono 
tra le modalità non salutari dei sankhara, 
n.d.r.) ». .Per malleahiilità troviamo: «.La 
ma:l1eahiilità degli aggvegati mentaiH e la mal­
foabilità deHa coscienza hanno :la caratteri­
stica di ridurre '1a rigidità negli aggregati 
mentali 1e nelila 1oosdenza. La loro fonz1one 
è di scon1figgere il torpore e ·si manifestano 
come una non�resistenzia. Devono es·sere 
oonsiderate oome opposte arrk contami•na­
zioni deUe concezioni errate, del1'orgoglio 
ecc. che oausano ·torpore negli aggregati 
mentali e neUa coscienza ». Per abiilità t� 
viiamo: « Hanno la caratteristica di salute 
degli 1aggregati ment·aili e ·della coscienza. La 
loro funzione è ·di soonfìgg1ere l'insalubrHà 
degli aggregati mentaLi e .della coscienza. Si 
manifestano çome assenza di :incapaicità ... 
Devono 1essere ·oonsiderat·e ·oome opposte al­
la mancanza di fede, di 1energia ecc., che 
causano [1a mancam'!a di salubdtà negli ag· 
gregati mentali e nella coscienza». 

Per quanto riguarda le modaHtà seconda­
rie il Visuddhi Magga ci dice che fa com­
passione e �a gioia altruistica « devono es­
sere considerate ·come gli stati incommensu­
rabili conseguiti .durante fa medi>tazione di 
concentrazione, solo che •queHi appartengo· 
no alla �fora di materia isotti1e e sono conse­
guiti durante gH assorbimenti medhatiivi, 
mentre questi apPartengano 1alla sfera isen-
sib.i!le ». 

· 

Le quattordici modalità non salutari sono 
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ugualmente d1vh;e in quattro primarie (pre­
senti in tutte le coscienze negativ1e): iHu­
sione, mancanza di ·sçrupoli morali, man· 
canza di vergogna morale, vHlani1a; e di1eci 
sieoondairie (presenti non in tutte le coscien· 
ze negative): odio, invidia, avarizia, ansia, 
bramosia, concezioni errate, orgoglio, torpo­
re, apatia e dubbio. 

!Le viS'i.oni errate « hanno la cariatteristioa 
di essere interpretazioni imprudenti (ingiu· 
stilfìcate). ;La foro funzione è di pre·sumere. 
Si manifestano oome interpretaZiioni ,sbaglia­
te. Sono fa causa prossima della non vo1on­
tà di vedere 1Ie Ndbili P1e·rsone. Sono da con­
siderare :le più riP'rov·evo1li di tutte 1e mo­
dailità » {5). 

Questo esame più dettagliato dei vari 
sankihara ci ha permesso di vedere come essi 
siano, in quainro complesso di proce·ssi in­
ten2'liona;1i e oreativi, strettamente co1legati 
oon fa coscienza ('6). Sono i blocchi, le 
strutture con cui costruiamo il nostro mon­
do personale, ma anohe i:l mondo che d dr­
conda in quanto da noi sperimentato e pen­
sato. Per iI pieno funzionamento delta oo­
scienza sono necessarie ile strutture pskhkhe 
e qu1indi ogni atto di coscienza è, in un 
·oorto modo, un sankhara. 

J sainkhara, inoltre, neil loro aspetto di 
« intenzione » o « volontà » rientrano nel 
processo karmico, in quanto l'aspetto etico 
è fattore basiiliare per la produzione di nuo­
vo karma {vedi PiA1RAMIT A 23 e 24). 

« In un uomo dalle errate concezio· 
ni, tutte le azioni fisiche compiute se­
condo queste concezioni, tutte le azio­
ni della parola ... del senso interno ecc. 
tutte le intenzioni, tutte le aspirazioni 
e le decisioni, tutti i sankhara, tutte 
queste cose conducono allo spiacevo­
le, al disgustoso, al repulsivo, all'in· 
fruttuoso, in una parola al dolore, 
alla rinascita» (D III, 217). 

111 testo continua spiegando con una simi-
1hudine quali sono le ·concezioni errate che 
.conducono alla sofforienza. Come un seme 
di zucca amara, ovunque lo si pianti, - non 
importa se in un terreno fertile o se in un 
ter.reno arido - ·darà sempre un firutto ama­
ro in quanto •tale è lia sua natura, simiiltnente 
le ooncezioni errate conducono ad azioni 



cattive intenzionaili e pertanto ;sono a1ll'ori­
gine deHa sofferenza. 

I sankhara in quanto connessi al kiarma 
d1entraino anohe 1nel processo di rinascita. 
Nel complesso l'intenzione, Qa volontà e il 
desiderio hanno un'immensa .influenza nel 
processo di r1na�cita. A1bbiamo visto (PtA­
'RAIMITiA 24) che una forte volontà può dn­
fluenzaire ila vita seguentie: 

«Ed egli pensa: "Ahi Se solo po­
tessi rinascere alla dissoluzione del 
corpo, dopo la morte, come uno fra 
i più ricchi nobili, o brahmana o ca­
pofamiglia!" Egli tiene fisso ferma­
mente stabilito questo pensiero e lo 
sviluppa. Questi sankhara (processi 
creativi) , questa sua insistenza, così 
sviluppati e così rinforzati portano al­
l'innalzamento fino a quel luogo » (M 
III, 99). 

!Il desiiderio inrenso, ila 1conceintrazione su 
un determinato :tipo di ,fÌinascita è dunque 
d1eifinito ·san!Qhara, un atto creativo che de­
termina iil proprio compimento. Se voglia­
mo fortemente una oosa fa nostra mente si 
atteggerà nell. modo migliore per conse­
guirla. Questa attività mentale « fortemente 
motivata» è definita sankhara, e quindi è 
stato detto che: 

« Tutti gli esseri si costituiscono per 
tramite del sankhara » (D III, 211). 

La oomplessità dei s1ainkhara e [o studio 
di cui sono stati oggetto nell'Abhidharma 
ci offrono un quadro chiaro del1lia .grande 
finezza psioologica deHa dottrina buddhista 
e della sua capacità di osservazione deille 
strutture mentali sottese 1al comportamento 

umano ohe non è mai manikheamente diviso 
in buono e cattivo, ibfanoo e nero. 

« Lo studio dei :&ankhara può insegnarci 
ohe tutti i fenomeni deHa psicologia umana, 
qua.U che 5fano ii. modaHi di pensiero che si 
danno, hanno queste qualità buone, cattive 
e indifferenti. In reailità, qui1ndi, è impoosi­
biile definire un modeHo di pensiero come 
appartenente ial tipo esclusivamente buono, 
perché non esistono .J'iaggressiv:ità asso:luta, 
1a passione .assoluta o J'ignoranza assoluta. 
Tutti hanno itendenze sottili degH altri tipi. 
ll punto è che non si può semp'licemente 
condannare un tipo e accettarne interamente 
un altro, 1anohe se fosse il tipo spirituaile o 
virtuoso. iE' discutiibi'le, come ilo sono 1tU'tti 
�Li altri tipi di pensiero. E' un punto molto 
impcwtante: nu:lla può essere realmente con­
dannato o .acce'ttato » (7). 

{1) In questo caso non viene accentuato il ca­
rattere di intenzionalità dei sankhara; di fatto nel­
la respirazione l'attività è completamente invo­
lontaria. 

(2) 1Le elenchiamo come nello schema in Nyana­
tiloka, Buddhist Dictionary, Kandy 1952. 

{3) iC. T.RUNGPA, Lineamenti dell'Abhidharma, 
tr. it. Roma, Ubaldini 1980, p. 42. . 

(4) Il Visuddhi Magga o Sentiero della purifica­
zione del ven. Buddhaghosa (V sec. d.C.) è un te­

sto molto importante della letteratura non cano­
nica therava<la, utilizzato per l'esegesi del canone 
e come .guida per la pratica. Le citazioni fatte 
sono tratte dal cap. XIV, Descrizione degli aggre­
gati. La traduzione dal pali è nostra. 

(5) Visuddhi Magga, cap. XIV, 164. 
(6) Oltre che nei khandha, la stretta connessio­

ne tra sankhara e vinnana può essere vista all'in­
terno del paticcasamuppada o origine dipenden­
te, in cui i sankhara condizionano il sorgere della 
coscienza (vedi PAIRAMITA 21). 

(7) C. T1R!UNGPA, op. cit., p. 44. 

II professor Ratzinger (ora cardinale, n.d.r.) mi disse: «Sarebbe interessante 
mettere a confronto le idee dello Zen con quelle della Bibbia. Se fosse possibile, 
sarebbe un grande evento, non solo ai fini del dialogo fra Zen e cristianesimo, ma 
anche per lo scambio ideologico fra Est e Ovest ». 

KADOWAKI 
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Il l{alama Sutta 
Questo sutra tratto dall'Anguttara Nikaya è giustamente famoso per l'inco­

raggiamento che il Buddha fa alla libera 1'irnrca. L'insegnamento del Buddha si 
mostra qui esente da fanatismo, dogmatismo e intolleranza. La libertà di pensiero 
presente nel buddhismo non si ritrova facilmente nelle al<tre religioni. Questa libertà 
è necessaria perché, secondo il Buddha, l'emancipazione dell'uomo dipende dalla 
sua conquista della verità attraverso la pratica e non dalla benevolenza di una 
qualche divinità. NeUa seconda parte del sutra vengono indicati i principi che 
devono animare chiunque sia alla ricerca della verità: amichevolezza, compas­
sione, gioia altruistica ed equanimità. I conforti che l'uomo trova nel seguire la 
via della ricerca della Verità mostrano che una vita virtuosa non dipende neces­
sariamente dal credere nella rinascita o neUa retribuzione delle azioni, ma dal 
benessere mentale acquisito attraverso il superamento della bramosia, dell'odio 
e dell'illusione, le tre radici negative. 

1. Una volta il Beato, mentre stava at· 
traversando il Kosala con una grande co­
munità di monaci, entrò nella città dei 
Kalama, chiamata Kesaputta. Allora i Ka· 
lama, abitanti di Kesaputta, pensarono: « Il 
venerabile Gotama, il monaco, il figlio dei 
Sakya, attraversando il Kosala, è entrato a 
Kesaputta. La buona reputazione del Bea· 
to è conosciuta in questo modo: il venera­
bile Gotama è completamente illuminato, 
in possesso della conoscenza e della pra· 
tica, sublrime conoscitore delle parole, gui· 
da senza uguali di uomini saggi, maestro di 
esseri umani e diwni; da solo, per melzo 
della pratica, ha visto chiaramente le cose 
così come sono. Ha esposto il Dharma, buo· 
no all'inizio, nel mezzo e alla fine, in pos· 
sesso della forma e della sostanza e com­
pleto in tutto; egli mostra la vita santa che 
è perfettamente pura. Vedere degli uomini 
simili è veramente cosa buona ». 

2. Allora i Kalama andarono dove si 
trovava il Beato. Una volta arrivati gli resero 
omaggio e si sedettero; alcuni scambiarono 
dei saluti con lui e alla fine delle cordialità 
si sedettero; alcuni lo salutarono con le pal­
me unite e si sedettero; alcuni annunciaro­
no il loro nome e quello della loro famiglia 
e si sedettero; alcuni si sedettero senza par­
lare. 

3. I Kalama, una volta sedutisi, così dis­
sero al Beato: «Ci sono diversi monaci e 
brahmini che visitano Kesaputta. Essi spie-

5 

gano e chiariscono solo le proprie dottrine, 
mentre disprezzano, condannano e rifiutano 
le dottrine degli altri. Poi vengono altri 
monaci e altri brahmini ed essi, a loro vol­
ta, spiegano e chiariscono solo le loro dottri­
ne, mentre disprezzano, condannano e rifiu­
tano le dottrine degli altri. Ma, da parte 
nostra, Signore, abbiamo sempre dubbi e 
perplessità su chi, tra questi venerabili mo­
naci e brahmini, dice la verità o dice il 
falso». 

4. « Giusto, Kalama, è giusto che voi · 
abbiate dubbi e perplessità, perché sono 
dubbi relativi ad argomenti controversi. Ora, 
ascoltate, Kalama, non fatèvi guidare da 
dicerie, tradizioni o dal sentito dfre. Non 
fatevi guidare dall'autorità dei testi religio­
si, né solo dalla logica e dall'inferenza, 
né dalla considerazione delle apparenze, né 
dal piacere della speculazione, né dalla ve­
rosimiglianza, né dall'idea: "Questo è il 
nostro maestro". Ma, Kalama, quando ca­
pite da soli che certe cose non sono saluta­
ri, che sono sbagliate e dannose, criticate dai 
saggi, dopo averle considerate e osservate, 
avendo capito che portano danno e dolore, 
abbandonatele ». 

5. « Che ne pensate, Kalama, in un uo­
mo la bramosia appare per il suo bene o per 
il suo male? ». « Per il suo male, venerabi­
le », « Kalama, quest'uomo, essendosi dato 
alla bramosia ed essendo sopraffatto e con-

. quistato mentalmente dalla bramosia, ucoi-



de, ruba, commette adulterio e dice menzo­
gne; incita gli altri a fare lo stesso. Tutto 
questo sarà a suo danno?». 

« Si, venerabile ». 

6. « Che ne pensate, Kalama, in un uo­
mo l'odio appare per il suo bene o per il 
suo male?». «Per il suo male». « Kalama, 
quest'uomo, essendosi dato all'odio ed es­
sendo sopraffatto e conquistato mentalmente 
dall'odio, uccide, ruba, commette adulterio 
e dice menzogne; incita gli altri a fare lo 
stesso. Tutto questo sarà a suo danno?». 

« Certo, venerabile». 

7. «Che ne pensate, Kalama, in un uo­
mo l'illusione appare per il suo bene o per 
il suo male?». «Per il suo male». « Kala­
ma, quest'uomo, essendosi dato all'illusione 
ed essendo sopraffatto e conquistato mental­
mente dall'illusione, uccide, ruba, commette 
adulterio e dice menzogne; incita gli altri 
a fare lo stesso. Tutto questo sarà a suo 
danno? »; « Certo, venerabile». 

8. « Che ne pensate, Kalama, queste co­
se sono buone o cattive? ». « Cattive, ve­
nerabile ». « Biasimevoli o non biasimevo­
li?». «Biasimevoli». «Criticate o predicate 
dai saggi?».« Criticate, venerabile».« Con­
siderate o osservate: queste cose portano 
danno e dolore oppure no? Che ne pensa­
te?». «Portano danno e dolore, signore». 

9. «Pertanto, Kalama, ripetiamo ciò che 
gia e stato detto. Non fatevi guidare da 
dicerie, da tradizioni o dal sentito dire. Non 
fatevi guidare dall'autorità dei testi religio­

, si, né solo dalla logica e dall'inferenza, 
né dalla considerazione delle apparenze, né 
dal piacere della speculazione, né dalla ve· 
rosimiglianza, né dall'idea "Questo è il no· 
stro maestro". Ma, Kalama, quando capite 
da soli che certe cose non sono salutari, so­
no sbagliate e dannose, criticate dai saggi, 
dopo averle considerate e osservate, avendo 
capito che portano danno e dolore, abban· 
donatele». 

10. «Ascoltate, Kalama, non fatevi gui­
dare da dicerie, da tradizioni o dal sentito 
dire... Ma, Kalama, quando capite da soli 
che certe cose sono salutari, buone e degne, 
predicate dai saggi, dopo averle considerate 
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e osservate, avendo capito che portano be­
neficio e f eticità, accettatele e seguitele. 

11. Che ne pensate, Kalama: in un uo­
mo l'assenza di bramosia appare per il suo 
bene o per il suo male?». «Per il suo bene, 
venerabile». « Kalama, non essendosi dato 
alla bramosia, né essendo conquistato e so­
praffatto mentalmente dalla bramosia, que­
st'uomo non uccide, non ruba, non com· 
mette adulterio, non dice menzogne; incita 
gli altri a fare altrettanto. Tutto questo sa­
rà a suo beneficio e per la sua felicità? ». 

« Certo, venerabile», 

12. « Che ne pensate, Kalama: in un uo­
mo l'assenza di odio appare per il suo 
bene o per il suo male?». «Per il suo be· 
ne, venerabile ». « Kalama, non essendosi 
dato all'odio ... tutto questo sarà a suo be­
neficio e per la sua felicità? », «Certo, ve· 
nerabile ». 

13. «Che ne pensate, Kalama: in un uo­
mo l'assenza di illusione appare per il suo 
bene o per il suo male?». «Per il suo be­
ne, venerabile». « Kalama, non essendosi 
dato all'illusione... tutto questo sarà a suo 
beneficio e per la sua felicità?». « Certo, 
venerabile». 

· 

14. «Che ne pensate, Kalama, queste co­
se sono buone o cattive?». «Buone, venera­
bile». «Biasimevoli o non biasimevoli?». 

«Non biasimevoli». «Criticate o predicate 
dai saggi?». « Predicate». «Considerate e 
osservate, queste cose portano beneficio e 
felicità? ». « Così pensiamo ». 

15. «Pertanto, Kalama, ripetiamo ciò 
che è già stato detto: non fatevi guidare 
da dicerie, tradizioni o dal.sentito dire ... ma, 
quando capite da soli che certe cose sono 
salutari buone e degne, predicate dai saggi, 
dopo averle considerate e osservate, avendo 
capito che portano beneficio e felicità, ac­
cettatele e seguitele ». 

16. « 11 discepolo dei Nobili Uomini che 
in questo modo è privo di bramosia, privo 
di cattiva volontà, disingannato, consapevole 
e attento, vive pervadendo tutto lo spazio 
con pensieri di amichevolezza, intorno a 
sè, sopra e sotto; vive pervadendo ogni luo-



go, l'intero mondo, perché in esso ci sono 
tutti gli esseri viventi, con il grande, esal­
tante pensiero senza limiti dell'amrichevolez­
za, che è libero dall'odio e dalla malevo­
lenza. 

« Vive pervadendo tutto Io spazio con pen­
sieri di compassione, intorno a sé, sopra e 
sotto, vive pervadendo ogni luogo, l'intero 
mondo, perché in esso ci sono tutti gli es­
seri viventi, con il grande, esaltante pensie­
ro senza limiti della compassione, che è li­
bero dall'odio e dalla malevolenza. 

« Vive pervadendo tutto lo spazio con pen­
sieri di gioia altruistica, intorno a sé, sopra 
e sotto, vive pervadendo ogni luogo, l'intero 
mondo, perché in esso oi sono tutti gli es­
seri viventi, con il grande esaltante pensiero 
senza limiti della gioia altruistica, che è li­
bero dall'odio e dalla malevolenza. 

«Vive pervadendo tutto lo spazio con pen­
sieri di equanimità, intorno a sé, sopra e 
sotto, vive pervadendo ogni luogo, l'intero 
mondo, perché in esso ci sono tutti gli es­
seri viventi, con il grande esaltante pensiero 
senza limiti della compassione, che è libero 
dall'odio e dalla malevolenza. 

· 

17. « Il discepolo dei Nobili Uomini, che 
possiede una mente libera dall'odio, dalla 
malevolenza, una mente pura e senza mac­
chia, è uno che trova conforto qui-e-ora. 

« Supponete che ci sia un dopo e ci sia 
un frutto, risultato delle azioni buone o 
cattive. Allora è possibile che alla dissolu­
zione del corpo dopo la morte, rinascerò in 
un mondo celeste, in uno stato di perfetta 
beatitudine. Questo è il. primo conforto. 

« Supponete che non c1 sta un dopo né 
un frutto, risultato delle azioni buone o 
cattive. Comunque, <in questo mondo, qui-e­
ora, libero dall'odio, dalla malevolenza, mi 
mantengo felice, sano e salvo. Questo è il 
secondo conforto. 

« Supponete che i cattivi risultati colpi­
scano uno che compie cattive azioni. lo pen­
so di non fare male a nessuno, quindi co­
me possono dei cattivi risultati colpirmi se 
non compio cattive azioni? Questo è il 
terzo conforto. 

« Supponete che i cattivi risultati non 
colpiscano uno che compie cattive azioni. 
Comunque in ogni caso mi vedo purificato. 
Questo è rii quarto conforto. 

« Il discepolo dei Nobili Uomini, che pos­
siede una mente libera dall'odio, dalla male­
volenza, una mente pura e senza macchia, 
è uno che trova questi quattro conforti 
quri.-e-ora. Allo stesso modo accade ai disce­
poli del Beato ». 

« Meraviglioso, venerabile! Meraviglio­
so, venerabile! Come se una persona ri­
girasse ·ciò che è capovolto o scoprisse il 
nascosto o ·indicasse la via a chi l'avesse 
perduta o portasse una lampada nell'oscuri­
tà del pensiero. "Quelli che hanno gli occhi, 
vedranno gli oggetti visibili", così il Dhar­
ma è stato esposto in molti modi dal Beato. 
Noi, venerabile signore, andiamo dal Beato 
per prendere rifugio, dal Dharma per pren- . 
dere rifugio, dalla Comunità per pr�ndere 
rifugio, Venerabile, possa il Beato conside­
rarci come discepoli venuti ·a prendere fii· 
fugio per tutta la vita a partire da oggi». 

Quarto concorso per premi di laurea 
·La Fondazione Maitreya - Istituto di cultur.a buddhista - indice 

il quarto concorso .per premi di faurea, -con premio <li un milione, per 
tesii su argomenti riguardanti anohe parzialmente il Buddhismo. Possono 
partecipare i faureati di Università o 1Istituti Superiori ita!liani (.comprese 
1e Università Pontificie e priv:ate) che ,oonseguano ·la laurea neH'anno 
·aocademioo 1988-1989. 'I concorrenti dovranno far perv,enire domanda 
di partecipazione, �a tesi in triplice oopia e il oorlificato di faurea con 
voto allla Fondazione Maitreya (e/o p,AJ.RJAMITIA, via della Balduiin.:a, 
73 - 00136 !Roma) entro il 30 aprile 1990. 
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Dal Dhammapada 

2. Appamada Vagga, 
il canto dell'Attenzione 

a cura di Luigi Martinelli 

Questo che pubblichiamo è il commento 
introduttivo e la traduzione del secondo can­
to del DHAMMAP ADA, dal libro « Etica 
buddhista ed etica cristiana » di Luigi Mar­
tinelli. Si può ricevere questo libro me­
diante versamento di lire 10.000 sul c.c.p. 
n. 25293507 intestato a « Luigi Martinelli, 
via Fra' Bartolommeo 46 - Firenze ». 

L'attenzione, denominata in Pali Appama­
da o Sati, costituisce il punto centrale della 
parte pratica del Buddhismo e la retta Atten­
zione (Samma Sati) è addirittura il settimo 
gradino del Nobile Ottuplice Sentiero del 
Cammino di Liberazione indicato dal Buddha 

Questo spiega come il capitolo dell'atten­
zione venga posto immediatamente dopo il 
primo capitolo del Dhammapada. L'impor­
tanza dell'attenzione nel Cammino Buddhi­
sta è basica e capitale. 

Soltanto con l'attenzione minuziosa e pa­
ziente di ogni azione, di ogni parola e di 
ogni pensiero che sorga è possibile risalire 
alle passate cause o ai futuri effetti e valu­
tare, perciò, se le azioni, le parole o i pen­
sieri commessi o da commettere sono giusti 
od errati o, come direbbero gli occidentali, 

. buoni o cattivi. Soltanto mediante l' atten­
zione è possibile osservare il sorgere o il 
tramontare di tutte le cose, siano esse mate­
riali o mentali e, quindi, di costatarne la 
impermanenza (anicca) e la mancanza di so­
stanzialità (anatta), affinché si possa raggiun­
gere la evidenza che esse sono per loro . na­
tura insoddisfacenti e fonti di future soff e­
renze o inquietudini (dukkha) . 
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Il Cammino della Liberazione dalla sof­
ferenza umana passa attraverso l'attenzione, 
perché solamente con il controllo mentale si 
possono comprendere le cose nella loro vera 
realtà, spogliandole dagli atavici pregiudizi 
e dagli illusori condizionamenti. La sempli­
ce osservazione attenta della nostra mente 
e la chiara comprensione di come essa agisce, 
costituisce il nucleo della più alta pratica 
meditativa del Buddhismo. 

L'attenzione, inoltre, costituisce il timone 
e la guida per le altre facoltà mentali che 
servono di aiuto durante la pratica dello svi­
luppo mentale, il quale è una fase essenziale, 
insieme alla moralità e la purezza di vita, per 
arrivare al retto Conoscimento Intuitivo o 
Saggezza. La attenzione, in questo caso, non 
è mai di troppo per vigilare le altre quattro 
facoltà che sono a due a due contrapposte. 
Infatti essa può impedire che una concentra­
zione troppo intensa possa condurre ad un 
rilassamento o perdita dell'energia necessa­
ria al meditante o, viceversa, che una dose 
troppo alta di energia possa impedire una 
buona concentrazione sull'oggetto di medi­
tazione. 

Essa può, anche, impedire che una fiducia 
troppo illimitata possa trasformarsi in una 
fede cieca e far così abbandonare la ricer­
ca della conoscenza come vuole la Saggezza 
o, viceversa, che un troppo acuto ragionare 
possa impedire di abbandonarsi a quella 
dose di fiducia che è necessaria per prose­
guire il Cammino meditativo di fronte agli 
ostacoli che si presentano. . 



Il Capitolo dell'Attenzione segue, poi, mo­
strando i pregi di questa qualità. Si afferma, 
dapprima, che la mancanza di attenzione e 
vigilanza è caratteristica dei corpi morti o 
inerti; si prospettano, poi, i vantaggi tra­
scendenti e terreni dell'uso continuato e assi­
duo dell'attenzione. I vantaggi vengono elen­
cati e sono i seguenti: la. possibilità di arri- · 
vare alla condizione Nirvanica (strofe 23 e 
32), il successo nelle cose della vita (strofe 
24 e 30), la sicurezza del proprio sé come 
una isola indistruttibile dall'esterno (strofa 
25) , il raggiungimento di una felicità tra­
scendente (strofa 27), la supremazia sopra 
coloro che sono disattenti (strofa 28), la 
tranquillità suprema di essere protetti con­
tro qualsiasi cosa che voglia trascinarci verso 
la rovina (strofa 32).  

Così vien dimostrato che la vigilanza e 
l'attenzione sono davvero proficue sia per 

vivere meglio in questo mondo relativo, sia 
per uscirne dal doloroso vortice. 

Nell'etica cristiana, l'attenzione non è qua­
lità che venga considerata in modo premi­
nente. Non è assolutamente necessario esse­
re persona mentalmente attenta e vigilante 
per obbedire ai dettami della divinità. Risul­
ta così una qualità secondaria per quanto ap­
prezzabile. 

Ci pare interessante, però, ricordare che 
nel Vangelo viene lodato un caso di vigi­
lanza nella parabola delle cinque donne savie 
e delle cinque donne stolte, in cui l' attenzio­
ne viene applicata alla venuta del Signore. 

L'attenzione cristiana viene, infatti, rivol­
ta, più che all'esame dei sensi e della mente, 
alla retta esecuzione della Legge divina e alla 
preparazione, mediante opere, di meriti da 
acquistare per raggiungere un luogo felice 
nell' al di là. 

21  L'attenzione è i l  cammino alla immortalità, 
la negligenza il cammino alla morte. 

I diligenti non muoiono, 
i negligenti sono già come morti. 

22 Conoscendo questo perfettamente 
per mezzo dell'attenzione, i saggi 

Si rallegrano nell'attenzione, 
dilettandosi di questo nobile cibo. 

23 Essi, meditando, agendo con continuità, 
e permanentemente con strenui sforzi, 

Ottengono l'incomparabile Nibbana, 
libero da ogni legame. 

24 All'energico ed attento, 
puro e ponderato nelle azioni, 
Al cosciente che vive nella Dottrina, 
al diligente, arride il successo. 

25 Con energica vigilanza, 
col controllo e il dominio di sé, 

Il saggio diviene un'isola 
che il diluvio non può sommerg1re. 
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26 Si abbandonano alla negligenza 
le persone folli e ignoranti. 

Il saggio si dedica alla vigilanza, 
come per preservare un valore eccellente. 

27 Non dandosi alla negligenza, 
non intimando in piaceri sensuali, 

Il meditante attento 
ottiene, invero, gran felicità. 

28 Quando il saggio elimina la negligenza 
per mezzo della vigilanza, 

Ascendendo al castello della saggezza, 
libero da sofferenza tra l'umanità sofferente, 

Il saggio osserva l'ignorante 
come il montanaro l'uomo che sta a valle. 

29 Attento in mezzo ai disattenti, 
completamente sveglio tra gli addormentati, 

Come un agile cavallo tra cavalli lenti, 
il saggio avanza rinunziando. 

30 Per mezzo della attenzione Maghava 
arrivò primo tra gli Dei. 

Questi apprezzano l'attenzione, 
riprovando sempre la negligenza. 

31 Il monaco consapevole, 
timoroso della negligenza, 

Avanza come il fuoco bruciando 
ostacoli grandi e sottili . 

.32 Il monaco consapevole, 
timoroso della negligenza, 

Non può andare in rovina 
ed è vicino al Nibbana. 

Coloro che imparano lo Zen solo sui libri pensano spesso erroneamente che 
Io Zen ignori il peccato, la purificazione e la conversione. Per coloro che cercano 
seriamente la Via attraverso la pratica dello Zen, «non fare il male » è naturale, 
o meglio è il primo passo della pratica. 

Quel sudicio io, che ci sembra tanto sporco, accoglie la vita di Buddha come 
tutte le cose e ogni essere è una cosa sola con tale vita-Buddha. Non basta però 
capire questo concetto intellettualmente, occorre sperimentarlo con il proprio 
« corpo ». Questo tipo di comprensione viene chiamato pensiero non-pensiero, 
che non si esprime neppure con le spiegazioni più esaurienti. 

KADOWAKI 
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La 
• 

pratica di Anapana-sati 
di Ajahn Sumedho 

1 .  Abbiamo la tendenza a svalutare ciò 
che è ordinario. Siamo in genere consapevoli 
del respiro quando non è in condizioni di nor­
malità, come quando abbiamo l'asma od ab­
biamo corso a lungo. Ma con anapanasati (pa­
rola sanscrita, che significa : attenzione con­
centrata sul respiro, n.d.r.) prendiamo il 
nostro respiro ordinario come oggetto di me­
ditazione. Non cerchiamo di forzare il respi­
ro rendendolo lungo o corto, né di control­
larlo in qualche modo, cerchiamo solo di 
stare con la inalazione e l'esalazione norma­
li. Il respiro non è qualcosa di immaginario, 

· ma un processo naturale che ha luogo nel 
nostro corpo, e che va avanti per tutta la 
vita, che ci concentriamo o meno su di esso. 
E' quindi un fenomeno sempre presente e 
possiamo rivolgerci ad esso in qualunque 
momento. Non è necessaria alcuna speciale 
qualifica per osservare il respiro, non è nep­
pure necessaria una speciale intelligenza. 
Tutto ciò che dobbiamo fare è essere consa­
pevoli di ogni inalazione e di ogni esalazione. 
La saggezza non deriva dallo studio di gran­
di teorie filosofiche, ma dall'osservazione 
dell'ordinario. 

Il respiro è privo di caratteristiche che 
possano eccitarci od affascinarci, che possano 
suscitare in noi avversione od irrequietezza 
nei suoi confronti . Desideriamo sempre di 
ottenere qualcosa, di trovare qualcosa che ci 
interessi e ci assorba senza sforzo alcuno 
da parte nostra. Ascoltando della musica 
non ci viene da pensare : « Devo concen­
trarmi su questa musica ritmica, cosl affa­
scinante ed eccitante ! », il ritmo, così irre­
sistibile, ci tira dentro di per sé. Il ritmo del 
nostro respiro normale non è interessante 
ed irresistibile, ma tranquillizzante, e la mag­
gior parte di noi non è abituata alla tranquil­
lità. Alla maggior parte di noi in effetti non 

1 1  

piace la pace, anzi l'effettiva esperienza di es­
sa viene trovata deludente e frustrante. Desi­
deriamo stin1oli, qualcosa che ci attiri . Anapa­
nasati ci fa stare con un oggetto piuttosto 
neutrale. Non nutriamo alcun sentimento po­
tente di piacere o di dispiacere nei confronti 
del nostro respiro : tutto ciò che dobbiamo 
fare è notare l 'inizio di una inalazione, la sua. 
parte mediana e la sua fine; poi l'inizio di 
una esalazione, la sua parte mediana e la 
sua fine. Il ritmo gentile del respiro, più 
lento del ritmo del pensiero, apporta tran­
quillità, incominciamo a smettere di pen­
sare. Ma non cerchiamo di ottenere qual­
cosa dalla meditazione, di ottenere samadhi . 
o di ottenere jhana, perché se la mente si 
prefigge il conseguimento di qualcosa, in­
vece dell'umile soddisfazione del respirare, 
allora non c'è alcun rallentamento e non 
subentra alcuna calma, e diveniamo fru­
strati. 

Da principio la mente divaga. Quando ci 
rendiamo conto di essere distratti, molto 
gentilmente torniamo al respiro. Sviluppia­
mo l'attitudine ad essere molto pazienti 
e sempre pronti a ricominciare da capo. La 
nostra mente non è abituata ad essere con­
trollata; è stata istruita ad associare una 
cosa con un'altra ed a formarsi opinioni ri­
guardo tutto. Siamo abituati ad usare la no­
stra intelligenza ed abilità in modi di pen­
siero astuti, ed abbiamo la tendenza a di­
ventare molto irrequieti e tesi se non pos­
siamo fare così; praticando anapanasati svi­
luppiamo inizialmente resistenza e risenti­
mento verso il respiro . E' la stessa cosa che 
avviene ad un cavallo selvaggio che viene 
sellato per la prima volta: si rivolta contro 
chi lo lega. 

Quando la mente div�ga, ci turbiamo e ci 
scoraggiamo, sviluppando negatività ed av-



versione nei confronti di · tutta la faccenda. 
Se per la frustrazione tentiamo di forzare 
la mente alla tranquillità, mediante un atto 
di volontà, possiamo farcela solo per un breve 
periodo di tempo, poi la mente se ne va di 
nuovo da qualche altra parte : così la giusta 
attitudine verso anapanasati è quella di una 
grande pazienza: prendiamoci tutto il tem­
po necessario e mettiamo da parte tutti i 
problemi mondani, personali o finanziari. In 
questo esercizio non c'è altro da fare che 
osservare il proprio respiro. Se la mente di­
vaga sull'inalazione, mettete allora più im­
pegno sull'inalazione, se la mente divaga 
sull'esalazione, mettete allora più impegno 
sull'esalazione. Continuate a ritornare. Siate 
sempre pronti a ricominciare da capo. Al­
l 'inizio di ogni nuovo giorno, all'inizio di 
ogni inalazione, coltivate la mente del 
principiante, non portate niente dal vecchio 
verso il nuovo, non lasciate tracce, come 
accade in un grande falò. 

Inalazione: la mente divaga e noi la 
riportiamo indietro. Questo è già di per 
sè un momento di presenza mentale. Osser­
viamo la mente esattamente come una buo­
na madre educa il suo bambino. Un bambino 
piccolo non sa quel che fa, e se la madre 
si arrabbia con lui, lo sculaccia, lo picchia, 
il bambino si spaventa e diventa nevrotico. 
Una buona madre lascia il suo bambino, 
ma lo tiene d'occhio, intervenendo se si al­
lontana. Con questo tipo di attitudine pa­
ziente non passiamo il tempo a danneggiar­
ci, odiandoci, odiando il nostro respiro, odian- · 

do tutti, turbandoci perché non riusciamo 
a conseguire tranquillità con iiniipanasati. 

Talvolta diventiamo troppo seri, privi di 
gioia, felicità e senso dello humor, e siamo 
capaci solo di reprimere tutto. Rallegrate la 
mente, sorridete! Siate rilassati ed a vostro 
agio, senza pensare di dover raggiungere 
qualcosa di speciale ! Non c'è niente da 
raggiungere, niente di grande importanza, 
niente di speciale. E che cosa potete dire di 
aver fatto oggi per guadagnarvi il vostro 
vitto ed alloggio? Solo un'inalazione consa­
pevole? Pazzi! Questo è molto di più di 
quello che la maggior parte della gente 
può dire della propria giornata. 

2. Noi non combattiamo le forze del male. 
Se provate avversione per anapanasati, no-
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tate anche questo. Non sentite che è qual­
cosa che dovete fare, lasciate che sia un 
piacere, qualcosa che amate veramente fare. 
Quando vi capita di pensare: « Non lo posso 
fare », riconoscete in questo una resisten­
za, una paura o una frustrazione, e poi rilas­
satevi. Non fate di questa pratica una cosa 
difficile, un compito opprimente. All'inizio 
della mia vita monastica ero assolutamente 
serio, molto arcigno e solenne verso me 
stesso, come un vecchio bastone asciutto, e 
solevo divenire terribilmente agitato pensan­
do : « Devo . . .  Devo . . .  ». Infine imparai a con­
templare la pace. Dubbi ed inquietudine, 
scontentezza ed avversione: presto però fui 
in grado di riflettere sulla pace, ripetendo 
la parola tante volte, ipnotizzando me stesso 
per rilassarmi. Incominciarono a venirmi dub­
bi su di me: « Non sto conseguendo nulla, 
è tutto inutile; voglio ottenere qualcosa » .  
Eppure ero in grado di essere in pace con 
tutto questo. E' un sistema che potete usare. 
Quindi quando siamo tesi, rilassiamoci, e 
poi riprendiamo aniipiinasati. 

All'inizio ci sentiamo disperatamente gof­
fi, come quando impariamo a suonare ·1a 
chitarra. Quando cominciamo a suonare, dap­
prima le dita sono così maldestre che sem­
bra non ci sia alcuna speranza; ma dopo 
un po' di pratica guadagnano abilità e ci 
sembra proprio facile. Impariamo ad essere 
testimoni di ciò che sta succedendo nella 
nostra mente, in modo che possiamo es­
sere consapevoli di quando stiamo diven­
tando irrequieti, tesi o depressi. Riconoscia­
mo ciò che accade, non cerchiamo di con­
vincerci che le cose stiano diversamente, 
siamo pienamente consapevoli della natura 
di ciò che accade. Procuriamo di impegnarci 
per una inalazione. Se non siamo capaci di 
questo, proviamo allora ad impegnarci al­
meno per mezza inalazione. In tal modo non 
cerchiamo di diventare perfetti tutt'a un 
tratto. Non dobbiamo fare ogni cosa esatta­
mente secondo l'idea di come dovrebbe 
essere; lavoriamo viceversa con i problemi 
che sono Il. Se la mente si disperde e diva­
ga, è saggio riconoscerlo: questa è visione 
profonda. Pensare che non dovremmo esse­
re così come siamo, odiare noi stessi o sen­
tirci scoraggiati per come siamo, questa è 
ignoranza. 

Noi non iniziamo dal punto in cui si 



trova uno yogi perfetto, non ci mettiamo a 
. fare le posizioni Iyengar (famoso maestro in­

diano di yoga di cui le Edizioni Mediterra­
nee hanno pubblicato « Pranayama » e « La 
via dello yoga », n.d.r.) prima di essere in 
grado, piegandoci, di toccare le dita dei 
piedi. Quello è il modo di rovinarci. Pos­
siamo guardare tutte le posizioni nel volume 
Light on yoga, possiamo vedere Iyengar av­
volgere le proprie gambe intorno al collo, 
o esibirsi nelle posizioni più incredibili. Ma 
se cerchiamo di fare altrettanto, ci porte­
ranno all'ospedale. Iniziamo dunque con 
il piegarci un po' più in giù della vita, esa­
miniamo il dolore e la resistenza ad esso; 
impariamo ad allungarci gradatamente. E' 
la stessa cosa con anapanasati: riconoscia­
mo dove siamo e iniziamo da lì; sosteniamo 
l'attenzione un po' più a lungo e cominciamo 
a comprendere cos'è la concentrazione. Non 
prendete risoluzioni da Superman, quando 
Superman non siete. Vi dite : « Voglio seder­
mi e guardare il respiro tutta la notte », poi, 
non facendocela, vi arrabbiate. Impegnatevi 
per periodi che sapete di poter rispettare. 
Lavorate e scoprite quando e come rilassarvi, 
e quando e come impegnarvi. 

Dobbiamo imparare a camminare caden­
do. Guardate i bambini : non ne ho mai vi­
sto uno che fosse immediatamente capace 
di camminare. Essi imparano a camminare 
andando carponi, sostenendosi, cadendo e poi 
tirandosi su di nuovo. E' la stessa cosa con 
la meditazione: impariamo la saggezza osser­
vando l'ignoranza, facendo degli sbagli, riflet· 
tendo ed andando avanti. Se ci pensiamo 
su troppo, sembra che non ci sia speranza. -
Se i bambini riflettessero molto, non impa­
rerebbero mai a camminare . Se osserviamo 
un bambino che cerca di camminare, sembra 
un caso disperato, non è vero? Se ci pensia­
mo su, la meditazione può sembrare com­
pletamente senza speranza, ma continuiamo 
a praticarla. E' facile quando siamo pieni 
di entusiasmo, veramente ispirati dal maestro 
e dall'insegnamento. Ma entusiasmo ed ispi­
razione sono condizioni impermanenti, ci por­
tano a disillusione e noia. Quando siamo 
annoiati ci dobbiamo veramente impegna­
re nella pratica; quando sopraggiunge la 
noia, abbiamo voglia di lasciare perdere e di 
rifarci con qualcosa di affascinante o di ecci­
tante. Ma per conseguire visione profonda 
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e saggezza, dobbiamo pazientemente soppor­
tare l'abbassamento della delusione e della 
depressione. E' solo in tal modo che pos­
siamo romperla con i cicli dell'abitudine e 
giungere alla comprensione di cosa sia ces­
sazione, alla conoscenza del silenzio e del 
vuoto della mente. 

-

Se leggiamo dei libri sul non mettere - im­
pegno, sul lasciare che tutto vada e accada 
in modo naturale, spontaneo, ci viene -da 
pensare che tutto ciò che dobbiamo fare 
è poltrire, e ci lasciamo andare ad uno stato 
di abbattimento passivo. Quando nella mia 
pratica cadevo in stati di depressione, mi 
resi ad un certo punto conto dell'impor­
tanza di mettere impegno nella posizione fisi­
ca. Tiravo su il corpo, mettevo il petto in 
fuori,  impiegavo più energia nella posizione 
assisa, oppure tiravo su la testa o le spalle. 
Sebbene in principio non avessi una gran 
quantità di energia, ero pur capace di impe­
gno. Imparavo a sostenere tale impegno 
per qualche secondo, poi mi perdevo di 
nuovo, ma questo era meglio di niente. 

3. Più prendiamo la strada facile, quella 
della minore resistenza, più seguiamo solo 
i nostri desideri, più la mente diventa sciat­
ta, noncurante e confusa. E' facile pensare, 
più facile sedersi e pensare che non dovrem­
mo pensare: è un'abitudine acquisita. Per­
fino il pensiero « Non dovrei pensare », è -
solo un altro pensiero . Per evitare il pen­
siero, dobbiamo essere consapevoli di esso, 
impegnandoci ad osservare ed ascoltare, at� 
tenti al flusso della nostra mente. Invece 
di riflettere sulla mente, la osserviamo. In­
vece di essere esclusivamente impigliati nei 
pensieri, continuiamo a riconoscerli. Il pen­
siero è movimento, è energia, viene e va, 
non è una condizione permanente della men­
te; Quando semplicemente riconosciaiµo il 
pensiero come tale, esso comincia a rll-llen­
tare e fermarsi. Non si tratta di annienta­
mento, ma di permettere che le cose cessino: 
è compassione. Quando il pensare abitudina­
rio ed ossessivo incomincia ad affievolirsi, 
grandi spazi, che non sapevamo fossero n, . 
incominciano ad apparire. 

Rallentiamo tutto assorbendoci nel respi­
ro naturale, calmando le formazioni karmi­
che. Questo è ciò che intendiamo con sama­

. fha o tranquillità: pervenire alla calma. La 



mente diventa malleabile, flessibile ed il re­
spiro può diventare molto sottile. Portiamo 
avanti la pratica samatha fino ad upacara 
samadhi o concentrazione di vicinato : il no­
stro scopo non è l'assorbimento nell'oggetto 
per entrare in jh�na. A questo punto siamo 
ancora consapevoli dell'oggetto e della sua 
periferia. Le caratteristiche estreme dell'agi­
tazione mentale si sono attenuate considere­
volmente, ma possiamo ancora funzionare 
usando saggezza. Con le nostre facoltà di 
discernimento ancora in funzione investighia­
mo, e questo è vipassana. Esaminiamo e 
contempliamo la natura di ogni cosa, così da 
sperimentare la sua impermanenza, doloro­
sità ed impersonalità. Aniccam, dukkam ed 
anattam non sono astrazioni oggetto di fede, 
ma oggetti di osservazione e di esperienza. 
Investighiamo l'inizio di una inalazione e 
la sua fine. Osserviamo l'inizio, non riflet­
tendo su di esso, ma osservando consapevoli 
con nuda attenziòne l'inizio di una inalazio­
ne e la sua fine. Il corpo respira da sé, il re­
spiro che entra còndiziona il respiro che esce, 
ed il respiro che ' �sce condiziona quello che 
entra : non possiamo controllare ogni cosa. 
Il respiro appartiene alla natura, non a noi, 
non è sé. Quando vediamo questo, facciamo 
vipassana. 

Il tipo di conoscenza che otteniamo con la 
meditazione buddhista rende umili : Ajhan 
Chan la chiama la conoscenza del lombrico. 
E' una conoscenza· che non rende arroganti, 
che non inorgoglisce, non ti fa sentire qual­
cuno o che hai conseguito qualcosa. In ter­
mini mondani, questa non sembra una pra­
tica molto importante o necessaria, nessuno 
scriverà mai su un giornale : « Alle otto di 
questa sera il Ven. Sumedho ha fatto un'ina­
lazione! » .  

Per alcuni la cosa più importante è pen­
sare di risolvere tutti i problemi del mondo, 
come aiutare gli abitanti del terzo mondo, 
come riparare ai guasti del mondo. Parago­
nato a tutto ciò, l'osservazione del respiro 
sembra proprio insignificante, e la maggior 
parte della gente penserà : « Perchè sprecare 
il proprio tempo con queste cose? » Sono 
.stato messo a confronto con questo proble­
ma e mi è stato chiesto: « Cosa fate voi mo­
naci, seduti lì? Cosa fate per aiutare l'uma­
nità? Siete solo degli egoisti : vi aspettate 
che la gente vi dia cibo, mentre state lì 
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seduti ad osservare il respiro. State fuggen­
do dal mondo reale ! » .  Ma qual'è il mondo 
reale? Chi sta veramente fuggendo e da che 
cosa? Cos'è che è da affrontare? Troviamo 
che ciò che la gente chiama « mondo reale » 
è il mondo in cui crede, il mondo nel qua­
le è coinvolta, il mondo che conosce e con 
il quale ha familiarità. Ma il mondo è una 
condizione della mente. La meditazione in 
verità consiste nell'affrontare il mondo rea­
le, nel riconoscerlo e nel prendere atto di 
come veramente è, piuttosto che credere in 
esso, giustificarlo o cercare di annullarlo con 
la mente. Ora, il mondo reale opera sullo 
stesso modello del sorgere e del cadere del 
respiro. Siamo portati a teorizzare sulla na­
tura delle cose, prendendo a prestito con­
cezioni filosofiche altrui e cercando di ra­
zionalizzare. Ma se osserviamo il respiro, os­
serviamo in realtà la natura. Comprendendo 
la natura del respiro, possiamo comprendere 
la natura di tutti i fenomeni condizionati. 
Se cercassimo di comprendere tutti i feno­
meni condizionati nella loro infinita varietà 
e qualità, i diversi cicli di tempo e cosl via, 
sarebbe troppo complesso, sarebbe superio­
re alle possibilità della nostra mente. Dob­
biamo imparare dalla semplicità.  

4.  Così, con una mente tranquilla, dive­
niamo consapevoli del modello ciclico, ci 
rendiamo conto che tutto ciò che sorge, pas-

. sa e va. Tale ciclo è ciò che chiamiamo sam­
sara, la ruota di nascita e morte. Osservia­
mo il ciclo samsarico del respiro : inaliamo 
ed esaliamo. Non possiamo fare solo inala­
zioni o solo esalazioni; una cosa condiziona 
l'altra. Sarebbe assurdo pensare : « Voglio so­
lo inalare. Non voglio esalare. La smetto con 
le esalazioni. La mia vita sarà una inalazione 
costante ». Ciò sarebbe assolutamente ridi­
colo . Se andassi dicendo qu'este cose, voi pen­
sereste che sono stupido . Eppure è dò che 
la maggior parte della gente fa, quando vuo­
le attaocarei solo a ciò che è eccitante e 
piacevole, alla giovinezza, alla bellezza ed 
al vigore. « Voglio solo cose belle e non vo­
glio avere a che fare con la bruttezza! Vo­
glio piacere, delizie e creatività, ma non vo­
glio alcuna noia . o depressione ! » .  E' lo 
stesso genere di pazzia di uno che dicesse: 
« Non sopporto le inalazioni! Non ne voglio 
più! » Quando osserviamo che questo attac-



camento alla bellezza ed ai piaceri sensuali 
porta sempre alla disperazione, la nostra at­
titudine diventa quella del distacco. · Ciò non 
significa annullamento o un qualsiasi deside­
rio di distruzione, ma solo un lasciare anda­
re, non attaccamento . Non cerchiamo la per­
fezione in una qualsiasi parte del ciclo, ma 
vediamo la perfezione nel ciclo intero, vec­
chiaia, malattia e morte incluse. Ciò che sor­
ge nel . non creato, raggiunge il suo culmine, 
e poi ritorna al non creato, questa è perfe­
zione. Quando iniziamo a vedere che tutte le 
sankhara (sono il quarto skandha e il secon­
do anello della paticcasamuppadha; possono 
tradursi con « contenuti mentali » o anche 
« formazione karniche », n.d.r. )  seguono que­
sto modello, che cioè sorgono e passano via, 
incominciamo ad andare verso l'interno, ver­
so il non condizionato, verso la pace della 
mente ed il suo silenzio. Incominciamo a spe­
rimentare suniiata o vuoto, che non è dimen­
ticanza o annientamento, ma un silenzio 
chiaro e vibrante. Possiamo in realtà vol­
gerci al vuoto- invece che alle condizioni del 
respiro e della mente. Allora abbiamo una 
prospettiva delle condizioni e non reagiamo 
più ciecamente ad esse. Cosa è il condizio­
nato, l'incondizionato ed il conoscere? E' 
memoria? E' consapevolezza? E' me? Non 
sono mai stato capace di scoprirlo, ma posso 
essere consapevole. Nella meditazione bud­
dhista stiamo con il conoscere, con l'essere 
vigilanti, realizzando Buddha nel presente, 
comprendendo che qualsiasi cosa che sorge, 
passa via e non è sé. Applichiamo questa 
conoscenza ad ogni cosa, sia condizionata che 
incondizionata. Essere vigilanti è trascende­
re, invece che cercare di fuggire dalla realtà 
della vita di tutti i giorni. 

Ci sono le quattro normali posizioni : se­
dere, stare ritti, camminare e stare sdraiati. 

Non dobbiamo stare ritti sulla testa o piegati 
all'indietro od altre cose di questo genere. 
Usiamo le quattro posizioni normali ed il re­
spiro normale, perché ci stiamo muovendo 
verso ciò che è più normale : l'incondiziona­
to. Le condizioni sono straordinarie. Ma la 
pace della mente, l'incondizionato è cosl nor­
male che nessuno se ne accorge mai. E' sem­
pre lì, ma non lo notiamo mai perché siamo 
attaccati all'.affascinante ed al misterioso. Ci 
facciamo intrappolare da cose che sorgono e 
passano via, da cose che stimolano e deprimo­
no. Ci facciamo intrappolare dal modo in cui 
le cose seni.brano essere, e dimentichiamo. 
Ma con la meditazione ritorniamo alla sor­
gente, alla pace, in quella posizione di cono� 
scenza. Alfora il mondo è compreso per quel­
lo che è, e .non siamo più delusi da esso. 

La realizzazione di Samsara è la condi­
zione di Nibbana. Quando riconosciamo i 
cicli dell'abitudine e non siamo più delusi 
da essi o dalle loro qualità, realizziamo Nib­
bana. La conoscenza-Buddha consiste di sole 
due cose: il ·condizionato ed il non condizio­
nato. Si tratta del riconoscimento immediato 
di come le cose sono di momento in momen­
to, senza avidità o attaccamento. In questo 
momento possiamo essere consapevoli delle 
condizioni della mente, di sensazioni nel cor­
po, di ciò çpe vediamo, sentiamo, gustia­
mo, tocchiamo, odoriamo e pensiamo, ed an­
che del vuoto della mente . Il condizionato · 
ed il non condizionato sono ciò che possiamo 
realizzare. 

Così l'insegnamento del Buddha è un in­
segnamentq molto diretto . l.a nostra prati­
ca non è per diventare illuminati, ma per 
essere nellifconoscenza ora. 

© Amaravati Publications 1987 
Trad. dall'inglese di Mariuccia Sapio 

Imparare mediante il corpo è un elemento fondamentale dello zen. E' un 
metodo che procede « dal corpo alla mente », innanzitutto sedendosi correttamente, 
regolando la respirazione e poi ordinando la mente. Possiamo dire che è un metodo 
di praticare la religione con tutto il corpo. Il cristianesimo, come si è sviluppato 
in Occidente, ha preso la direzione opposta. Il metodo occidentale consiste nel 
riflettere prima razionalmente, nell'esprimere un giudizio, nel voler fare qualcosa 
e alla fine nell'usare il corpo per eseguire l'atto. Questo procedimento si può 
chiamare « dalla ragione al corpo ». 

KADOWAKI 
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Fukanzazengi 
del maestro Dogen 

Offriamo ai nostri lettori un altro famoso testo del maestro zen Dogen (1200-
1253), il Fukanzazengi (Per la diffusione universale dei principi dello zen) nella 
traduzione in francese del maestro Taisen Deshimaru, a cura dell'Associazione · 
italiana zen. In questa opera, Dogen trasmette i principi dello zen e della sua 
prati<:a e afferma la sostanziale identità in pratica e realizzazione. Il Fukanzazengi 
è tuttora uno dei testi più venerati dai praticanti soto zen e viene recitato quoti­
dianamente dai monaci. 

1La Via è in sè perfetta: penetra tutto (1) .  
Può for.se essa dipendere dalla pratica e da1-
ila reaHzzazione? n veicolo del Dharma è 
ilibero e svincolato <la qua�si:asi ostacolo. E' 
necessarfo che l 'uomo eserciti un qua!lche 
sforzo? In vedtà i� Grande Corpo (2) è 
ben 'al di '1à delta pd1ve11e del mondo (3). 
Chi potrebbe credetie .che esista un mezzo 
per spolverarla ? Non è mai diverso da noi, 
sempre esattamente 1là dove sii è. 

Se ,c'è un lfo&sato, per stretto che sia, la 
Via resta tanto 1lontana come ·H ·oielo da11a 
terra; se :si manifesta da più piccola prefe­
renza o la più piccola antipatia, lo spirito si 
perde neiUa confusione ( 4) . Immaginatevi 
una persona che si 1usfoga di oomprendere 
e ohe sii fa delle illusioni sul proprio risve­
glio, irrttiaviedendo la saggezza ohe pene·tra 
tutte �e wse, avvicina ila Via, chiarifica 
l'animo e .fa nascere H desi·derio di scalare 
!i.1 cielo stesso. Questa persona ha intrapreso 
l 'esplorazione iniziale deiHe wne di confine 
che tuttavia è ancora insufficiente a raggiun­
gere fa Via vitale ,dell'emancipazione asso-
1-uta. 

IE' ancora necessario ricordare che il Bud­
dha st,e&So, pur possedendo la conoscenza 
innata per sei anni visse seduto neiEJ:a posi­
zione del loto 1irr1 un:a immobiHtà totale? 
E Bodhidharma? La trasmfosione deil sigillo 
fino ai no&tri giorni ha conservato i'l ricordo 

. dei suoi nove anni di meditazione davianti 
al muro (5) .  Poiché era così per i ·santi di 
altri tempi, oome possono gli uomini d'oggi 
esseve .diispensati ·da1l praticare la Via? Di 
oonseguenza, dovete ·ablbandonare una pra­
tica fondata sulfa comprensione intellettua­
fo e S'Ul coi;rere 'dietro aHe parolte ilimitan-
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dosi al foro signi1fioato letterale. Dovete ap­
prendere il mezzo giro ohe dirige ila vost·r.a 
luce verso l'interno, per illuminare la vostra 
vera niatul.'a. 11[ corpo e lo spirito s'compari­
ranno da Sdlii. ed H vostro volto originale 
apparirà. Se volete tt"aggiunge.l'e i'I \lUsveglio, 
dovete praticare senza tardave. 

·Per sanzen (zazen) è necessario un posto 
;silenzioso (6); mangiare e bere sobriamen­
te; dgettare tutti i Iegami ed abb,andonare 
ogni occupazione. Non pensate : « Questo è 
bene, questo è male » .  Non dove·te prendere 
po&izione, né pro né contro. Fermate tutti 
i movimenti dello spirito cosciente (7) . Non 
giudicate in base a pregiudizi e aspettative . 
Non <9'bibi·ate desiderio di diventare un Bud­
dha. ZaZien non ha nulla a ohe fare con la 
posizione seduta o allungata (8) . 

Niel posto in cui avete 1l'atbitudine di se­
dervi, stendete una stuoia spessa e ponetivi 
un cus'Cino. ISederevi nel!Ia posizione del ;loto 
o del mezzo Joto; mettete (nella posizione 
del loto) prima il vostro piede destro su11la 
ooooia s�nistra e poi il piede sinistro sU'lla 
oosda destra. Nelfa posizione del mezzo 
foto ooconten'ta:tevi di premere il vostro pie­
de .sinistro ·contro [,a coscia destra. Bad8'te 
di allentare i vostri abiti e la V'OStl'a dntu­
ra; sistemateli .convenientemente. Mettete 
allora fa mano destra suUa gamba sinistra, 
girata verso l'alto, e ·la mano sinistra suHa 
vostra mano destora ; le estremità dei polllici 
si devono toccare. Sedetevi hen eretti, in 
una posizione corretta renza pendere né a 
si1nis·tra né a destra, né avanti né ind�etro . 
Assicuratevi che fo orecchie siano suUo 
stesso piano de1le spalle e che i[ v;ostro naso 
si trovi sulla stessa vel.'ticalie dell'ombe1ioo. 



Mettete iJ.a lingua in avanti ·contro iQ palato; 
la bocca è ohiusa ed i denti si toccano. 
GM occhi devono restare sempre aperti e 
dovete respirare dolcemente attraverso il 
naso. 

Quando avete assunto fa pos1z1one cor­
retta, respil'ate profondamente una volta, 
in1spirate ed espirate. Inclinate il vostro cor- . 
po a destra e a s-ini1stra; 'immobiHzzatevi in 
una posizione seduta stabile. 1Pensate dal 
prdfondo deil non�nsiero. Come si fia a 
pensare da profondo del non-pensiero? Pen­
saindo ail di là del pensiero e deJJ. non-pen­
siero (hishiryo) (9) . Questa è l'arte essen­
ziale ddlo Zazen. 

·Lo Zazen di cui par:lo non è una tecnica 
di meditazione; non è altro che il Dharma 
di pace e di lfelidtà, la prati•ca per re·alizzare 
un perfetto .11isveglio. Zazen è ila manifesta­
zione dell'uiltima realltà ( 1 O) . Le trappole 
e ·le .insidie •non possono mai 1'aggiungerlo. 
Una volta che avet•e scoperto il suo cuore, 
siete simili al dmgo che giunge aH'acqua ed 
a1ll:a tigre quando ent:ra nella montagna. 
Perché lbi:sogna sapere ·che, in quel momento 
preciso i( ovvero quando si pratica zazen) , 
il vero Dharma si manifesta, e che, sin dal­
a'infaio, si allontanianro H torpore fisioo e 
mentale e fa diistrazione ( 1 1 ) .  

Quando vi alzate, muovetevi dolcemente e 
senza fretta, in modo calmo e senza indu­
giiare. Non alzatevi improvvisamente e bru­
soamente. 

Se si volge lo sguardo al passato, ci si 
accorge ohe fa trascendenza dell'illumina­
zione e della non-ilfominazione, il morive in 
piedi o seduti ·dipendono sempre dal vigore 
con ·cui si pratica zaZien ( 1 2) . Inoltre, ['.aper­
tura all'.il:luminazione offerta dia un dito da 
una bandiera, un ago, un mazzuolo i'l c'om­
pimento della realizzazione dovuto' iad uno 
scacoiamosche, •a un pugno, a un bastone, a 
un grido, tutto dò non può essere oolto in­
teramente dal pensiero dualista dell'uo­
mo {13) .  iln veri1tà, ciò non può essere co­

nosciuto meglio neanche con l'esercizio dei 
poteri soprannaturali . 1E' all di �à dii ciò 
che l'uomo vede e sente; non è forse un 
pr1ncipio anteriore alla oonoscenZJa ed aHe 
percezioni? Poco importa es�1ere intelligente 
o meno. Non c'è differ>enza tra lo sciocco e 
l'avveduto. 

Quando si conoentra il proprio sforzo in 
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un solo spirito, questo è, in isé, affrontare 
fa V.fa. 

La pratica che conduce .alla ·reaHzzaziione 
è pura per sua natura. Procedere è una 
questione di •lavoro quotidiano { 14) . 

Questo mondo e gli alltri, in India come 
in Cina, rispettano il sigillo del Buddha. La 
particolarità di questa scuola sta nella devo­
zione ·al1a meditazione semplicemente sedu­
ta, al .sedersi immdbiH oome impegno tota!Je. 

1Per quanto si dica 1che ci sono tanti .animi 
quanti uomini, tutti affrontano ila Viia ndlo 
stesso modo: praticando zazen. 

-

Perché .aiblbandonare ill posto ·che vi è 
riservato neHa vostra casa per errare in pol­
verose terre istraniere ( 1 5) ?  

Un solo passo falso e voi abbandonate la 
Via tracoiata ben diritta davanti a voi. Ave­
te la fortuna di assumere la forma umana; 
non perdete H vostro tempo . .  Portate H vo­
stro contributo all'opera essenzi•a1e del:la 
Viia diel iHuddiha. 

Chi accoglierà vano piacere alla fiamma . 
scaturita daHa selce ? orma e �ostanza sono 
oome la rugiada su]l'erha; destino simHe 
.ad un lampo, svanisoe in un istante. 

Vi prego, onorati discepoli deHo Zen, da 
molto tempo albituatii .a tastare l'elefante 
nell'oscurità, non temete il vero drago ( 1 6) . .  
Consacrate 1a vost'l'la energia a11a Via che 
indica 1'iasso1uto. 

Ri•spettate l'uomo reallizzato ohe si pone 
ail di là del1lie azioni degli uomini ( 1 7) . 

Mettetev.i in armonia con l'illuminazione 
del Buddha. 

Siate i successori l'egittimi nella dinastia 
del satori e dei patdarchi. 

Comportatevi sempre oosì e sa•rete come 
loro. 

ILa vostr>a •camera del tesoro ·si aprirà e voi 
ne fate uso come meglio vi sembrerà (18).  

( 1 )  La Via (Bodhi) : risveglio, illuminazione, 
realtà. 

(2) li Grande Co11po (Zentai) : la totalità delle 
cose quali sono (tathata) ; la natura di Buddha. 
Sinonimo di Via e di veicolo del Dharma. 

(3) La polvere del mondo : allusione ai versi di 
Hui Neng (Eno), che ricevette da Hung Jen (Kon­
nin), quinto Patriarca, la trasmissione, divenendo 
il sesto Patriarca. Chen-Hsiu (Jinshu) , il primo 
di-scepolo di Hung Jen e considerato da tutti come 
il suo successore, scrisse: 



<' Il Bodhi non ha albero, 
Lo spe,cchio brillante non risplende in nessun 

[luogo. 
Po]ché all'inizio nulla è, 
Dove potrebbe posarsi la polvere? ». 

{4) Frase del terzo 'Patriarca Sen-Ts'ang (Sosan). 
(5) Buddha: Gien nel testo. Soprannome (Jeva-

tana) dato al Buddha. 
i(6) Sanzen: ha lo stesso senso di zazen. 
{7) Traduzione di Shin-ishiki e di neon-so-kan. 
(8) Visto ·che nello zazen autentico la realizza-

zione è inseparabile dalla pratica, l'uomo non 
deve aS1pirare alla buddhità. La espressione « so­
lamente sederoi » ,(shikantaza), nel senso in cui 
la impiega Dogen, non è un riiferimento ad uno dei 
quattro modi di essere: posizione eretta, seduta, 
sdraiata ed il camminare. « Camminare è lo zen, 
essere seduti è lo zen; .parlare o restare silenziosi; 
muoversi o non muoversi » (Shodoka). La so­
stanza essenziale della pratica della Via del Bud­
dha è al di là di una posizione déterminata. 

{9) Un monaco domandò a Yuen-Shan: « A  cosa 
pensi quando pratichi zazen? ». Yuen-Shan rispo­
se: « Penso dal profondo del noniJensiero ». « Co­
me fai a .pensar·e dal profondo del non-pensiero? », 
proseguì il monaco. « Pensando al di là del pen­
siero e del · non-pensiero! », concluse il Maestro. 

1(10) Zazen è la pratica che porta alla realizza­
zione, ad afferrare la realtà ultima ed assoluta, al 
di là di tutte « le reti e le trappole » tese dal pen­
siero dualista deU'uomo. 

{11) Kontin: stato di totpore, affievolimento del­
la coscienza prodotto dalla stanchezza morale e fi­
sica. Sanran: dispersione, agitazione, mancanza 
di •concentrazione fisica e mentale. Questi due 
ostacoli fanno spesso da impedimento ad una 
pratica corretta dello zazen. 

{12) Si dice che BodMdharma, il quarto, il quin­
to ed il .sesto Patriarca siano morti seduti in zazen 
ed il terzo in piedi sotto un albero. 

{ 13) Allusione ai diversi metodi impiegati dai 

Maestri per condurre i discepoli all'illuminazione. 
�14) Chao-Chen {Joshu) domandò al proprio 

Maestro Nan-Oh'uan (Mansen) : « Cos'è la Via? ». 
Nan-Cht'uan rispose: « Il vostro spirito di tutti 
i giorni è la Via ». « Ma vi si progredisce o no? ». 
« Quando sperate di progredire state già devian­
do », disse Nan-Ch'uan. 

La pratica è nella realizzazione al di là dell'im­
purezza dell'anima. Quando l'idea di ricerca si 
manifesta, ci si allontana dalla Via. « Quotidiani­
tà » significa: natura immediata e fondamentale 
della vita di tutti i giorni, libera da ogni dualisnio. 

1(15) Allusione alla parabola del figlio perduto, 
inclusa nel Sutra del Loto. Un figlio unico aveva 
abbandonato il padre e 1se ne era andato a vivere 
lontano. Vi!veva nella povertà, ignorando che il 
padre stava diventando sempre pm ricco. Gli 
anni passarono, il figlio ritornò ed ereditò ciò 
che gli spettava di diritto. 

{16) Allusione alla storia del re che fece esami­
nare un elefante da un gruppo di ciechi (vd. P A­
RAMIT A 19). Le risposte ottenute alla domanda 
di descriverlo furono varie, in ragione della loro 
esperienza personale limitata. Un uomo chiamato 
Yeh Xung Tsu aveva la passione per i draghi e 
li di!pingeva e li scolpiva dappertutto. Un giorno 
un drago, venendo a conoscenza di ciò, gli recò 
visita. Entrò dalla finestra con la testa e Y eh fug­
gì spaventanto. Dogen lascia capire ohe .prima ohe 
egli introducesse il vero Dharma in Giappone, tut­
ti ne avevano un'opinione confusa ed insufficiente 
e si appassionavano quindi a falsi draghi. Meno 
'Si conosceva il vero Dharma e più si pensava 
di conoscerlo. Ora che il vero Dharma è stato 
mostrato, Dogen ,chiede che non si dubiti della 
sua verità. 

{17) Zetsugaku Mui no Rito. Per Uogen que­
sta espressione designa tutte le persone che prati­
cano zazen. 

{18) Metafora che designa la natura del Bud­
dha, la saggezza del Buddha. 

C'è un'espressione famosa nello Zen: « In cammino senza lasciare la casa ». 
La vita è un viaggio e in questo senso l'uomo è sempre in cammino. Tuttavia, 
l'individuo che ha compreso il Volto Originario del suo Vero Io non esce mai 
di casa: è capace di mettersi in cammino, pur avendo nello stesso tempo la pace 
mentale che sperimenta in casa sua. Questa frase dello Zen esalta tale stato di 
illuminazione. 

Non si ottiene un equilibrio spirituale, finché dottrina ed esperienza non 
vivono in un'unità armoniosa. Il vero Zen supera lo stato di immobilità che nasce 
dalla ricerca eccessiva della dottrina; fa sì che la dottrina sia attiva e che si 
integri armoniosamente con l'esperienza. 

KADOWAKI 
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L'alchimia del Tantra 
del lama Thuhten Yeshe 

Siamo lieti di poter pubblicare un altro 
capitolo dal libro « LA VIA DEL T AN­
TRA », in corso di stampa nelle edizioni 
« Chiara Luce » con la collaborazione della 
Fondazione Maitreya. Altri due capitoli sono 
già apparsi su P ARAMIT A 25 e PARA­
MIT A 27. 

1 .  Sebbene i nostri desideri abbiano come 
scopo la felicità, tuttavia continuiamo a ri­
trovarci insoddisfatti e frustrati. Chi o che 
cosa è responsabile del costante fallimento 
nello sperimentare la felicità e la pace, di 
cui siamo così disperatamente in cerca? Per 
rispondere a questa domanda osserviamo 
da vicino il modo in cui funziona il desiderio 
ordinario. Sentendoci per lo più incompleti, 
insicuri e irrealizzati, cerchiamo fuori di noi 
qualcosa o qualcuno che ci faccia sentire 
completi e proviamo, più o meno consape­
volmente, la sensazione che: « Se soltanto 
avessi questo piuttosto di quello, allora sì 
che sarei felice ! ». Spinti da questo pensiero, 
cerchiamo di possedere qualsiasi oggetto at­
traente sembri più adatto ad esaudire il no­
stro desiderio e in questo processo trasfor­
miamo l'oggetto in un idolo, sopravvalutan­
do a tal punto le sue qualità positive da 
farlo assomigliare ben poco alla sua vera na­
tura. 

Il tentativo di ottenere il possesso dell'og­
getto sopravvalutato dal desiderio può sia 
riuscire che fallire: se il tentativo non riesce 
- se l'oggetto rimane al di fuori della nostra 
portata - allora ovviamente ne saremo fru­
strati; più aspireremo ad un oggetto, più 
turbati saremo nel non poterlo ottenere. 

Ma cosa succede quando trionfiamo, quan­
do riusciamo ad ottenere ciò che vogliamo? 
Ciò che finiamo per avere e ciò che spera­
vamo di avere risultano essere due cose mol­
to diverse, poichè ci scopriamo in possesso 
non di quell'immagine meravigliosa arden­
temente desiderata - la soluzione permanen-
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te, assoluta ed eternamente perfetta dei no­
stri problemi più profondi - ma di qual­
cosa che è come noi imperfetta, incompleta 
ed impermanente. Questa persona o questa 
cosa può in realtà portarci un certo sollievo 
momentaneo, ma non potrà mai tener fede 
alle aspettative che le abbiamo riversato ad­
dosso. E così, presto o tardi, ci sentiremo 
ingannati e amaramente delusi. 

Ora, per tornare alla domanda iniziale, 
chi o che cosa biasimiamo per la nostra infe­
licità? Il più delle volte rimproveriamo in­
giustificatamente l'oggetto: « Se soltanto fos­
se stata più carina . . .  » .  « Se lui mi avesse trat­
tata meglio . . . ». « Se la macchina fosse stata 
soltanto più veloce o più nuova . . .  ». Se sol­
tanto questo, se soltanto quello. Ecco quali 
sono le considerazioni dualistiche che ci riem­
piono la testa quando, delusi, ci chiediamo 
con che cosa potremmo rimpiazzare ciò che 
abbiamo per poterci garantire la felicità tan­
to desiderata. Allora ci mettiamo a cercare 
una nuova moglie, o un nuovo marito, o una 
nuova macchina, riponendo su quel nuovo 
oggetto delle aspettative che sono sempli­
cemente altrettanto irrealistiche di quelle 
che abbiamo riversato su ciò che ora abban­
doniamo. Così la vita è un perpetuo giro­
tondo, in cui si continua a cambiare una 
cosa con un'altra, senza mai realmente avvi­
cinarsi alla felicità desiderata e alla pace 
della mente. 

2. Il taritra propone una soluzione estre­
mamente radicale per questo problema, che 
comporta una totale trasformazione della 
nostra visione ordinaria. E' questa la carat­
teristica essenziale dell'impostazione tantri­
ca. La stessa energia del desiderio, che di so­
lito ci spinge da una · situazione insoddisfa­
cente ad un'altra, viene modificata, grazie 
all'alchimia del tantra, in un'esperienza tra­
scendentale di beatitudine e di saggezza . Il 



praticante focalizza la penetrante luminosità 
di questa beata saggezza in modo che essa, 
come un raggio laser, passi attraverso tutte 
le false proiezioni su questo e su quello e si 
addentri veramente nel cuore della realtà. 

I vari livelli di confusione e di conflitto 
che attualmente oscurano la nostra mente e 
ci impediscono di sperimentare la totalità 
del nostro potenziale umano vengono siste­
maticamente sradicati grazie al potere di 
questa beata consapevolezza. Così, l'energia 
del desiderio, invece di incrementare la no­
stra insoddisfazione, come di solito fa, vie­
ne sfruttata in modo tale da distruggere pro­
prio la causa di questa insoddisfazione : la 
fondamentale ignoranza sulla natura della 
realtà. 

Nella tradizione tibetana, la trasformazio­
ne dell'energia del desiderio viene illustrata 
con questa analogia: si dice che alcuni in­
setti nascano dal legno, cioè che il loro ciclo 
vitale comincia con una covata depositata 
in profondità nel tronco dell'albero; poi, cre­
scendo, essa si ciba dell'albero, mangiando 

· proprio quel legno da cui è nata. Analoga­
mente, attraverso la pratica della trasforma­
zione tantrica, il desiderio dà vita alla sag­
gezza penetrativa, che a sua volta distrugge 
tutte le negatività che oscurano la nostra 
mente, compreso il desiderio, da cui ha avuto 
origine. 

Così, possiamo constatare che la funzione 
ordinaria e quella illuminata del desiderio 
sono direttamente opposte una all'altra. Nel 
tantra, l'esperienza della beatitudine che sor­
ge dal desiderio espande a tal punto la men­
te da riuscire a farci superare i nostri limi­
ti, mentre di solito il piacere che deriva dal 
contatto con gli oggetti del desiderio limita 
la nostra attenzione e ci conduce a una mi­
sera ossessione per migliori e più numerosi 

· piaceri. Intossicati dalle sensazioni piace­
voli, perdiamo la consapevolezza della tota­
lità e sprofondiamo in uno stato di ottusa 
stupidità. La mente si ritira intorno al suo 
oggetto e aggrappandosi ad esso per ottenere 
ulteriore soddisfazione, si allontana sempre 
più dalla realtà. Grazie all'incantesimo eser­
citato dal potere del desiderio, si può addi­
rittura parlare di sprofondamento in un certo 
tipo di incoscienza e quando alla fine ci sve­
gliamo da questo ottuso stato simile a un 
sogno scopriamo che qualsiasi piacere si sia 
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sperimentato è sparito e che tutto ciò che 
ne rimane è l'insoddisfazione con cui siamo 
partiti. 

In altri termini, si può dire che di solito 
la nostra esperienza del piacere è buia, offu­
scata dall'ignoranza, e nonostante vi siano 
momenti di esaltazione, non c'è luce, non c'è 
chiara consapevolezza. Nella pratica tantrica 
si vuole unificare l'esperienza del piacere con 
la luce: dal punto di vista visivo, questa 
unificazione è rappresentata, come già detto 
(v. PARAMITA 27 n.d.r. ) ,  dall'immagine di 
una divinità maschile e femminile in unione. 
Ciò sta a significare l'unificazione dell'ener­
gia maschile della beatitudine con l'energia 
femminile della penetrativa saggezza non­
duale. In sostanza, esse devono compene­
trarsi se vogliamo sperimentare la vera 
realizzazione della nostra natura più profon­
da. Dato che abitualmente non siamo por­
tati verso questa unità di beatitudine e sag­
gezza, dobbiamo fare un grande sforzo per 
coltivare l'esperienza della totalità. 

Poichè quando ci aggrappiamo al piacere 
di solito cadiamo in uno stato di stupidità e 
confusione, è insensato pensare di poter 
trasformare subito la forte energia del de­
siderio in una pura e aperta chiarezza men­
tale. Anche se il tantra è il sentiero più ve­
loce per realizzare l'esperienza dell'illumina­
zione, dobbiamo avanzare gradualmente nei 
diversi livelli e a seconda delle nostre capa­
cità, se non vogliamo assumerci un fardello 
che non siamo ancora abbastanza forti da 
sopportare. Potremmo rischiare di finire 
come quei paesi poveri che nel loro sforzo 
di modernizzazione hanno affrontato troppe 
cose eccessivamente in fretta, arrivando 
spesso al deplorevole risultato di veder pre­
cipitare nella confusione le loro semplici e 
relativamente equilibrate esistenze e, nono­
stante il loro proposito di approfittare dei 
vantaggi di una rapida industrializzazione, in 
realtà si sono ritrovati con una insoddisfa­
zione e un'inquietudine addirittura maggio­
ri di quella precedente. Analogamente, se la 
pratica tantrica della trasformazione non è 
adatta al nostro livello emotivo e alla no­
stra capacità mentale - se pensiamo di af­
frontare e trasformare più energia del desi­
derio di quanta non siamo in grado di mano­
vrare - arriveremo soltanto a uno stato 
di confusione maggiore di quello attuale. 



3 .  Vediamo dunque che l'energia del de- · 
siderio può contagiarci in due modi comple­
tamente opposti. Grazie ai metodi di . tra­
sformazione del tantra, questa energia può 
essere modificata in luce, nella saggezza della 
beatitudine e diventare perciò una potente 
fonte di attività per il nostro sviluppo, men­
tre di solito la forza del desiderio si nutre 
dei consueti modelli dell'attaccamento e del­
l'avidità, che diminuiscono semplicemente la 
consapevolezza e allo stesso tempo rafforza­
no la nostra ignoranza e la frustrazione. Uno 
dei compiti più importanti che il ricercatore 
spirituale deve affrontare è quello di identifi­
care con la massima precisione possibile i 
fattori responsabili di perpetuare il ciclo del­
l'insoddisfazione e di applicare in seguito 
l'antidoto più idoneo alla loro forza distrut­
tiva. Soltanto così si possono usare nei modi 
migliori i poteri di trasformazione del tantra. 

Secondo il tantra buddhista, noi siamo in­
trappolati nel cerchio dell'insoddisfazione 
perchè abbiamo una visione della realtà ri­
stretta e opprimente. Ci afferriamo a una vi­
sione molto limitata e limitante su ciò che 
siamo e ciò che possiamo diventare, con il 

Il dhyani-bodhisattva Manjushri, simbolo della 
saggezza dei Buddha; nella mano destra impugna 
la spada che taglia i dubbi e con la sinistra sor-

regge il libro della Prajna-paramita. 

21 

risultato che l'immagine che abbiamo di noi 
stessi è qualcosa di inferiore e negativo, e 
ci sentiamo del tutto inadeguati e senza 
speranza. 

Finché l'opinione che abbiamo su noi stes­
si sarà così meschina, la nostra vita resterà 
senza senso. Molte persone credono che gli 
esseri umani siano poco più che scimmie e 
che la mente umana non sia altro che una se­
rie di reazioni chimiche e di impulsi elet­
trici del cervello. Una tale visione ci riduce 
a un mucchietto di materia ed elimina qual­
siasi idea di una dimensione più alta dell'esi­
stenza umana. Che scopo hanno nella vita 
quelle persone che veramente credono in una 
simile visione ristretta su ciò che significa 
essere uomo? Forse è semplicemente quello 
di sperimentare il maggior numero possibile 
di sensazioni piacevoli prima di tornare alla 
loro natura di base : polvere. Una simile de­
primente prospettiva può spiegare gran par­
te dell'alienazione della società moderna. 

· Il tantra mette in discussione questa irra­
gionevole, bassa opinione del potenziale uma­
no, mostrandoci come dobbiamo conside­
rare noi stessi e gli altri in modo trascenden­
talmente bello, cioè come dei e dee. Una 
delle pratiche essenziali a qualsiasi livello 
del tantra, è quella di dissolvere le conce­
zioni ordinarie che abbiamo di noi stessi e 
quindi, dallo spazio vuoto in cui queste con­
cezioni sono sparite, di sorgere nel glo" 
rioso corpo di luce di una: divinità:  la ma­
nifestazione della fondamentale chiarezza 
della nostra essenza più naséosta. Più ci ad­
destriamo nel vederci come una simile divi­
nità di meditazione, meno limitati ci senti­
remo dalle frustrazioni e dalle delusioni della 
vita ordinaria. Questa visualizzazione di noi 
stessi nell'aspetto della divinità ci dà il potere 
di assumere il controllo della nostra esisten­
za e di crearci attorno un ambiente puro in 
cui esprimere la nostra natura più profonda. 

4. Le divinità di meditazione tantriche non 
devono venir confuse con ciò che le diverse 
mitologie e religioni intendono esprimere 
quando parlano di dei e dee. La divinità con 
cui scegliamo di identificarci rappresenta le 
fondamentali qualità dell'esperienza comple­
tamente risvegliata che è latente in noi. Per 
usare il linguaggio della psicologia, una si­
mile divinità è l'archetipo della nostra- stes-



sa natura più intima, il nostro più profondo 
livello di coscienza. Nel tantra focalizziamo 
l'attenzione su un simile modello immagina­
rio e ci identifichiamo con esso per risve­
gliare gli aspetti più interni e segreti del 
nostro essere e portarli nella realtà presen.­
te. E' una verità molto semplice da capire 
che · se ci identifichiamo come degli esseri 
essenzialmente puri, forti e intelligenti, svi­
lupperemo veramente queste qualità, mentre 
se continuiamo a pensare a noi come se fos­
simo stupidi e ottusi, questo è ciò che di­
venteremo. 

Per fare un esempio della trasformazione 
tantrica, possiamo visualizzarci come Manju­
shri, una magnifica divinità rappresentata di 
solito di color giallo-rossastro che tiene 
la spada della consapevolezza discriminante 
nella mano destra e il testo degli insegna­
menti del Buddha sulla « Perfezione della 
Saggezza » (Prajnaparamitasutra) nella mano 
sinistra. (Possiamo farlo sia come donne che 
come uomini poichè le visualizzazioni tantri­
che trascendono completamente l'identifica­
zione ordinaria in maschi e femmine) .  Ma 
questa immagine visualizzata non è in realtà 
il vero Manjushri. La saggezza in quanto 
tale - la visione penetrativa libera da ogni 
ostacolo di una mente che ha realizzato il 
suo pieno potenziale - è il vero Manjushri 
e lo scopo di visualizzarci nell'aspetto di 

quella particolare divinità è quello di acce­
lerare lo sviluppo della saggezza che è già 
in noi. La doppia lama della spada di Manju­
shri, per esempio, simbolizza l'abilità della 
saggezza illuminata di discriminare fra ciò 
che è vero e ciò che è falso, andando oltre 
le idee sbagliate e le superstizioni. Più ci 
identifichiamo con una simile divinità, dive­
nendo familiari con il significato di ognuno 
dei suoi attributi, più profondamente stimo­
liamo la mente a sviluppare quelle qualità 
che la divinità rappresenta. 

Nei primi stadi della pratica, il proces­
so di vedere se stessi come la divinità è in 
gran parte artificiale. Ma se ci addestriamo 
nello yoga della divinità con la dovuta per­
severanza, saremo in grado di percepire la 
divinità con una chiarezza di gran lunga 
superiore a quella della nostra attuale auto­
immagine. La nostra mente diventerà vera­
mente la mente della divinità e le nostre 
ordinarie esperienze sensoriali - ciò che 
vediamo, ascoltiamo, assaggiamo e così via 
- verranno trasformate negli incantevoli 
piaceri della divinità. Questo non è un rac­
conto di fate. Una simile trasformazione è 
stata sperimentata da un numero infinito di 
meditatoti tantrici del passato e non c'è mo­
tivo per cui, se ci applichiamo con suffi­
ciente sforzo, non possiamo sperimentare an­
che noi gli stessi risultati trascendentali. 

Lo Zen insegna che tutti gli uomini sono intrinsecamente Buddha e che 
devono solo arrivare a comprendere tale fatto; perciò nello Zen imparare significa 
rendersi conto di essere intrinsecamente Buddha. Sotto questo aspetto, lo Zen 
somiglia alla teoria di Platone; ma sotto un altro aspetto, è sostanzialmente 
differente. Nella teoria di Platone, si tratta di arrivare alla conoscenza usando 
l'intelletto

' 
per ricordarla, mentre nello Zen si deve morire la Grande Morte per 

rinascere completamente. Si tratta di diventare consapevoli del Vero lo per la 
prima volta mediante la conversione di tutta la persona. 

KADOWAKI 
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L'evoluzione 
dal dualismo 

della coscienza 
alla Chiara Luce 

del lama Denis Tendrup 

Segnabiamo ai lettori il seguente testo, che la riviista francese « DHARMA » 
- periodico trimestrale dell'Associazione Karma Ling di La Rochette, Francia -
ci ha gentilmente autorizzati a riprendere dal suo primo numero (1 /88), nel 
quadro di un accordo di reciproca collaborazione con PARAMIT A. Questo testo 
è stato oggetto di una conferenza di Lama Denis Tendr.up, seguita da un interes­
sante dibattito, il cui resoconto sarà pubblicato nel prossimo numero di PARA­
MIT A. L'abbonamento annuo alla rivista « DHARMA » è di 160 franchi, da 
spedire a: Association Karma-Ling, St. Hugon, Arvillard · F 73110 La Rochette 
(Fran:ce). 

1 .  :La parofa tiibeta:rua Namshé (coscienza) 
etimologicamente significa « conoscenza di 
tipo duailistico ». E' questo un punto molto 
importante da chiarire subito. La coscienza 
(Namshé in tibetiano, Vijnana in sanscrito) 

· è sempre conoscenza .di tipo duailistioo, cioè 
conoscenza di un oggetto da parte di un 
soggetto, dove soggetto ed oggetto sono i due 
poli del dualismo. Questa ooscienza, per­
tanto, è sempre « ·coscienza di », oos•cienza 
di qualoosa che vi·ene sperimentata come 
« altro » .  E' fa conoscenza ·che l'io, doè noi 
stessi in quanto osservatori o soggetto, ha 
di cose, oggetti o •avvenimenti sperimentati 
come « altro » .  

Il punto essenziale da precisare è ohe fio 
e questa cosdenza (che qualcuno potrelbbe 
chiamare « anima ») non sono in ultima ana­
lisi « qualche cosa », cioè entità autonome, 
solide 1e stiatiche, come appaiono alita nostra 
espedenza quotidiana. A>l contrario, la co­
sdenza è un processo dinamico, che nel suo 
svolgersi conduce ad un'•espedenza di io, che 
appare con caratteristiche di integrdtà e di 
autonomia, prive in realtà di fondamento e 
frutto di mera iJ.lusione. 
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Lama Denis Tendrup. 

Per megHo comprendere questo concetto, 
basta analizzare il funzionamento della co­
scienza. Osserviamo anzitutto che l'io man­
tiene sempre, in tutte .le circostanze della 
sua esistenza, un qualche rapporto con ·l'al­
terità, sia questa « interna » (l'esperienza del 
« mio » corpo, del!Je « mi·e » sensazfonJ, dei 
« miei » pensderi) o « ,esterna », come nella 
esper.ienzia del mondo cosidetto esterno. In 
tutte ques·te circostanze, come vedremo, l'io 



si costituisce in quanto relativo a questa 
alterità, come una componente delfinsieme 
dinamico e interc1ipendente del processo di 
coscienza, da intendersi come funzione co­
noscitiva, costituita dall'io, dai suoi oggetti 
e dalla ·relazione esi•stente fra entrambi. Te­
niamo oonto che se queste tre componenti 
- soggetto, oggetto e atto di conoscenza 
dualistica - costituiscono nel foro insieme 
ia funzione conoscitiva, questa funzione, a 
sua volta, nel suo attualizzarsi produce le 
componenti di cui è costituita. Le compo­
nenti costituiscono la funzione e la funzio­
ne dà vit-a alle proprie componenti. H tutto 
e le parti da cui è costituito sono insepara­
bitli. Ne deriva ohe oggetti o oose sperimen­
tate .dall'io come esterne a se stesso non so­
no entità autonome, ma un prodotto deMa 
dinamica interdipendente dei costituenti la 
funzione conoscitiva. Più esattamente, la 
funzione conoscitiva è l'apprendimento del­
l'oggetto da parte del soggetto attraverso 
conoetti ·e rappresentazioni •ed essa, come 
abbiamo appena detto, genera ['io, cioè 
il soggetto e il suo oggetto. I due polli di 
questa relazione si costituis-cono nello stesso 
momento, l'uno in 'l'apporto con .l 'altro. L'esi­
stenza de1l'uno .determina quella dell'altro; 
sono entrambi .in funzione deH'a.itro, cioè 
interdipendenti. In altri termini, l'io esiste 
in quanto viene a conoscere i propri og­
getti e, per oonverso, gli oggetti vengono 
in ess,eiie ,attraverso 1 '1apprendimento che 
ne ha l'io. Ri.assumendo : la presa di cono­
scenza pone Jn essere l'io e l'altro. Questa 
presa di conoscenza oostitutiva d.i me stesso 
e dell'altro, del soggetto e dei suoi oggetti, 
è quelilo ·che il Dharma definisce « fissazione 
dualistica », e questa a sua volta altro non 
è che fa funzione del prendere coscienza, 
la conoscenza di tipo dua1isti.oo. 

J>oiohé la triade formata da io, atto della 
conos·oenza (cioè fissazione dualistika) ed 
oggetto è inseparaobUe, s i  può affermare : 
« Io esisto nella conoscenza duaHstica »; 
oppure: « Io sono la conos·oenza dualistica ».  
Separare o isolare una delle componenti di 
questa triade e considerarla esistente di per 
sè, indipendentemente dal•l'insieme delle re­
lazioni ohe 1a pongono in essere, non è altro 
che un'operazione illusori.a. In effetti i·l sog­
getto {o [.a coscienza deH'io) dipende daU'og­
getto, l'•oggetto dipende dal soggetto ed essi 
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sono ol'interreilazione ohe tra loro si pone in 
atto. In definitiva, è �'attuarsi stesso di que­
sta funzione oeonoscHiva di correiazione che 
agisce in se 'stessa! E questa interdipendenza 
correlativia è il significato de'lil'espressione 
« vuoto di esistenza propria » .  In questo 
contesto, l'esperienza del ,soggetto, dell'og­
getto e deNa ·coscienza come singole entità 
fornite di esistenza propri'a e separata è pu­
ra illusione. 

Dovrebbero bastare queste poche conside­
razioni per liberaroi da una visione monoli­
tioa della cosdenza di Namshé o dell'io ; ed 
è prop11io questo che il Buddha intendeva 
come « non�io » (damé in tibetano, anatman 
in sanscrHo) . Sapp-iamo bene che· i·l concetto 
di interdipendenza di soggetto, oggetto ed at­
to d·i conoscenza ha anche dei risvolti psi­
cologici e fiilosofici, ma nel Dharma esso con­
duce molto più iin Ià, perohé implica una in­
scindibHità essenziale una coesistenza di 
soggetto, oggetto ed �tto o ,  1om velazione. 
L'uno non può esiistere senza gli altri due 
e J'esistenza ·di uno .implica que1la degli a•l­
tri due. Questa triade - ·soggetto, oggetto 
e atto - costituisce dunque queHa che può 
definirsi « funzione di ·cosdenza ». La sua 
comprensione è i·l fondamento di tutta la 
psicologia e di tutta fa metafisica del Dhar­
ma. Qualsiasi pratic·a del Dharma, a1 di Jà 
di qualsiasi teoria, altro non propone che 
fa realizzaziione diretta, il'unifìcazione e l'ion­
tegraziione di queste tre componenti, cioè il 
pais·saggio da Namshé (cosoienza o conoscen­
za duailistic·a) a Yeshé {conoscenza diretta 
e :non-dualisti.ca). 

2 .  Ablbiamo appena sottolin•eato che la 
triade soggetto-oggetto-atto è inscindibile e 
che essa oostitui·s•ce la « funzione dii cosoien­
za ». Passiamo 011a a11'elemento attivo di tale 
funzione: il Karma. Letteralmente, Karma 
significa azione o atto : è l'atto che determi­
na tanto H soggetto che l'oggetto, l'azione o 
funzione di relaziione, ohe condiziona fa 
mente ne1l'esperienza dualistica dell'io e dei 
suoi oggeHi . Le modalità deiH.a fi&Sazione 
duailistica sono pmdot•te dat Karma; esso è 
l'impulso ohe spinge verso una soelta piutto­
sto che un'a1t·ra, dando vita ·oosì all'una o al­
fahra espe11ienza del soggetto e deH'oggetto. 
A sua volta, ques·ra « presa » produce una 
impronta, da cui deriveranno nuovi s.fonoli 



per la oosdenza. E' così ohe i1 Ka1rma anima 
la coscienza, determina l'io, il nostro essere 
particolare e il'insieme dei suoi oggetti. Ogni 
nostro stato di coscienza, tutto quello che 
siamo e che speriimentiamo, il nostro modo 
di essere e i1l nos,tro mondo sono determi­
nati dal Karma. :IQ KaTma comprende nella 
loro globalità le nozioni sia di azione che di 
reazione, come pure fa foro .reciiproca con­
nessione e a loro volta queste tre nozioni 
sono reciprocamente interdipendenti. Il 
Karma è fa dinamica del rapporto che si 
sviluppa tra soggetto ed oggetto nella sua 
rota:lità, dall'uno aH'altro, sia aH'anidata che 
al 11itorno. In una prospettiva globa1e e sin­
crona, determina contemporaneamente la na­
tura dell'oggetto e del soggetto; in una pro­
spettiva lineare ·e cicl ica, è un atto che de­
riva da una cau&a e produce un effetto, che 
a sua volta diventerà caus•a. Si ha oosì una 
sequenza causale di reazioni •a catena, che 
si sv:ifoppa all'infinito. 

Ouesto dinamismo karmico ha come sub­
strato queHo che il buddhismo chiama la 
coscienza fondamentale (alaya vijnana in 
sanscriito, kunshi namshé in tibetano) . !Essa 
è il dcettaoolo 1e i1l serbatoio dei foHori kar­
mioi, come pure fa loro sorgente ed origine. 
Futuri fattori karmiici vi possono rimanere a 
!lungo come impronte o potenzialità, che non 
diventano •attive se non dopo un periodo più 
o meno lungo di stato •latente, al maturarsi 
di par-ticolari circostanze. Tutto questo pro­
cesso - fatto, il'impronta che ·esso lascia 
neHa oosdenza, il 1perourarie di questa po­
tenzialità e infine ,Ja sua attuazione in un 
riisuiltato - è que11o che si chiama il'a con­
catenazione ·d�Ue cause e dei risu'ltati kar­
mici, il Karma. In breve: i diversi stati di 
coscienza sono determinati dal Karma, che 
induce fa mente niella dualità e produce fin­
sieme delle ,sue illusioni; 1'alternarsi delle 
cause e degli effetti lmrmici costituisce l'esi­
stenza ciclica, iJ 1samsar.a. Vi si distinguono 
sei principa1i stati di esistenza o di coscien­
za, sei mondi, ·Che nel loro insieme :rappre­
sentano tutte le possibilità di 1:rasmigrazione 
deHa coscienza. 

3. •La struttura della coscienza, le sue 
i1.Iusioni indotte dal Karma, 1e sue trasmi­
grazioni daHe nascite aUe morti, possono 
essere meglio comprese con un esempio, 
que1lo del sogno. Biisogna peraltro tenere 
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p1"esente che questo esempio è soltanto una 
analogia, perché coscienza onirica, coscienza 
dello stato di veg1ia 'e coscienza del bardo 
sono confrontabiiili solo relativamente •a11a 
foro struttum (costituita da illusioni condi­
zionate dal !{.arma) ; non va cioè dimenticato 
che gli slia·ti di sogno, vegLia o bardo si col­
locano su piani di esistenza diffe!'lenti e cia­
scuno ·di tali statj ha proprie caratteristiche 
specifiche. L'analogia riguarda quindi l'il­
lusione dualistica deHa 1coscienz'a e più esat­
tamente ·l'il[usione del soggetto in rapporto 
aiJile proprie proiezioni, ·Che egli per-0episce 
oome entità esterne. 

:P·assiamo ora al nostro esempio, ·che esa­
mineremo in rela:llione alle varie prospettiive 
già ricordate. La mente del sognatore produ­
oe tutte le esperienze oniriche; questo è 
molto evidente per un osservatore esterno, 
ma non lo è .affatto per 1o �»tesso sognatore, 
ialmeno per quanto dura il sogno . Egli infat­
ti riconoscerà iil ·sogno come tale so1o dopo 
i1l :risveglio. Nonostante che egli sia i1 crea­
tore di tutto il proprio mondo onirico, il so­
gnatore ignora l'origine di questo mondo e 
non <lo vive come una propria creazione. 
Questo è H 'PT�mo aspetto generale defila sua 
illusione. 

fo particolare, durante 11 sogno la men­
te, creatrioe di ·tutte [e manifestazioni, si 
scinde in due parti: le ·scene del mondo oni­
rico sono percepite dal punto di vis·ta di un 
osservatore o testimone. Abbiamo così l'os­
serV1atore e 1l'osservato, il soggetto e l'ogge·t­
to. Queste espel'lienze di un soggetto e di og­
getti onirici 'sono tutte prodotte d.aHa mente, 
che, pur essendo al fondo unica, si è sdssa 
in questo stato di sogno ii.n due poli, uno 
dei quali percepisce J'altTo . Questa dicoto­
mia deHa mente onivka può aiutarci a com­
prendere, per trasposizione, iil formarsi del 
duailismo nelfa coscienza deMo ·stato di ve­
gJiia e del hardo e la relativa illJ.usione duali­
stiiica, che, oome :aibbiamo appena detto, è 
arraloga in questi tre diversi stati. 

Ma l'iillusione del sogno va ancora più 
in là. !Mettiamoci al iposto del :sognatore: 
un posto che ci è familiare e ques·to .ai ·aiu­
ta. I[ sognatore si identifica con n polo ohe 
cordsponde al soggetto-osserv·atme del pro­
dotto onivioo deHa propria mente: 1Egli .arri­
v·a spesso a porre in essere una specie di 
produzione secondaria, dando forma e iden-



tità a questo soggetto: è H suo corpo onh1ko, 
che potrà es\5'ere uguaJ.e o dive·rso da quello 
che g1ii è a1bituale neHo stato di veglia. Du­
rante il .sogno spe11imentiamo questo corpo 
e questa identità onirica come il nostro 
« io » e in genere d d·dentifìchiamo com­
pletamente in esso. 

Tracciato così lo s,ohema dell'iHusione oni­
i1ica, cerchiamo ora di comprendere quale 
sia la funzione del Karma in questa Hlu.sio­
ne. L'abbiamo già individuata ·come i[ fat­
fore che determina e condiziona fa coscien­
za duailiistica. lil suo .fun2'iionamento ci potrà 
apparire più ·chiaro neH'esempio del sogno, 
pe:tiché non è ·difficile iiioono.soere che il so­
gno e .iJ suo contenuto .sono prodotti idaille 
impronte ,che si trovano aUo stato ilatente 
nella nostra mente. Come dicono gli psico­
[ogi, ili sogno è un prodotto del nostro in­
conscio, determina·to e condizionato da.He 
impronte (d samskara) subcoscienti deposi­
tate neN,a coscienZ!a fondamentale (alaya 
vijnana) . :L'azione di queste impronte è pro­
prio quella del Karma. I i.>amskara sono 
J'aspetto attivo deil Karma, ohe appare in 
tutta evidenza come l'elemento creatore e 
determinante del contenuto onfrko. IE' ail­
trettanto chiàro che ·queste impronte hanno 
Ja loro origine in aI�uni eventi del nostro 
passato, prossimo o remoto . Il piiesente for­
nisce a queste :impronte iil oontesto che ne 
attuaHzza la potenzialità, espletando così un 
semplice ruolo di 1.1ivefatore o attivatoiie. La 
nostra reazione a:He foro manifostazion1i, a 
sua volta, c·rea nuove impronte, suscettibhli 
di trasfo:timarsi in nuove .« induzioni ». Im­
pronte-induzioni-reazioni, nuove impronte­
nuqve induziioni e così via : J1l ciclo karmico 
sviluppa 1e sue sequenze. Si ha così un suc­
ceder.si di .stati di ooscienza o un suooodersi 
di sogni, ognuno indotto e condizionato da 
un fattore karmioo. Ogni stato di cosoienza 
è la dsu1tante dei diversi fattori kannici, di 
cui le interazioni e le composizioni si suooe­
dono .a:N'iinfi.nHo, in Junghe serie. Ognuno di 
questi .stati di coscienza o momenti di so­
gno oor11isponde a una ibreve vita, condizio­
nata ·dail Karma, con un inizio e una fine, 
una nascita e una morte. 

E' generalmente riconosciuto, da un pun­
ro .dii vfota psicQllogico, che i fattori �ncon­
s.ci {in rea1ltà .sono traoce karmiche) condi­
z:ionano i contenuti onirid. Ma, dal punto 
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di vista del Dharma, il Karma è 1a]l'origine 
non .solo deil mondo onirico e dello stato del 
suo sogg,etto, ma anche deMa divisione ddla 
coscienza dove i[ sogno v1iene rappresentato. 
Cioè: i!l Karma condizfona la oosdenw non 
solo nei contenuti delile sue esperienze, 
ma anche nella sua struttura dualistica. 
E così, da un attimo aH'ailtro, da un sogno 
aH'altro, da una vita aM'altra fa coscienza 
trasmigra <la uno stato alll"aJ.tro, neHe diverse 
situazioni indicate dai sei mondi con tutte 
Ie loro varianti. 

A completamento di questo esempio del 
sogno, dedichiamo quakhe parola per indi­
care :come dailla .jlllusione della coscienza, 
dalla sua iaHenazione, deriva sofferenza, 
L'alienazione della cosdenza cons,iste neil 
suo ignorare la natura dei1le proprie produ­
zioni . In questa .sua ignoranza, oome albbia­
mo visto, essa attòbuisce aHe proprie produ­
zioni o proiezioni �a natura ·di fenomeni (<. di­
versi » ·da se stessa, ai quali assegna una 
reailtà indipendente che essi non hanno. 
Inoltre fa coscienza si identifica elettiva­
mente oon alcune delile sue produzioni . Ab­
biamo appena vi1Sto ohe nel sogno hl sog­
getto, ·l'io, ,si identifica con un covpo oni1:foo 
1e osserv·a H resto della si1:uazione come una 
realtà autonoma ohe gli è esterna. Per que­
sto in un incubo, ad esempio, il'io del sogna­
tore può sentiTSi minacciato da nemici ded­
si a fav1o .fuori; questa situazione sarà fonte 
di intensa paura e sofferenza. Ma tale sof­
ferenza deriva dall'identi:ficazione della co­
scienza del sognatore con il corpo onirko 
e dalila « reificazione » » delle sue proiezio­
ni. E' perohé si identifica con i:1 suo corpo 
onirico che :1a coscienza vive dolorosamente 
questa situazione paradossale: fa sua proie­
zione, cioè il nemico al quaile ha attriibuiito 
una realtà esterna, minaccia '1'esistenza attri­
buita dalla stessa coscienza aJ corpo oni:rfoo. 
Quale timore potrebbe avere un sognatore 
che fosse consapevole che la minaooia di 
morte ad una sua proiezione {il suo corpo 
onirko) proviene da un « nemico » esso pu­
re proiettato dailfa propria coscienza? Ch� 
potrebbe credere che una iHusione <leHa 
mente possa recare danno ad un',altra iHu­
sione deHa stessa mente? La consapevolezza 
che tutta Ja situazione è illusoria J.a svuote­
rehbe di ogni carattere traumiati·oo; non sa­
rebbe più fonte di incubi e di :sofferenza. 



4. Queste considerazioni s u  oosdenza e 
sogno sono il nos,tro tema centrale. In real­
tà, 1a morte è fa mia fine; la mia fine è ·lia 
fine dehl'io, {a perdita della sua identità. 
Comprendere H cariattere illusorio dell'io e 
deHa nostr.a coscienza dualistica (N amshé) 
ci aiuta a div,entare consapevoli ohe anche 
la morte deH'io ha carattere illusorio : s•e è 
iMusoria l'esistenza di un io, la morte, cioè 
ira fine di questa es·istenza, altro non potrà 
essere •che la fine di un'iJrlusione ! La morte 
diventa traumatica perché ci ribelHamo ail-
1 'idea di perdere con essa la nostra identità, 
perché si.amo con�inti di es.istere e non vo­
g1iamo scomparire. E ancora: più siamo 
convinti di ·esistere, e ci aggrapp1amo alla 
nostra esistenza e tanto più moriremo e sof­
fr.iremo, mentre aJ contrar.io, meno vi sare­
mo attaccati e meno moriremo e soffriremo. 
Al limite, chi ha reaHzzato 1a consapevolez­
za di non avere un'esistenza reale ed è li­
bero pertanto da attaccamento v·er·so quella 
che è ·  una mera Hlusione, non avrà né mor­
te, né sofferenza. 

Coloro che
. 
neHa 'realizzazione spirituale 

raggiungeranno ,La morte dii sè stessi, la mor­
te del propriò ego, non conos·ceranno più la 
morte (ma questo non significa che il .Joro 
corpo non dovrà sparire!) ;  sono immortali, 
entrano nel1a vita eterna. Questa foro morte 
spirituale è ad un tempo l·a morte della co­
scienza dualistka (Namshé) e fa nascita ·aQla 
oonoscen2'a non dualistica (Y eshé) . 

La mente umana ha sempre una doppia 
hatura: pura e impura, ·reale e illusoria, non­
du:aJlistica e dualist1ca. C'è ila mente oon na­
·tura di Yeshé, kt nostra realtà profonda: è 
la ménte pura, la natura di Buddha, al di 
la deilla morte e deHa n:aiscita, senza princi­
pio e senre fine. La sua esperienza è ·i<l iNlir­
vana; nella tradizione tan'1rica, Yeshé corri­
sponde allil'esperienza deUa Chiarra Luce, la 
luminosità fondamentale ddla mente. Ma 
nell'ignoranza ordinaria de!J.la natura di Ye­
shé, di questa .reaQ<tà profonda, viviamo nella 
natura di Namshé, ohe è una realtà superfi­
daile, costruita dalle iUusioni che nascondo. 
no fa nostra vera •natura. Questa realltà super­
ficiafo {o apparente) è il flusso degli stat<i di 
coscienza dualistica che oostituisce H sam­
sara. :L'intera evoluzione spi·rituale può rias­
sumersi neJ.rla itrasformazione o transmutazio­
ne di iNamshé in Yeshé, ,�lla coscienza dua-
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Ustica ed egotica nell'intelligenza primor­
diale rnon-dualfa,tica. 

Nel passaggio da Namshé a Yeshé la 
coscienza ·dualistica si destruttura e svanisce: 
si depofarizw, per oosì dire. Un'idea di que­
sto processo può essere data da-Ha fisica 

. elettromagnetica: quando una sbarra d'ac­
ciaio viiene magnetizzata, si formano al]fo 
sue estremità un polo « nord » e un polo 
« sud ». Questi due poli si formano simultia­
neamente: uno non può esistere senza l'al­
tro. Se, oon foperazione .inve·rsa, la sbarra 
viene smagnetizzata, i campi magnetici dei 
due poli si indeboliscono simuì·taneamente, 
così come non pol!rebbero che 1simuhanea­
mente rafforzarsi . Già a=bbiamo definito 
la ,ooscien2!a come una struttura bipolare 
soggetto-oggetto; magnetizzata, per così di­
re, dal K:arma e i due poli soggett0-9gget­
:to esi-stono in :reciproca relazione, cioè 
diventano più forti o più deboli simull� 
taneamente. Quanto più fa polarizzazio­
ne è fo!'te, tanto più è sentita l'esistenza 
del soggetto e, correlativamente, deH'ogget­
to. A!ll'inverso, più è 1debole fa pollarizzazio­
ne karmica, e meno è ·sentita ·l'esistenza del 
soggetto e, correlativamente, deM'oggetto. Al 
ldmhe, quando la polarizzazione karmioa è 
del tutto assente, non ci sarà più né soggetto, 
né oggetto : questa è precisamente la condi­
zione che corrisponde alfa :fine del samsara 
e a!H':attuarsi di Yeshé. Gli insegnamenti. del 
bardo descrivono questa depolarizzazione 
oome 1a dissoluzione progressiva deNe com­
ponenti oggettive del mon1do dualistico e 

de11a sua coscienza. 1E' per questo che il 
« barido del momento de1la morte » descrive 
varie fasi di disso'luzione, che si riferis,cono 
.rispettiy;amente agli elementi (ter.ra, acqua, 
:fuoco e :aria) e infine alla coscienza, 1che sii 
di<SSolve nella vacuità non-dualistica. 

5. Prendiamo ora in considerazione la 
morte dell'ego e dell'i.Jlusione duaHstica, co­
me è deooritta nel « bardo del momento del­
la morte » { cika-bardo) . Ma ,cerchiamo . pri­
ma di spiegare cos'è il bardo. Il Dhanna 
considel"a l'esistenza - nascita e morte -
non in una prospettiva lineare in cui 1.a vita 
comincia con 1a nascita e finisce oon 1a mor­
te, ma in una prospettiva ciclica, in cui la 
morte ·è necessaria a11a nascita, perché è 
contenuta in essa, come H suo inevitabile di-



venire. [n questa prospettiva, morti e na­
scite si alternano .formando il ciclo delJa 
esistenza o esistenza cidka, doè H samsa­
ra. Questa alternanza cicHca può applicarsi 
ad ogni liveHo deile nostre esperienze ordi­
narie, a comirnciare dal fluire dei nostri sfati 
di ooscienza. La oontinuità del nostro io è 
una .serie «ii starti di coscienza elementari, 
che, neHa 11oro r.ap1da successione, creano 
l'il1usione di una esistenza continua, nel'la 
quale ci identifichi.amo. Questa successione 
di stati .di oosdenza può essere paragonata 
ai fotogrammi di un film, che, n1el loro ra­
pido di'Panarsi, •creano 1'iUusione di un mo­
vimento ·continuo. H passaggio da uno 
stato di oos·cienz·a atl. successivo •corrisponde, 
a Hvelilo ·elementare, a1l passaggio da una 
esis•tenza a'l:l'altra, da una vita a un'al·tra vii­
ta; è un'a1ternanza di esperienze di Namshé, 
segud·te dal loro dissolvevsi in Yeshé e dal 
riapparh1e di N amshé. 

Queste alternanze, questi processi di tran­
sizione, corrispondono, grosso modo, aHa 
nozione di bardo : qar significa « .tra » e do 
1Significa « due ».  Un 'bardo è dunque « tra 
due », .Ja transi2lione da una situazione a 
un'altra. La nostr.a esistenza è un movimen­
to continuo, un ·trapasso perpetuo; ven1amo 
da qualche parte e .siamo in cammino V·erso 
un'·altra pa.rte, si•amo sempre tr.a due, in 
divenire. 

Albbiamo definì ro i1l momento della mocrte 
come ila dissoluZlione dei diver.si elementi 
(terra, acqua, fuoco, aria, ohe sono gH eie- · 
menti oosti:tutivi deHe apparenze fenomeni­
che e della solidità dd nostro mondo ogget­
tivo), seguita da4la dissoluzione delila co­
scienza indh�iduale. G1i ·assorbimenti degli 
elementi oggettivi e deHa coscienza sogget­
tiV'a non avvengono simuhaneamente, come 
ad esempio ne'He depolarizzazioni simultanee 
(nei testi della Tradizdone si trovia talora de­
scritta una simile requenz·a sincrona, ma non 
è un caso frequente); si hanno invece as­
so11bimerrti suocessivi, dagli elementi più 
grossolani agli elementi più sottHi. 1Eoco 
perché •anzitutto 1'elemento terra si a:ssOObe 
n�ll'elemento acqua, l'acqua nel fuoco e i:1 
fuooo nelJ'1aria. Ad ognuna di queste fasi 
corrtspondono esperien2le particolari, note 
come « esperienze del bardo del momento 
delila morte » :  si prova una sensazione di 
appe·santimento, di sprofondare, di veni·re 
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Il grande Chorten (sanscrito, stupa) costruito al 
centro Karma Ling di Arvillard (Francia); è il 
simbolo degli insegnamenti del Buddha. Tra i mo-

naci, si nota Lama Denis Tendrup. 

inghiottiti, di essere •tr.ascinati vi•a, di udire 
tuoni, ecc. Qualcuna di queste esp·erienze è 
staita di recente confrontata oon '1e « espe­
'1.'ienze dii morte imminente » (near death 
experiences) individuate ed ·ana'lizwte da ri­
cercatorJ americani e francesi. 

Seguono .le esperienre delle « Tre luci » :  
sono 1e tappe rispettiviamente « deHa :lumi­
nosità » (nang-ua), delfa « espanS!ione » 
(ce-pa) e delt « .oonseguimento » {tob-pa) ; 
esse accompagnano il dissolversi deM:a co­
scienza individua!le nelila vacuità. U nome 
deL1a prima tappa, nang-ua, si può tradurre 
con « chiarezza » o « 'luminosità » o anche 
« apparenza ».  E' caratteriz:mta da una ap­
parenza •chi•ar.a, chiamata « visione  Manca » 
(kar-lam) o bianohezz,a ed è l'esperienza di 
una iuminosità bi.anca, simile a quella del 
ohiaro di lun:a. IU nome deHa .s,econda tappa, 
ce.,pa, significa « espansione » o « intensi­
ficazione »: iii proseguire deH'esperienza di 
dissoluzione intensifica fa iluminosi'tà e si ac­
cresce .l'esperienza <li chiarezza. E' descritta 



come una v1s1one .rosseggiante o dorata, 
chiamata mar-lam, simile aHa 1uc:e del solie ! 
Vkne poi tob-pa, ·che 'letteralmente signirfica 
« 1cons1eguimento »; è .  la tappa finai1e deltla 
dissdluzione, un'esperienza al di là deHa lu­
minos1Hà lunare e solare. Durante questa 
esperienz•a J'energia del>la mente, n suo sof­
fio, H prana, si concentra nel cuore; l'espe­
rienza di N amshé, della coscienza duaiHstica 
e delle sue proiezioni, si interrompe e questa 
interruz.ione si manifesta anzitutto come un 
momento di oscurità, una specie di black­
out, come se a questo punto si preferisse 
SV'enive, piuttosto che doonoscere Yeshé, la 
Chiara 1Luce fondamentale. 

Per una persona ordinaria, questo sveni­
mento o01stituisce l'u11rtima fase del proòes.so 
di asso11bimento e del bardo del momento 
della morte. Questo •stato ·di inoosdenza non 
ha invece durata per un yoghi o una yoghini 
allenati, ohe al posto delfa fase buia fanno 
l'esperienza della Chiara Luce: l'oscurità si 
trasforma in queUa visione che viene chia­
mata '« luminosità fondamentale » (shi o sei) . 
E' l'esperienza di Yeshé, delfa Iuminosità o 
luc�dità non dualliistica della mente di un 
Buddha. Un yoghi o una y;oghini poco aUe­
nati possono avere un'esperirenza hl"evis·s1ma 
di questa Chiara ;Luoe, che sU'Mto, per ·così 
dire, svanisce. Sdltanto coloro ohe durante 
la vita ne hanno conseguito una reallizzazio­
ne stabile possono unkvisi e oonre­
guire fa lilbel'azione finale. In questo caso, 
l'esperienza di luminosHà che 1o yoghi ha 
realizzato durante la vita - chiamata Chia- · 
ra Luoe figlia o Chiara Luoe de�la meditazio­
ne -si fonde o si 1mmerge ne1la Chiara 
Lù·oe-madre, fa Chiara Luoe fondamentale. 
Quando questa Chiara Lu.ce fondamentale 
viene l1iconosciuta e reaiizzata, 1a catena dei 
condizionamenti della coscienza è infranta, 
i1i. dolo è interrotto, è la fine del samsara; 
ed in questo caso - che è quello di un 
essere pienamente realizzato, che ha esau­
rito tutti gli impùisii karmici - la dii1S<S<Olu­
zione cordsponde «11H'estinzione finale del­
J'individuailii:tà, al nirvana. Questo processo 
di dissoluzione è chiamato !in tilbetano 
Lenkye Kyi nang-ua sum, .Je « tre luminosità 
[dell'intelligenza primordiale] innata »; fa 

[oro manifestazione è del tut<to inaturaile, ine­
rente alfa struttura stessa della coscienza e, 
in questo senso, uniiversale. 
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In ogni a[tro caso queHo dei yoghi 
o yoghini con poco aHenamento e quello 
de11e persone ordinarie - l'1esperienza dell.-
1a Chiar:a Luce è passeggera, es·t!"emamente 
rapida, praticamente imper-cettibiilie. Dopo 
1a fase di inoosdenza che 1'aocompagna e 
che dura H tempo del ciO-gni-bardo {iJ bardo 
dell:a natura fondamentale) ,  c'è un rinnova­
mento delfa cosdenza. Da ques·to punto 
parte, simmetricamente al processo di dis­
soluzione, un processo di solidifi:cazione o 
coagufazione, descritto in tre tappe, che sono 
indioate oon gli stessi nomi de11e tappe del 
prooesso di dissoluzione (naing, •OO, tob), di 
cui sono fa repliica in senso inverso. Esse 
sono le « 1re apparenze ·costitutive della fis­
sazione duaJHstka delil'iego » {da dzin 
ghi nangua sum) e oos1ituis·oono un 1r1sve­
glio di coscienza e l'ingresso nel sipa bardo, 
durante H quale c'è una suooes:sione di pic­
cole morti e di piccole nascite, d'incoscienz.a 
e di ·risveglio di ooooienza; queste esper.ienze 
spingono la cosdenza verso una grande ri­
nasdta, che costituisice 1l'ingresso neil « bar­
do daHa nascita ·alla morte » (kyeci-bardo) . 

6. M pas'Saggio da Namshé a Yeshé e vi­
oeversa, fa 1oomposizione e decomposizione 
della ·co:sdenza si ripetono di continuo: mo­
riamo e nasciamo oontinu:amente. C'è una 
alternanza ininterrotta: <laHa dissoiluzfone 
alla coagulazione e di nuovo daUa ooagula­
zione a1Ua di,ssoluzione, un suooodersi senza 
sosta di stati di coscienza duaHstioa e di 
stati di ii.ntel[J.genza fondamentaole. Questa ai­
ternanza cidiica si ripete da una viita alfil'al­
tra, da una morte aU'altra, da un bardo al­
faltro, da un trapasso aiH'ailtro. C'è un oon­
thmo va�e-vi1eni da Namshé a Yeshé, dalle 
fil.htsioni samsariche alla Chiara Luce. INiam­
shé, la coscienza dualistica, na:s,oe e soom­
pare in:in:terrottamente a diversi [ivelili : ad 
ogni pensiero, ad ogni stato dii coscienza, 
neM'addormentarsi, nelilo svenire, ne:lil'orga­
smo, in punto di morte ed anohe al liivel�o 
più profondo (il •solo ohe sii.a definitivo, per­
ché corriisponde all'esaurimento di 1tutti i 
fattori karmid che determinano i d1fferenti 
stati di cosdenza) , nella morte spirituale che 
è la fine deM'ego e deHa duailità, neHa rea­
iliizzazione deHa vacuità ultima. Fintantoché 
non av11emo oonseguita quesfa 11eai1izzazione, 
moriamo e nasciamo, trasmigriamo di con­
tinuo. 



Da quanto siamo .andati dioendo si può 
desumere ohe l'immO'l"talità non è quella di 
un'anima o dii un ego . La realizzazione sipi­
rituaile perfotta, pera.11ro, è a.'aocesso ·ail:l'im­
mortalità e tale reailizzazione, oome albbi:a­
mo visto, consiste nel:la morte dell'ego e dell­
ila dualità. Affermare ciò significa ohe a:l di 
là del1"ego e <leliia · coscienza duaJ.1,stica la 
morte cessa di esi<;tere. Vimmorta'1ità oons.i­
ste in questa inesistenza deHa morte neHa 
Mente Pura. :L'dmmortaHtà non è affatto il 
perpetuarrsi di una .individua1ità, ma è il 
traisferimento a1l di là del tempo, fuori del 
tempo. Tempo e s'Pazio sono ·i due riforimen­
ti di base de11a coscienza duiaHistica, che si 
manifesta sempre in relazione 1ad essi. In 
effetti, l'esistenza temporale è una caratte­
ristica delila coscienza dualistica . H tempo 
ha iniizio con fa dualùtà, oon fil girotondo del 
samsar.'.l. Questo girotondo ha tre tempi co­
me un valzer: passato, presen·te e futuro. 

Oltre H sam<Sara c'è un quarto tempo, che 
non si •aggiunge ai precedenti tre, non è un 
vero tempo, ma piuttosto un non-it:empo. 
Questo quarto tempo è 1"a-temporailità o in­
tempora.Htà . Tn tibetano questo tempo è 
chiamato gniam gni ghi tu, il tempo delli1a 
equanimità; è anche l'eterno presente. La 
etemi1tà non è affatto la perpetuità, un du­
rare aU'infìnito, ma piuttosto ·l'uscita dal 
tempo e dal durare. m trascendimento del 
tempo e 1'usdta daHe referenze duaHstiiche 
(e questa è 1l'esperienza di Yeshé, la non­
duaJ.Hà) sono realizzazioni ooncomitanti. La 
tieailizzazione di YeS'hé è pertanto J.a vita 
eterna, l'immortalità. 

(Pubblicheremo nel prossimo « PARAMI­
T A » il dibattito che ha fatto seguito a que­
sta conferenza) . 

(trad. dal francese di Vincenzo Piga) 

Sono ancora disponibili annate arretrate di PARA· 
MITA alle seguenti condizion! : 

Annate 1 982-1 983-1984: 
lire 10.000 per ogni annata di 4 quaderni;  

Annate 1 985 e 1986: 
lire 15.000 per ogni annata di 4 quaderni; 

Annate 1987 e 1988: 
lire 20.000 per ogni annata di 4 quaderni.  

· Quaderni  singoli:  

dal numero 1 al numero · 12: l ire 4.000; 
dal numero 13 al numero 20: lire 6.000; 
dal numero 21 al numero 28: l ire 8.000. 
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Il sentiero mahayana 
di Peter Della Santina 

Il buddhismo prospetta diversi obiettivi 
per la pratica in relazione alle capacità reali 
dei vari praticanti. Il primo e più ovvio obiet­
tivo della pratica buddhistà è profano. In 
seguito, è indicato un obiettivo sovramon­
dano. Nagarjuna ha detto che la pratica 
appropriata del Dharma conduce per prima 
cosa alla felicità e alla prosperità, e successi­
vamente alla liberazione 1• Felicità e prospe­
rità sono l'obiettivo profano immediato della 
pratica buddhista, mentre la liberazione è il 
suo eventuale obiettivo sovramondano. Ma 
anche la liberazione è di due tipi: negativa 
e positiva. Ovvero la liberazione può essere 
o uno svincolarsi dalla sofferenza propria del 
mondo o può essere uno svincolarsi dalla sof­
ferenza propria del mondo accompagnato da 
un rinnovato impegno volontario nel mondo 
della sofferenza per la salvezza degli altri 
esseri senzienti. Questa attitudine, che porta 
al contemporaneo svincolarsi e impegnarsi, 
presuppone la realizzazione della buddhità. 
La buddhità è il più alto obiettivo offerto dal 
buddhismo e il buddhismo mahayana ritiene 
che tutti lo possono raggiungere. In accordo 
con tale convinzione, esso insegna un sentie­
ro che conduce alla realizzazione della bud­
dhi tà, in cui il Buddha stesso funge da su­
premo paradigma. 

Il sentiero mahayana per raggiungere la 
buddhità presuppone diverse pratiche preli­
minari che sono comuni anche alle altre tra­
dizioni buddhiste. Non intendo certo entrare 
in dettaglio su di esse, e ne parlo solo per 
evitare che qualcuno le consideri come super­
flue. Le pratiche preliminari includono il ri­
sveglio della fede (nella possibilità dell'auto­
sviluppo), il prendere rifugio, la contempla­
zione delle diciotto condizioni opportune 2, 
della morte e dell'impermanenza e la contem­
plazione della sofferenza e della legge del 
karma. Solo quando tali preliminari sono 
stati compiutamente eseguiti, il sentiero 
mahayana inizia. 
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La realizzazione di tali preliminari va vi­
sta nel contesto dello sradicamento delle tre 
afflizioni, necessario per conseguire la bud­
dhità. Come è ben noto, l'attaccamento 
(raga), l'avversione (dvesa) e l'ignoranza 
(avidya) sono le tre principali afflizioni. Le 
pratiche preliminari servono a sradicare l'at­
taccamento attraverso lo sviluppo del distac­
co o, più positivamente, della rinuncia. Quan­
do esse sono completate, il praticante deve 
essere pronto a rinunciare all'intera esisten­
za ciclica, senza la benché minima esitazione 
o dispiacere 3 •  

Una volta che l'afflizione legata all'attac­
camento è stata sradicata, l'afflizione legata 
all'avversione deve essere eliminata in modo 
simile e questo è il compito dell'amore e del­
la compassione, i due elementi maggiori e 
indispensabili nel risveglio della Coscienza 
dell'Illuminazione (bodhicitta) . Infine l'affli­
zione legata all'ignoranza è sradicata per mez­
zo dello sviluppo della saggezza, che costi­
tuisce · il più alto conseguimento nella car­
riera del bodhisattva, nel corso del suo pro­
gresso verso la buddhità. 

La coltivazione della rinuncia, quindi, co­
stituisce l'essenza del Theravada o Hinayana, 
che io preferisco chiamare buddhismo fon­
damentale. Inoltre costituisce il prerequisito 
fondamentale per intraprendere il vero e pro­
prio sentiero mahayana. La coltivazione del-
1' amore e della compassione è l'essenza del 
Mahayana e la coltivazione della saggezza 
è necessaria in grado diverso in entrambi 
i veicoli. Questo triplice processo soteriologi­
co di autosviluppo può anche essere visto 
nella raccomandazione del Buddha a: « Evi­
tare il male, fare il bene e purificare la men­
te » 4• Le attitudini essenzialmente etiche del­
l'Hinayana e del Mahayana come sono state 
incorporate nel codice dei precetti che condu­
cono alla liberazione individuale (pratimok­
sha) e nei voti del bodhisattva, possono esse­
re viste nelle prime due parti della citazione 



riportata e nella çoltivazione della rinuncia, 
nell'amore e nella compassione appena descrit­
ti. Si deve notare chiaramente che queste 
prescrizioni soteriologiche ed etiche rifletto­
no anche le attitudini di base ·dello svinco­
larsi e reimpegnarsi menzionate sopra. 

L'inizio, il centro e la fine del sentiero 
mahayana è la Coscienza dell'Illuminazione. 
Il sentiero mahayana inizia con il risveglio 
di tale coscienza, è sostenuto dalla coltiva­
zione dei suoi due aspetti convenzionali 5, e 
consegue il suo obiettivo con l'ottenimento 
della Coscienza dell'Illuminazione finale. Il 
processo di risveglio e sviluppo della Coscien­
za dell'Illuminazione è analogo al progresso 
del bodhisattva, la figura centrale nel dram­
ma mahayana della liberazione per il conse­
guimento della buddhità. In verità, come pos­
sia�o anche vedere dal progresso del Bud­
dha Shakyamuni verso la buddhità, è pro­
prio con il Risveglio della Coscienza dell'Illu­
minazione che un ordinario essere senziente 
diviene un bodhisattva, ovvero uno che è di­
retto verso il conseguimento dell'ultima, su­
prema e perfetta Illuminazione per la sal­
vezza di tutti gli esseri senzienti. Si legge nei 
Jataka: una volta c'era un mercante che era 
l'unico sostegno e aiuto per la vecchia madre 
cieca. Avvenne che il mercante fosse costret­
to a viaggiare all'estero a causa dei suoi af­
fari e non avendo nessuno a cui affidare la 
madre,. fosse costretto a portarsela con sè. 
Nel corso del loro viaggio verso questa terra 
lontana, la nave in cui viaggiavano si trovò 
nel mezzo di una tempesta e affondò. Il mer­
cante si ritrovò gettato in acqua; con l'aiuto 
di un pezzo di legno del fasciame della nave 
si trasse in salvo dal naufragio e cercò la ma­
dre per salvarla. Allora, secondo il racconto, 
egli concepì l'idea di realizzare la felicità e 
la liberazione di tutti gli esseri senzienti dalla 
sofferenza 6. Questo era il risveglio della Co­
scienza dell'Illuminazione e l'inizio della car­
riera del bodhisattva che poi divenne il Bud­
dha Shakyamuni, il Buddha storico. La sto­
ria, tratta dai Jataka, implica che nel caso 
di Shakyamuni il risveglio della Coscienza 
dell'Illuminazione fu spontaneo, il Mahayana 
invece ha elaborato una procedura precisa 
per imitare la carriera di Shakyamuni e per 
risvegliare la propria Coscienza dell'Illumina­
zione: la Coltivazione consapevole dell'amore 
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(maitri) e della compassione (karuna) nei 
confronti di tutti gli esseri senzienti conduce 
al risveglio della Coscienza dell'Illuminazione. 
Amore è il desiderio sincero che tutti 
gli esseri senzienti siano felici e che pos­
sano possedere le cause della felicità, ovvero 
le azioni meritorie. Compassione è il deside­
rio sincero che tutti gli esseri senzienti siano 
liberati dalla sofferenza e dalle cause della 
sofferenza, che sono le azioni non merito­
rie. La precedente definizione rende assai chia­
ramente il fatto che amore e compassione 
sono complementari. 

Il Mahayanalankarasutra, attribuito a Mai­
treyanatha, dice sulla pratica dell'amore da 
parte di un bodhisattva: « Come i genitori 
amano il loro. unico figlio, così il bodhisattva, 
che ama enormemente tutti gli esseri senzien­
ti dal profondo del suo cuore, desidera sem­
pre cose benefiche per essi » 7 • Il Sumadhi­
rajasutha esalta la pratica dell'amore con le 
seguenti parole. « L'ammontare dei meriti ot­
tenuti con l'offerta di doni stupendi agli es­
seri eccellenti in modo da coprire un trilione 
di campi del Buddha ogni giorno, non è ugua­
le a quello ottenuto con un pensiero di amo­
re » 8• L'amore è accompagnato dalla compas­
sione nella pratica che conduce al risveglio 
della Coscienza dell'Illuminazione. Come vie­
ne detto nel Mahayanasutralankata: « L'acqua 
della compassione fluisce lungo il canale del-
1' amore » 9• 

La compassione è la vera essenza del Ma­
hayana. Nel Dharmasamgitisutra, Avaloki­
tesvara dichiara: « . . .  uno che desidera otte­
nere lo stato di buddhità non ha bisogno di 
padroneggiare molte discipline, ma deve pa­
droneggiare un solo insegnamento . . .  quello 
della grande compassione . . .  ovunque ci sia 
la grande compassione del bodhisattva, là ci 
sono tutti gli insegnamenti del Buddha » 10• 
Pertanto amore e compassione sono grande­
mente praticati nel Mahayana e conducono al 
risveglio della Coscienza dell'Illuminazione. 

La base dell'amore e della compassione è ·  
nel riconoscimento dell'essenziale uguaglian­
za di tutti gli esseri senzienti. Santideva di­
chiara : « All'inizio si deve meditare diligen­
temente sull'eguaglianza fra sè e gli altri. 
Poiché siamo tutti simili in quanto ricer­
chiamo tutti la felicità ed evitiamo il dolore, 
bisogna prendersi cura di tutti, gli altri 



come di se stessi . . .  11 Se siamo simili nel 
non volere la sofferenza, che cosa mi distin­
gue dagli altri da farmi prendere cura solo di 
me stesso? » 12 

Non solo non c.'è alcun motivo che possa 
giustificare la cura dei propri interessi a sca­
pito di quelli degli altri, ma, al contrario, 
la realizzazione degli interessi degli altri rea­
lizza il proprio bene più alto. Mentre servire 
solo i propri fini causa sofferenza, servire 
i fini degli altri porta felicità a sè e agli altri. 
In verità, Shantideva spiega che l'infelicità 
del mondo ha origine dal favorire se stessi. 
Il solo modo per conseguire la felicità è di · 

abbandonare il proprio egocentrismo 13• Inol­
tre, le qualità della buddhità sono ottenute 
servendo gli altri esseri senzienti così come 
servendo i buddha 14• 

La solidarietà che uno è incoraggiato a sen­
tire nei confronti degli altri esseri senzienti 
non è semplicemente l'effetto equivalente ai 
piaceri e dispiaceri. E' anche l'effetto di un 
debito. Si potrebbe dire che è una reci­
proca responsabilità. Questa è la conseguen­
za del fatto che, secondo la visione buddhi­
sta, tutti gli esseri senzienti sono rinati innu­
merevoli volte. Nel corso di queste innume­
revoli rinascite, tutti gli esseri senzienti sono 
stati madri o fratelli, e non una volta, ma 
molte volte . Nagarjuna dice, citando una 
fonte canonica, che ognuno di noi nel corso 
delle nostre precedenti esistenze ha bevuto 
più latte materno che acqua dei quattro 
oceani 15• Quindi, sebbene non possiamo rico­
noscerli, a causa dei profondi cambiamenti 
conseguenti alle morti e alle rinascite, tutti 
gli esseri senzienti sono stati una volta o l'al­
tra le nostre care madri, i nostri padri, fra­
telli, sorelle e così via. Sebbene al presente 
tali parenti passati possano assumere la for­
ma di persone nemiche a causa del potere 
del karma, tuttavia devono essere sempre 
considerati con amore e compassione. Viru­
pa, uno degli ottantaquattro mahasiddha che 
vissero in India tra il settimo e l'undicesimo 
secolo d.C., ribadisce: « Meditate sulla com­
passione nei confronti degli esseri senzienti 
a voi cari, i quali vi hanno allevato con 
amore da tempi immemorabili. Sebbene sia­
no stati molte volte vostri benefattori, sono · 
come uomini intossicati che commettono in­
consapevolmente azioni riprovevoli » 16• Per­
tanto si ha un debito di gratitudine verso 
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tutti gli esseri senzienti, simile al debito di 
gratitudine che si deve alla propria madre 
in questa vita. La tradizione mahayana utiliz­
za molto la figura della madre ed usa i le­
gami affettivi, che la maggior parte della 
gente sente nei confronti della propria ma­
dre, per sviluppare amore e compassione nei 
confronti di tutti gli esseri senzienti. Nel 
corso di questo processo, la gratitudine che 
uno sente naturalmente per la propria madre 
viene estesa a tutti gli esseri senzienti e di­
viene la base per lo sviluppo dell'amore 
e della compassione . A turno, amore e com­
passione fanno da fondamento al risveglio 
della Coscienza dell'Illuminazione. Nel Shi­
shyalekha, Candragomin scrive : « I congiun­
ti intrappolati nell'oceano delle esistenze 
cicliche appaiono come se fossero caduti in 
un vortice, ma non li si riconosce a causa 
dei cambiamenti dovuti alle nascite e alle 
morti. Se uno cercasse di salvarsi lasciando 
gli altri dietro di sè, non sarebbe . degno di 
biasimo? Un figlio o una figlia, non importa 
quanto malvagi, non sarebbero felici di ab­
bandonare gli esseri senzienti che sono stati 
le loro madri che li hanno amorevolmente 
allattati mentre erano inermi nel loro grem­
bo e che li hanno curati con grande amore e 
grandi sacrifici » 1'.. 

Quindi la coltivazione dell'amore e della 
compassione conduce all'intenso desiderio 
che tutti gli esseri senzienti siano felici e 
che siano liberi dalla sofferenza. Inoltre con­
duce al desiderio che essi non · si creino più 
cause di sofferenza, ovvero delle azioni non 
meritorie, e che possano invece crearsi le cau­
se della felicità, ovvero le azioni meritorie. 
Tuttavia il semplice desiderio che tutti gli 
esseri· senzienti possano ottenere la più gran­
de felicità e la liberazione dalla sofferenza 
non è sufficiente ad assicurare il raggiungi­
mento di tale obiettivo, per quanto deside­
rabile esso possa essere. In verità, al pre­
sente, nessuno di noi si trova nella possi­
bilità di assicurare felicità e liberazione 
dalla sofferenza neppure a pochi esseri sen­
zienti . Non siamo neanche nella condizio­
ne di assicurare la felicità e la liberazione 
dalla sofferenza a un essere senziente per un 
attimo. Doni in cibo, case, vestiti e simili 
non sono abbastanza per assicurare la feli­
cità agli esseri senzienti. Educazione, rifor­
me sociali, rivoluzioni politiche: nessuna di · 



queste cose può assicurare la liberazione dal­
le sofferenze di tutti gli esseri senzienti. In 
verità, solo il Buddha, provvisto dell'onni­
scienza e capace di usare i mezzi più adatti, 
può aiutare tutti gli esseri senzienti ad otte­
nere la più alta felicità e la liberazione dalla 
sofferenza. Quindi, se si desidera realmente 
aiutare tutti gli esseri senzienti ad ottenere 
la felicità e la liberazione dalla sofferenza, non 
c'è altra alternativa che ottenere la buddhità 
per la salvezza di ognuno di essi. Pertanto, 
la Coscienza dell'Illuminazione sorge dalla 
opposizione tra il proprio sincero desiderio 
di aiutare tutti ad ottenere la felicità e la 
liberazione dalla ·sofferenza e la propria 
presente incapacità a conseguire tale fine. Il 
risveglio della Coscienza dell'Illuminazione 
porta a un cambiamento drammatico e de­
cisivo nella natura e nello stato di un indi­
viduo. Questo è conseguenza delle quali­
tà uniche della Coscienza dell'Illuminazione 
che è diversa da tutte le altre forme di co­
scienza che si incontrano nel mondo. 

Santideva chiede : « Hanno il padre o la 
madre un pensiero così benefico come que­
sto? Lo possiedono (un tale pensiero benefi­
co) gli dei, gli eremiti o persino Brahma? Se 
quegli esseri senzienti non hanno mai conce­
pito un tale (benefico) pensiero neanche per 
se stessi in un sogno, come possono farlo sor­
gere per gli altri »? 18 E dice ancora: « Tutte 
le altre virtù sono simili al banano: dopo che 
ha prodotto i suoi frutti muore. Solo l'albero 
della Coscienza dell'Illuminazione produce 
frutti in eterno che crescono infinitamen­
te » 19 •  Di conseguenza, « anche un individuo 
ordinario imprigionato nel ciclo delle esisten­
ze diviene un figlio del Buddha al momento 
del risveglio della Coscienza dell'Illumina­
zione ». E: « La Coscienza dell'Illuminazione 
trasforma il corpo impuro dell'individuo or­
dinario nel gioiello senza prezzo del corpo 
del Buddha » 20• Il Viradattaparipricchasutra 
riassume i meriti della Coscienza dell'Illumi­
nazione nel modo seguente. « Se il merito che . 
sorge dalla Coscienza dell'Illuminazione aves­
se una forma, riempirebbe e persino supere-
rebbe l'intero spazio » 21• 

. 
Convenzionalmente, la Coscienza dell'Illu­

minazione è definita come il desiderio di ot­
tenere la suprema e perfetta Illuminazione 
per la salvezza di tutti gli altri. Ma conven­
zionalmente la Coscienza dell'Illuminazione 
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è di due tipi : aspirazione alla Coscienza del­
l'Illuminazione e applicazione della Coscienza 
dell'Illuminazione. Santideva dice : « Proprio 
come si percepisce una distinzione tra uno 
che desidera viaggiare e uno che di fatto viag­
gia, così il saggio riconosce una differenza 
di grado tra questi due (tipi di Coscienza del­
l'Illuminazione) » .  Il risveglio della Coscien­
za dell'Illuminazione costituisce il risveglio 
del desiderio di viaggiare, il desiderio di otte­
nere la buddhità. Il viaggio reale, la pratica 
che conduce al conseguimento della buddhi­
tà segue nella forma della pratica delle per­
fezioni (paramita) . Se il risveglio della Co­
scienza dell'Illuminazione denota la nascita di 
un bodhisattva, la pratica delle perfezioni 
costituisce la sua maturazione, che culmina 
nella sua apparizione in forma di un Buddha 

· realizzato. 

t NAGARJUNA, Ratnavali, I.  3 .  
2 Vale a dire l e  otto liberazioni, ovvero dall'er­

rore, dalla nascita in un paese non religioso, dalla 
nascita in un paese in cui non si insegna la reli­
gione buddhista, dalla nascita come un idiota, dalla 
nascita nell'inferno, dalla nascita tra gli spiriti affa­
mati, dalla nascita tra gli animali, dalla nascita tra 
gli dei; e le dieci opportunità: nascere tra gli esseri 
umani, nascere dove .fiorisce la religione buddhista, 
nascere con un corpo dotato dei cinque sensi, na­
scere in una vita libero dai cinque peccati, avere 
rispetto per l'insegnamento buddhista, la presenza 
di un Buddha nell'età in cui si nasce, la presenza 
dell'insegnamento del Buddha, il fiorire della pratica 
buddhista, l'esistenza di una comunità monastica 
ed essere sotto la guida di un maestro o un patrono. 

3 C'è un'estesa letteratura dedicata alle pratiche 
preliminari nei testi appartenenti alla classe del sen­
tiero graduale o insegnamenti Lam-rim. 

4 Dhammapada, XIV, 5. 
5 Ovvero l'aspirazione alla Coscienza dell'Illumi­

nazione e la applicazione della Coscienza dell'Illumi­
nazione, di cui si parlerà in seguito. 

6, La storia dai Jataka raccontata ha, ovviamente, 
un significato simbolico. Per esempio, l'oceano può 
essere interpretato come una metafora per il mondo 
delle esistenze cicliche, mentre la cecità della madre 
del bodhisattva può essere vista come un simbolo 
dell'ignoranza degli esseri senzienti . 

7 Citato in LOBSANG DAGPA, NGAWANG 
SAMTEN CHOPHEL and JARED RHOTON, 
Gòlden Vase Publications, Singapore, 1987, p. 122. 

8 ib. p. 115. 
9 ib. p, 125. 
IO ib. 



11 Bodhicaryavatara, VIII, 90. 
12 ib. 96. 
13 ib. 134. 
14 ib. VI, 113 .  
1s L. JAMSPAL, NGAWANG SAMTEN CHO­

PHEL and PETER DELLA SANTINA, Nagar­
iuna's Letter to King Gautamiputra (Suhrillrkha), 
Motilalbabrsidass, Delhi, 1978&83, p. 39-40. 

J6 Citato in Beautiful Ornament of the Three 
Visions, p.

' 
120. 

17 ib. p. 113 .  
18 Bodhicaryavatara, I, 23-24. 
19 ib. 12. 
20 ib. 9-10. 
21 Citato in Beautiful Ornament..., p. 132. 
22 Bodhicaryavatara, I, 15-16. 

Esperienze cristiano-buddhiste 

Da tempo ·�l diafogo tr·a le diversie religio­
ni si è imposto come reale necessità per 
l'aiocre.scimento spiritua'1e delle ·differenti tra­
dizioni. DaH'incontro tr.a ae varie spirritu:a­
lità - e per i buddh�s<ti soprattutto dahl'in­
contro con la spirituaHtà cristiana oociden­
tale - sono sorti stimoli e spunti di .rifles­
sione che hanno portato ad approfondire 
[e tematiche rigua!'danti soprattutto 1a pra­
tica interiore. 

In questo campo è da •rioordare oome 
quest'anno 11kona i[ decimo anniver&ario 
di attività del Nbrtih Amerkan Board for 
East-West Dialogue, un"associazione cristia­
na cattolica ·ohe ha tradotto in pratica l'idea 
di un maggior ·oontatto tra '1e va1'1e espe­
rienze ·religios1e attraverso ;attività cuJlturali, 
di pratica comune e di scambio di ospital:ità 
intermonastica. 

Da diversi anni, infotti, gruppi di monaci 
giapponesi e tibetani hanno vissuto dei pe­
riodi in monasteri !benedettini partecipando 
deHa foro vita spiritua'le e, viceversa, monaci 
cattolici sono v;enuti in contatto ·con i1l bud­
dhismo suH'unico terreno su cui si può ba­
sare la poss1bi!lità di conoscersi in modo au­
tentico : i1l te11reno della pratiica. 

iLo scambio di ospitalità, cosl oome i oorsi 
di mecliitazione huddhi'Slla per i monaci cri­
stiani, infatti, sono riusci•ti a far superare 
sui} terreno delila pratica quelle lbar.riere che 
a 1liivello di teoria rfotalmente v;engono a ifraip-
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porsi tra due conicezioni così diverse oome 
la teologia cristiana e il Dharina buddhista. 

Questo scambio intermonastico e inteJ1re­
Hgioso, nato prima dello ·storioo « incontro 
di Assisi » e del cosiddetto « spir.ho di Assi­
si », è una via vitale da peroorl'1ere per un 
incontro proficuo che dovrebbe ·anche evita­
re quei ·tentativi di « missioniadsmo », ohe, 
talvolta, oomunquie, si intravedono in questo 
genere di dialogo. 

Natu1ralmente non è un cammino fochle 
quelrlo del dialogo interreligioso; in campo 
cattolico non bi!sogna dimenti.cal'1e le voci 
contrarie e dirs1sidenti degli ambienti più tra­
di�iona:Hst•i, fino agli estremismi dcl vesco­
vo Lefobvre, ohe, credendosi in iJOssesiso 
dell'unica vera ,religione, considera f,<l'11se e 
idolatre le ·altre esperienze, condannando 
qualsiasi forma di contatto o di dialogo ohe 
non sia iper Ia conversione. 

Fortunatamente esiistono altre peroonalliiità 
aM'interno della ohiesa catto%ca che auspi­
cano maggiovi contatti e, soprattutto; lavo­
rano affinché i1l di1alogo non solo non si in­
terrompa ·ma, anzi, suHa 'base di una mag­
giore apertura nei ·conf.ronti delle ahre fodi, 
possa generare un nuovo modo di rapportar­
si tra gli uomini impernfaito sulla toilleranza 
e ila mutua comprensione, per un migliore 
svi<luppo deHa propiii-a personalità. 

Non si è però alfa rkeroa dì foc.i!li forme 
di sincretismo religioso, né, tanto meno, di 



cooptare le forme drverse ne11a propria. Ail 
contr.ario, è proprio mantenendo le proprie 
peculiariità ·�he l'arriochimenro può essere 
più vero e profondo, perché si rarrkchi-sce 
quell'humus spirituale da cui [e nostre ra­
dici speoifiohe traggono aHmen�o. 

Questo daro è ben noto a ·quegli uomini 
religiosi come 'Jìhomas Merton, o padre 
Bedre Griffitihs o ·Rlaimundo Panikkar ohe 
hanno operato o operano in questo campo. 
l:lrluminainti a questo riguardo sono le rifles­
sioni d·i Panil.d�ar sul dfalogo intermonastfoo 
in oocasione dcl decimo anno dii attività 
del North American Board for East-West 
D1alogue: 

« Il risveg1io <li una vera coscienza ecu­
menica nei circoli monastici neg:li u'himi 
dieci anni è fonte di ispi1razione. La « co­
sdentiz:z;azione » fotta ·da questa <IBsociazio­
ne ha contribuito .in larga parte. I cambia­
menti sono visibHi. Ricordo 1anoora oome 
vent'anni fa molti monaci rcristiani fossero 
turbati solo -dalfidea ohe essere monaco è 
la cosa sostanziaJle, e che essere oattoliico, 
buddhista o qualroos'ailitro era un'aggiunta. in 
ogni monaoo l'aggettivo era, per così diire, 
trascendentalmente uniito ·con ·ill nome. lo 
oono un monaoo cristirano, così come sono 
un uomo, masiohio, indiano e così wa. Ma 
un monaoo buddhista in quanto . monaco 
non è meno monaco di un monaco oristi1a­
no, come un nero, in quanto nero, non è 
meno persona di un Man.oo. 

Stiiamo scoprendo che la fedeltà e l'amo­
re per la propri-a tradizione non implicano 
di considerare inlferiori le altre tradizioni. 

Più profondamente sfamo rra:di·cati in Orirsto, · 

per esempio, e più la nos1'ra paura di « per­
derlo » scompa11e e più siamo capaci di com­
prendere e ,aooettare simboli centl18'l:i per 
altra gente, senzia diminuire aa nostra fidu­
cia neH'unicità della nostra vira e dei nostri 
simboli. 

,L'influenza de1 moderno pensiero !&Cien­
tifioo su prdblemi spirituaH o della vita è 
stata .deleteria. Qualcosa è unioo, non quan­
do è migliore o peggiore, ma quando non 
può essere comparato. Quando è inrommen­
sµ.11ab:He. La comparazione è una categoria 
qu1antirtatiV1a e la v>i:ta è inoomparabHe. Non 
tutto è riducibiile ,a oailooli scie!lltitfìci. Oi0-
nigi l'IAeropagita (tralasciamo qui ogni di­
sputa acoademica) scriveva ia1l monaco Caio: 
« Se quaicuno vedendo Dio oonoscesise ciò 
che ha visto, non ha visto Dio » .  I Pactr:i dcl 
Deserto :amarv;ano ripetere che se i montaci 
sanno che stanno pregando, a11ora, in veri­
tà, essi non stanno più pregarndo. 1Se i cri­
sHan1i sanno di essere unici disprezzando, 
disdegnando o sentendosi supel'iori agli al­
tri, ooseano di essere unici e non sono più 
cri<.ltiani. 1Se i monaci ·sanno di essiere mi­
gliOl"i (o anohe peggiori, un buddhista ·caipi� 
.rà) cessano ,cJ:i e·ssere monaci. {( Non giudi­
care » è st·ato scr.itito. 

A:bbfo.mo dedkato questi ultimi dieci an­
ni a senri.11e di più, ad ·ama11e di più, a . 
imparare da ogni parte e siamo !felici di 
questo. Beati sono quelli che non fanno drel 
misticismo comparativo. Essi s·anno ,che non 
c'è unra pietra di ·paragone ». 

(a cura di M. A. Falà) 

Gli insegnamenti dello Zen e del cristianesimo sono molto differenti; ma 
non ci possiamo vedere una corrispondenza in termini di struttura sostanziale? 
A mio parere hanno due punti importanti di somiglianza reciproca. Primo, am­
bedue ammettono che l'origine delle passioni illusorie sta in un allontanamento 
dalla vera origine dell'io, e che questo è una caduta dallo stato originario del­
l'uomo... Il secondo punto di somiglianza è che per ambedue la conseguenza della 
caduta consiste in una opposizione tra l'individuo e gli altri, tra l'individuo e 
l'universo (chiamata « opposizione dualistica » nel buddhismo). 

KADOWAKI 
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nella 
I meccanismi di 

psicoanalisi e nel 
difesa 

buddhismo (1) 
di Rune Johansson 

Proponiamo la prioma parte di un articolo troHo daU'antologia Buddhist and 
Western Psychology, curata da Nathan Katz (Prajna Press, Boulder 1983). Lo scritto 
di fohansson è una ricerca molto circostanziaf!a dei punti di conf!atto tra la conce­
zione psicanalitica dei meccanismi di difesa e J'anaUsi buddhista della motivazione, 
frustrazfone e difesa. E' un testo che mostra la gronde acutezza e complessità della 
psicologia buddhis.ta, da leggersi pertanto con particolare concentrazione. La secon­
da parte sarà pubbUcata sul prossimo quaderno. 

1Bsistono diverse somigl:ianze tra �a psi­
ooana1isi e •l'antico buddhismo therava­
da ( 1 ) .  !Sono entrambi dei metodi che aspi­
mno a trasforma11e ila personalità umana. 
Bntrnmbi utillizzano 1'1anaHsi pskologica per 
oomp11endere · 1a natura umana e 11e •Cause 
della soffierenza. Entrambi hanno formulato 

una teoria dinamica della sofferenza umana 
e hanno tmV'ato una vita per sfuggire da es­
sa, anche se la toro definizione di sofferenza 
è div·ers.a: fa pskoanalisi si è riferita agii 
stati nevrotid comp11endenti l 'incapacità di 
agi11e e di essere folid, ment11e il buddhi:smo 
includeva Ja ·condizione umana generale di 
frustr:az1one e insoddisfazione. 1Sigmund · 
Freud, .il fondato·re ddla psicoanailisi, scoprì 
ohe molti •sintomi nevrotici sono fondamen­
talmente de11e 1:1eazioni di .difesa 1causate da 
precedenti frustrazioni di ibfaogni .  T•aJli di­
:fìes•e non sono ·considerate così importanti 
dalla teoria buddhista, ma in realtà sono 
state ben descritte 11'eHa Ietteratum dei Ni­
kaya, i iD1soorsi del Buddha. Pokhé non s·e 
ne è anoom mai parlato, •con questo m1o ar­
tkolo vogl:io mostrare i paraHeli -che ho os­
servato. 1Ill mio primo 1compito sarà di .defi­
ni11e i diversi tipi di meocan1smi di difosa 
ps1coanaHtici 1e quindi di discut•e11e gli equi­
valenti ibuddhist:i e i'l foro retroterra ps'Ì•OO­
logiico. 

La maggior parte 1dei oonsiddetti mecca­
nii:smi di difesa furono des-critti per 1l•a prima 
volta da Sigmund F11eud. •Le sue osservazioni 
sparse e casuali furono riunite dalla !figlia 
Anna Fveud (2), ·Ohe le discuss•e in modo 
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più dettagliato anche se non sistematicamen­
te. La •loro importanza in quanto fattori co­
stitutivi deUa personailità è stata sin da all­
lora r.ioonosoiuta dagli psko1ogi e oggi se ne 
parla fr.equentemente s1enza usa11e fa specia­
le t•ermino1ogia psfooanalitica con cui essi 
furono •rivestiti. 1Seguirò prindpa1mente la 
espos<izione sistemati.ca di R.B. CatteU (3) .  

\Sono tre .i fattori 1che ·costituiscono la ba­
se dei meooanismi di dif·esa: i bisogni, 1e 
frustrazioni 1e Q'ego. ·A!lfiniz1o d sono i biso­
gni. 1Fr·eud, 1oerto, s:i interessò maggiormente 
dei bisogni sessuali, ma ·ce ne sono molti 
altri, oome fame, sete, bisogno di •impressio­
na11e 1e domina11e, ma anche di piacere e ob­
bedire. 11 bisogni ohe sono soddisfatti senza 
prabliemi, non sembrano .creare aikun1a mo­
d�fioazione nel comportamento e 1ndla perso­
nalità, ma Ja maggior parte de.i bisogni tal­
volta i1ncontra un ostacolo. Le esperienze 
f:rustr:anti di questo tipo possono 1oonduirre 
a:1l'ira e a intensitficare 1i itentativi di diistrug­
gerie 1l'ostacdlo. O Ua pe11sona può oer.care 
qua1che modo per 1aggirare l'ostacolo; que­
sto spesiso è oonsiderato i[ modo più intelli­
gente di reagi11e aHa frust11a:zJione. 

Se l'ostacolo è insormontaibri.le, ila frusbl.1a­
zione è defirritiv:a. Questo può portare a 
prolunga11e la coHer.a e ['aggressività, ma ge­
nie11ailmente prende iii sopravv•ento un altro 
prdbliema da ,risolvere, l'ego. Nena termi­
nologia ps1ooanalitk·a, ['ego è uno dei tre 
oomponenti pdncipali deHa personail.ità; gli 
ah11i ·sono l'id e :M superego. Nel b.amlbino è 
imposisib�1e ravvisare tai1e divisione in quan-



to essa è i[ risultato dellle 1esperienze e de1lo 
sviluppo. H bambino atl"inizio è dominato 
dal.l'id, ovvero dalle pulsioni inconsce e 
egoistiche. Con ego si iindicano le 1attività 
mentali conscie, 'l."ea:listiohe, organizzate, de­
terminate a1l conseguimento di uno scopo, 
che gener.a�mente guldano la nostra vHa per­
soMle. Secondo Catte11, sarebbe ciò ·che 
comunemente chiamiamo « la vdlontà » ( 4). 
Ma dietro all'ego e� ancora l'id, ohe con­
tiene bi·sogn� sconosciuti ed esperien:lle di­
menticate. Sopra di es·so si costituisce un 
superego, ovvero una oosdenza formata at­
trav•erso 1e coliJ.isioni con i:l sistema di valori 
delil'ambiente sociale . .  

Dail momento in cui l'ego, per oosì dire, 
viene « posto tra .i:l diavolo de1le richieste 
deH'i'd e i.I profondo mar·e deH'atteggiamen­
to -censorio del superego 'e da un t1erzo fato si 
trova a fronteggiare i fotti intransigenti del­
[a realtà » ( 5), è firequen temente minacciato 
da frustrazioni 1e conflitti . Possiede aITTche 
una immagine di sè particolarmente sensi­
bi:le e ohe deve essere protetta : il sè è un 
oggetto-valore, « sta per » quafoosa e ha 
un certo prestigio nella società. 11il suo {< ono­
re » devie essere salvaguardato. Pert.anto a 
diversi livieHi e sotto diver&i aspetti deve 
essere sostienuto e difeso. Alcuni dei mezzi 
utillizzati a tale scopo sono chiamati mecca-
nismi di difesa. 

· 

1 .  Riimozione. Un mezzo sta: nel dimen­
ticare l'intera esperien�a e agire come se i.1 
bisogno non sia mai esi.stito . E' generahnen­
te più_ facile rkordar,S! esperienze pi1aoevoli 
che situazioni in cui abbiamo avuto degli 
insuocessi, specialmente sie abbiamo sbaglia­
to noi stessi. Le rioerche pskoa:nailitiche 
hanno mostrato che le esperienze, ohe in 
orjgine hanno causato dei sintomi di nevrosi, 
usua�menre vengono dimentkate. iAnna 
Freud suggerì che la rimozione è 1a nostra 
prima 11inea di difesa contro l'ansia e questo 
spiega pemhé generalmente esiste un ele­
mento di rimozione in tutti i meccanismi 
seguenti. .Poiché �a cosdenza è la funzione 
principale dell'ego e poiché i conflitti sono 
intolleralbili, fa « soluzione » più primitiva 
sembra esoore l'espulsione, proprio come se 
oerca:ssimo di ignorare i fatti .che non sono 
in aooordo con Je nostre 1attitudini e a nostri 
sentimenti. 
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2. Regressione. Quando a un bambino 
non si. permette di coi-rere e giocare con i 
suoi amici, può rispondere con un violent·o 
accesso d'fra e Tompere i suoi giocattoli :  
questo tipo di reazione è comune tra � bam­
bini piccoli, ma qU'ando si r�scontra in una 
età più matura viene definito J."egressione. 
Ross Stagner ·riferisce : « Una iiagazza, che 
stava per sposar.si con un uomo per lei 
ripugnwte, aH'improvviso cominciò a com­
portarsi wme se aves·se dodici ainni. Si pet­
tinava con Ie trecce legate da dci fioochi, 
parlaV'a come una hambina, i&ahava ila corda 
e mostrava interessi appropriati a quella 
età » (6) . Questa reazione è un tipo di fuga 
da una situaZ1ione, attraverso l'iinterpretazio­
ne di un ruolo che non ha niente a che fare 
con il tipo di esperienza c'he si vuole evi­
tare. 

3. Isolamento o restrizione dell'ego. 
Una per,sona può cercare di evitare tutte le 
situazioni connesse con il problema che 
sembra irresolubile e intoller.abiile . Un bam­
bino, che aibbi1a gr:avi problemi con fo let­
tura, può ce11care di evitare tutt.e 1e situa­
zioni in cui gli sia richiesto di leggere. I 
tentativi di creare 'compartimenti stagni tra 
i diversi aspetti della vita sono 1esempi non 
rari di isolamento: un uomo può, per esem­
pio, cercare di evitare tutti i contatti sociiaH 
per scapp.are dal1le tentaz:ioni di un certo 
tipo, che fo OO'Stringono in una situazione 
per lui impossibiile. L'isolamento è un me­
todo atto a proteg�re l'ego daH':imlbarazzo; 
ma questo tipo di bisogno di fuga non è re­

gressivo. 

4. Negazione. In alcuni casi, fa natura 
iieale di un problema o di un'esperienza 
frustrante è semplicemente non sperimen­
tata, negata e trasformata daUa fantasia. Un 
uomo, di 1'.Ì'tomo da un incontro in cui è 
sfato severamente criticato, può dirsi da se 
stesso oon soddisfazione : « Come ho risolto 
brHlantemente quel problema! » - sebbene 
subito dopo appaia ohe è ben lontano dal-
11' averlo risolto. Ha negato il probliema eso1u­
dendolo .da.Ua ooscienza. Un altro esempio 
può essere quello dell'uomo che ha subito 
così tante frustrazioni nei primi anni di vita 
che ·rifiuva di doonosoere negli a'Jitri senti­
menti di amichevolezza : parole amiohevoli, 



per esempio, possono 1es·sere considerate iro­
niche. Anna Freud riforisce del caso di un 
ragazzino che odiava il padre e s1entiva 
grande ansi1a per questo (7) . 1La sua ansia 
si em .dapprima spositata: non aveva più pau­
ra del padre ma degli animali. fo seguito 
negò anohe qu,esto e indulse in fontaS'iie su 
un leone {un simbolo del padre) che è peri­
coloso e pauroso per tutti; ma 1egli fo 1av1eva 
completamente in suo potere 1e veniV!a ob­
bedito in ogni oomando. Cosdentemente 
egli non odiò più i1 padre e 1non si sentì 
più in ansiia. 

5. Proiezione. Una miinacda intema 
può essere :sperimentata come una minaocia 
esterna. Sie un bambino si sente frustrato dai 
suoi genitori e quindi, più o meno in·oon­
sdamente, è ,aggressivo nei !loro confronti, 
può, in s•eguito, sentire che l'ambiente lo 
odia e vuoile colpirlo. AIHora proietta la sua 
aggressività sugH ahri e li accus·a di sentire 
esattamente gli stes·si -s·entimenti che egli 
prova. Vego può essere sperimentato oome 
indiviso e Ehero .da conflitti poiché la mi­
naccia è stata proiettata nel mondo esterno. 

6. Compensazione. Se un bisogno è sfa­
to negato, 1a sua energia può talvoilta an· 
com essere usata trasferendola su una di­
v1ersa 1attività che può dare grandi soddisfa­
zioni. Un ·ragazzo, ·Costantemente frustrato 
nello studio, può compensa11e sviluppando 
i muscoli con l'esercizio fisico. E un uomo 
frustmto in amore può oercare di s.crirvere 
poes1ie. La compensazione frequentemente 
conduce a utiili l'ealizzazioni e può essere 
consMerata come un meccanismo di difosa 
solo dali1a partkola11e intensità, 1e persi1110 
dalila furia, .con cui d si dedica •a quel­
l 'attiviità. 

7.  Formazioni reattive. AncolJ'a, un biso­
gno può essere negato e ·trasformato nel suo 
esatto opposto: s i  dfoe che nessuno è così 
virtuoso oome un peccatore pentito. Una 
persona con forti tendenze aggressive può 
diventare partkoliarment·e siensi:bi!le alla cru­
deltà e può dedioare molto 1tempo a tmvare 
misu11e preventive contro 1a crudeltà e un 
bambino, :a cui pi1aoe molto giocare nel fan­
go ·e rne11a polviere, può ,combattere ,con forza 
queste tendem�e e in seguito dirventare esa-
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geratamente maniaco della pulizi1a. Questo 
meccanismo di difesa può talvolta essere 
rioonosciuto, come 1'a ·compensazione, da un 
certo fanatismo ie dalla strettezza di v1edute. 
L'iego si fa più forte 1con ['1esclusione e la 
concentrazione. 

8. Razionalizzazione. Talvolta un biso­
gno inaocettab11e può avere briglia sciolta 
o un desiderio frustrato può esse11e a'hbando­
nato, se si inventa una spiregazione raziona-
1le: in questo modo si può evitare un con­
flitto e il'immagine di sè può esse11e mante­
nuta 1i<nalterata. Un genitore aggressivo può 
punil'e s•evera:mente il proprio figl:1o e poi 
sp�egare che è per il suo bene; sfortunata­
mente egli deve essere 'severo. Un ragazzo, 
che inon ha potuto vincere in un ,certo con­
testo, può dire che le condizioni 1erano sfa­
vor1evoli e ·ohe realment.e non aveva voluto 
vincere perché ·i suoi v1e·ri interessi erano 
·altri. 

9. Identificazione. Come protez1one con­
tro !l'ansia si può imitare una persona del 
proprio amMente e cercare di parlarie e 
comportarsi .come essa. I bambini spesso 
trovano ·che .cercare di agire come il proprio 
padre dà un sienso di importanza e sicmezza 
e, in seguito, ·capi poHtici, steHe del cinema, 
campioni sportivi o figure -letterarie posso­
no fungere da ideali. In questo modo si for­
ma il proprio carattere e iniziano le albitu­
dini che accompagnano per tutta Ia vita . .  
Quakhe volta questo prooesso può svilup­
parsi in modo troppo realisti·co, 'come quan­
do una persona si identifica con Napolieone 
o ,crede di essere una incarnaz1one di Dio. 
Anna F11eud rifo11isce del caso di una gio­
vane :ragazza che aveva paura .dei fantasmi e 
non voleva cammina11e in una sa'la !buia. 
Alfa fine, •trovò una via e i1niziò a correre 
attrav1erso ila stanza gesticolando ampiamen­
te. EUa spiegò che stava fingendo di essiere 
un fantasma. Identificandosi con H nemico 
si sentiva salva. 

10. Aggressività. Come abbiamo visto, 
l'agg11essione è una reazion1e naturale quando 
si inconka una barriiera. In questa situa­
zione non si parla generalmente di difesa 
dell'ego. Ma un ego frustrato può sviluppare 



una certa Htigiosità, l'abitudine ad affer­
marsi con aggressività e ·a rendere pan per 
focaccia in ogni situazione. In tal caso , il'ag­
gressività può es·s1ere definita come meccani­
smo di difesa, poiché è segno .di un ego 
minacciato che pensa che fa sua integrità 
può essere difesa meglio con l'attacco. Si 
ritiene iainche che -tutti i meccanismi di difesa 
sopra menzionati siano originati da un biso­
gno frustrato e si·ano un espediente ddl 'ego 
per salvare la sua integrità e l'immagine di 
se stes.so. 

La psicologia buddhista ha qualcosa di 
equiva!lente a questi concetti? Certo, i!l 
buddhismo possiede una complicata teo­
ria della mocivazione di cui menzioneremo 
s.Olo ·alcuni punti per trovare alcuni equi­
V·alenti all'ego e aH�immagine di sé (8) . Il 
dato della frustrazione era certo ben noto. 

tl1 termine più generale per « bisogno » 

è tanha, 'letteralmente rete, che è i·l 1ermine 
motivazionale incluso nie11a famosa serie 
causale, il paticcasamuppada, o origine di­
penden1·e. In questo caso deriv·a dalla sensa­
zione (vedana) ed è descritto come fa forza 
che sta dietro all'attiviità di raccolta t: co­
struzione i(upadana) che ·ailila fine conduce 
aHa sofferenza e alla rinascita. Pdndpal­
mente sembva riferirsi a un forte desiderio 
di esperienze, di amore, di una vita 1lunga 
e non così tanto a:1'le forne retrostanti f 'atti­
vità. C'è quindi una certa .assomigli:an:zJa con 
H termine freudiano di libido, che si rife­
ri.sre non solo al desiderio · s1essuale, ma 
anche a una molto più generale « energia 
vita·le ». 1Assa'i comunemente si trova un elen­
oo di tre cause per le attività immorali : de­
siderio {raga), odio (dosa) e illusione (mo· 
ha) . n primo di questi si riferisce frequente­
mente ail desiderio sessuale ma anche .a tutti 
gli altri tipi ·di desiderio, persino a[ deside­

rio per la dottrina buddhista (dhammara­
ga) (9) . A.il pos·to dri :raga, talvolta trov1amo 
lobha, bramosia. 

Le forne corrispondenti che retrostanno 
alle attività lbuone sono generalmente de­
scritte in modo negativo oome alobha, adosa, 
amoha; iassenza di bramosia, di odio, di il­
lusione (10) .  Tuttavia non si deve pen&are 
che ciò signiifichi solo un'as senza di qual­
oosa, in quanto che si possono trovare ·an­
che termini positivi : caga, rinuncia, metta, 
amichevolezza e panna, saggezza. 
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Freud considerava Ie pulsioni 'come istin­
tive e quindi ereditate. 11 Buddha sembra 
preferire una « teoria a due Hvelli ». A un 
JiveHo, •tutte le motivazioni sorno derivate 
dalle pencezioni . Siamo sedotti dalle cose 

piacevoli o spiacevoli che vediamo, udia­
mo, ecc. Sen:zJa u·na sensazione piacevole non 
ci sarebbe desiderio . Questo è espresso nel 
pati<x:asamuppada di cui abbiamo aocen­
nato sopra : la sete è condizionata daHa sen­
sazione (che è usua1mente colorata dal sen­
timento; ila parola è vedana, spesso tradotta 
anche come sentimento) . Nell'A, I, 200 si 
dice che il desiderio (l'aga) sorge a causa 
deUe « ·aualità delila ibeillezza » (subhanimit­
ta) , l'odio a causa de]le « qualità disgustose 
(patighanimitta) delle cose » e l'iMusione 
(moha) a causa «  dell'attenzione impropria » 
(ayonisomanasikara) ( 1 1 ) .  Dietro una moti­
vazione c 'è sempre una per·cezione con un 
determinato sentimento (che i:n realtà appar­
tiene :più a�la coS'a che non a1lle qualiità peT­
sonali) . 

Questo, però, non signiifìoa che siamo li­
beri dalle responsia1bili'tà. A·l ·di là de11e rea­
zioni pel'.'cettive, possediamo deHe disposizio­
ni (anusaya) al d·esiderio, alla ripugnanza 
(patigha) e •all'ignoranza (aviiia) (12) . Que­
ste sono presenti, se'bberne assopite, nel ibam� 
bino pioccolo, e man mano che le sue .aibiHtà 
percettive si sviluppano, esse si attiveranno 
e Qiberernnno I'intero processo mocivazi<?­
nale. Si può anche di·re che i desideri ap­
partengono aUa natur:a deU.a :persona, quan­
do ci si ri.feris.ce ·a una persona « ·che pos­
siede un for.te desiderio (odio e i<Llusione) 
proprio diel suo carattere » ( 13). Seiblbene 
f.a peroezione sia al1ettante o repeUente e 
un uomo normaile segua questi suggerimenti, 
egli è Hbero di ignorarli e può persino sra­
dicare tali disposizioni. 

Prendiamo ora in considerazione, .dall'A, 
ìV, 236, 1e motivazioni per cui [•a gente of­
f1re doni ai monaoi. Ci sono due elenchi di 
oMo ragioni •Clhe citeremo per intero: 

Primo elenco : 

[ 1 ]  1Si dà un dono con devozione (asaiia) , 
(2) per paura (bhaya), [3] pensando : 

'« 'Eg1li mi ha già dato », (4] pensando: 
<' .Egili mi darà », [5] pensando : « Dare è 
cosa 1buona », [6] pensando : « fo cucino, 
essi no; non è corretto da parte mia non dare 



a queUi .ohe non cucinano quando io cuci­
no », [7] pensando : �< Se do questo dono, 
avrò una buona iieputazione », [8] si dà per 
arbbeUil'e la propria mente e attrezzarla in 
modo adeguato. 

Seoondo 1e1enoo : 

[ 1 ]  Si dà un dono per ·amore (chanda), 
[2] per odio, (dosa) , [3] per illusione (mo­

ha), [4] per paura {lbhaya), [5] pensando: 
« I miei antenati erano soliti dare e !l:ìare 
in questo modo e non sar·ebrbe corretto da 
parte mia rinnegarie una vecchia •tradizione 
di famiglia », [6] pensando: « 1Se ofFdrò 
questo dono, :rinascerò in un mondo folioe 
una v-oilta ohe il mio ootipo s·arà di.ssolto do­
po la mortie », [7] pensando : « se ·  offdrò 
questo dono, fo mia mente trov,erà · pace e 
sentirò soddisfazione e fellicità >�, [8] si dà 
per abtbeUire fa propria mente e 1att11ezzar1a 
in modo adeguato. 

Ques·to è un documento molto interessan­
te nena storia della psicologia dal momento 
che palesa un'acuta ossierva:done e un'aniali­
si realistica deilla motivazione umana. Of­
fdve doni ai monaci era 1oonsideratia un'azio-
1ne meritoria nei confronti dell'esistenza fu­
tura, se non già per queHa presente . \Ail Bud­
dha era però .chiaro che poss•edeve un cuore 
buono e genemso non era la sola motivazio­
ne per da11e. 1Le motivazioni elencate possono 
esse11e suddivise iin cinque gruppi : 

1 .  'E' menzionato un certo numero di 
sientimenti. Un dono può 1essiere offorto in 
base ·a sentimenti positivi di devoZiione e 
inteiiesse per 1o stato di chi lo riioev,e. Ho 
pensato ·che ques·to si;a il s:igni:ficato di asajja, 
che '1ettie11aLmen1Je signi1fka « .siedetsi » o «  av­
vidnarsi » .  1ln 1oontesti diversi la ·connota­
ztone può piuttosto esse11e « dimos·tr,ativ1a­
mente » o persino « insolentemente » .  

Un'alt11a motivazione emotiva è chanda 
(dal s·econdo elenco, motivazione che 
iho !leso ·oon amo11e, .corrispondente a un si­
nonimo dato da un oomment1ario, pema) . 
Questa parola, del re·srto, è anche un po' 
dulbibia. Di per sé, ·chanda può rifedrsi sia 
a motiviazioni posi.rive che negative e una 
t11aduzione « per amlbizione » o anche « per 
buona volontà » sa11ebbe probabilmente pos­
sibile. Ma in questo, oome in molti 1ailtri 
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oontesti, la trovi1a:mo rimpiazza11e mga nella 
triade sopra menzionata : raga, dosa, moha. 
Questa triade v1ene sempre usata per espri­
mere motivazioni degne di biasimo 1e ·così 
possiamo sentirci 1si,curi che anche qui d si ri­
foris.ca 1a 1sentimenti sconvenienti, prolbarbH­
mente amore o persino des:iderio sessua1le 
per un monaco a cui vi1ene offerto i[ dono. 

Un dono può esseiie anche dato per paura 
(primo elenco, motivazione [2] ) .  Si può ave­
re paura del biasimo da parte degli ·a1tri o 
di una punizione nel futuro, ·oome spiegato 
da:i ·commenti. 

2. Si può trovare in ·akune motiv·azioni 
un attieggiamento più f.11eddo e più affaristi­
•CO. Si può da11e pe11ché si è già rkevuto un 
qualche dono o un favorie (primo elenco, 
motivazione [3] ) o perché se nie aspetta uno 
per H futuro (primo elenco, motivazione 
[ 4] ) . Sii può prendere in considerazione an­

che fa ricompensa in una vita futura (s·eioon­
do 1ellenoo, motivazione [6] ) .  iSe non altro, ci 
si aspetta come doompen:sa un folioe stato 
mentiale (secondo e'lenoo, motivazione [7] ) .  

3 .  I[ piace11e menzionato nel siecondo elen­
co, motivazione [7] , probalbiJ.mente ha qual­
cos·a a che fare ·Oon lo sviluppo del superego. 
iE' il piaoe11e di fare il proprio dovere ·così 
oome vkne instillato durante il'infanzia. Que­
sto senso del dovere è 1esp11esso •Con più chia­
rezza nel pr1mo 1e1enco, motivazione [5] e 
[6] . 1Lo stesso viene detto nel secondo efon­
oo, motivazion·e [5] , che sottolinea �'impor­
tanz.a deH'albiitudin1e 1e de1la tvadizione. 

4. 1I 'punti rimanenti sono più inte11essanti 
dail punto di vista deL1a ps1ioologia. Per pri­
ma oosa abbiamo i due memfb.ri dmanenti 
delila trfade già menzionata. Come può es­
s1ef\e dato un dono per odio? La spiega­
zione più .ragionevole sembra essere ohe 
'Ci si riferiis·ca aH'odio 1e all'aggressività 
niascosti nell'id inconsdo di una perso­
na. Uno può odiare i monaci e quello 
1che rappresentano a causa di precedenti 
frustrazioni o per ;la propria :insufficienza 
rispetto agli stessi ideali. Ma per mezzo 
di una forma reattiva questo odio può �sse­
iie inconsciamente tra:sifol1ffiato nel suo op­
posto. ·Fo.rs1e l'atto ·del dare 'sarà ,compiuto 



in modo più dinios.tTativo o anohe fanatko 
di quanto non sia naturale. O l'odio retro­
stante fa generosità può essere diretto contro 
se stessi. Un uomo che incosoi1amente si 
odia può compensare questo con J1a genero­
sità. tln questi casi non ci sarelbbe una cono­
scenza conscia ddla motivazione reaile che 
sta dietro al dono. Ma è anche possibiJ.e 
sentire .dell'odio ed esprimerlo donando in 
un modo ironico o oondisoendente. 

Uno può ingannarsi sugli effetti dii un 
dono o sulla propria moti'Vazione ia donare : 
in questo 1oaso si può ditie che è l'Hlusione 
a motivare il ·dono. Dare non è s1empre una 
oosa meritevole, secondo ila visione buddhi­
sta, ilo è solo · se c'è una buona intenz.ione. 
Ev:identemente questo può essere frainteso. 
E motivazioni private, come i complessi di 
inferiodtà, H des'iderio di fore una ibuona 
impressione, l'aspettativia di una ricompensa 
possono rimanere a Iiveillo insconscio e chi 
dà agis·o� motivato daill'iHusione. 

5. Ancora non abbiamo menzioniate H 
oonoetto freudiano .di ego, sebbene abbia 
giocato ila sua parte nel pmcesso che sopra 
abbiamo chiamato di forma reattiva e com­
pensazione. 1La �u.a esistenza e import•anza, 
del resto, è ancor più sottolineata nei due 
punti rimanenti, primo elenco, motiv-azioni 
[7] e [8] . Ohe cosa si vudl signiificare con 

· « dare per abbelJirre fa propria mente e at­
trezzarla in modo ·adeguato »? La parola 
mente è ciita, ohe in molti .aspetti 1corrispon­
de all'ego così come definito dia F1reud, dal 
momento che è « un fattore psi·cologioo pier­
sonaile responsabi'le deH'unità e della con­
tinuità dell'esseve umano, ma senza nessu­
na idea di sostanza permanente » e « un 
centro conscio di atti'VHà, intenzionaHtà, 
continuità e emoziorrarrità » (14).  Pertanto 

questii punti del primo e1enco, motivazione 
[8] e del secondo elenco, motivazione [8] 
suonano assai vkini aUa definizione di mec­
canismo di difesa, rebhene coprano tutti i 
tipi di autoasserzoione non inclusi fra le di­
fese psiooan'.alitiche; i·l dare per sostenere e 
difendere 1l'ego, compensando i difetti e ra­
zionalizzando lie motiv·azioni infovior.i e per 
sott0Hnea11e fa propria import•anza e opu­
lenza, si ritrova qui. Un esempio tipico è 
dato nel primo elenco, motiv-a�ione [7] : si 
può datie per ottenere una buona reputazio­
ne tra 1ia gente. 111 risultato s'arà un'iaccre­
s0duta immagine di sé. (continua) 

(trad. dall'inglese di M. A. P.alà) 

(1) In questo articolo prenderò in considerazio­
ne solo la letteratura dei Nikaya iii pali. 

(2) A. FìREUID, The ego and the Mechanisms of 
Defense, New York Univer.sity Press, 1936. 

(3 R.B. CATTELL, Personality, New York, Mc 
Graw-Hill, 1950. 

(4) lb. p. 229. 
(5) lb. p. 247. 
.(6) R:OSS STAGNER, Psychology of Persona­

lity, 2nd ed. New York MoGraw-Hill, 1948, p. 134. 
{7) FRBUD, The Ego. 
(8) .Per un'esposizione più completa vedere 

per esempio RUNE E.A. JOHANSSON, The Dy­
namic Psychology of Early Buddhism, London 
1979, tr. it. Roma Ubaldini 1980, .pp. 99-124. 

(9) Anguttara Nikaya, V. 343. Riguavdo i testi 
dei Nikaya, ci siamo riferiti alle edizioni della 
Pali Text Society, London. 

{10) A, I, 203. 
(1 1) lb., In, 446. 
.(12) M, III, 285. 
{13) Come in A, II, 149. 
( 14) JOHANSSON, Dynamic Psychology, pp. 

1 58-1 61 .  

La caratteristica fondamentale di tutte le cose che h o  imparato dallo Zen 
si può riassumere come la percezione del mio vero io, attraverso lo studio della 
Via con tutto il mio essere. Quando studiavo teologia, mi preoccupava la man­
canza di equilibrio tra le mie conoscenze intellettuali e la mia esperienza religiosa. 
Lo Zen mi ha insegnato come risolvere tale problema. 
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Il buddhismo nella 
• 

storia 
di Mauro Bergonzi 

Questo intervento è stato pub­
blicato il 26-9- 1988 nella rubrica 
« Opinioni » del quotidiano « Cor­
riere della Sera ». 

Sul « Corriere della Sera » del 14-9-1988 
- nella pag.ina delJe opinioni - il professor 
Paolo Beonio Brocchieri ha sviluppato alcu· 
ne considerazioni che, nel lodevole tentativo 
di correggere alcuni cliché circa U buddhi­
smo, rischiano a mio avviso di distorcerne 
l'immagine in senso opposto, senza rendere 
piena giustizia alle specifiche qualità di que­
sta religione. 

Quando Brocchieri scrive che « nel corso 
di 2500 anni il buddhismo di volta in volta 
ha creato e sabotato istituzioni politiche, ha 
promosso rivolte popolari e santificato re­
pressioni, ha sviluppato attraverso le reti dei 
suoi grandi monasteri intensissime attività 
di ordine economico » - tracciando inoltre 
un'implicita equivalenza con i.l modo in cui, 
nel corso della storia, il cristianesimo e 
l'islamismo hanno direttamente o indiretta­
mente gestito il potere politico, sociale ed 
economico -, mi sembra che vada perso 
il senso delle proporzioni: ne risulta infatti · · 

!"'immagine di una religione costantemente 
dedita all'intrallazzo politico e all'esercizio 
della violenza, mentre un tratto caratteristi· 
co del buddhismo è sempre stato proprio 
un notevole attenuarsi di aspetti quali l'in­
tolleranza religiosa o l'esplicito esercizio di 
un prevaricante potere politico (il che non 
sign�fica che tali aspetti siano stati del tut· 
to assenti). 

Fin dal tempo del re indiano Ashoka {III 
secolo a.C.), l'influsso preval,ente del buddhi­
smo sugli ambienti ricettivi al, proprio mes­
saggio è stato un generale ingentilimento dei 
costumi e soprattutto la diffusione di un 
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« umanesimo asiatico » volto a travalicare i 
confini dei singoli paesi. 

Qualsiasi religione istituzionalizzata, per 
il fatto stesso di possedere una propria 
struttura organizzativa iscritta in una più 
ampia realtà socio-politica, è necessariamen­
te destinata a restare coinvolta in una serie 
di rapporti sinergetici o conflittuali rispetto 
a/l'esta:bilishment socio-politico predominan. 
te. E' ovvio quindi che anche il buddhismo, 
nel corso della propria vicenda storica, ab­
bia conosciuto episodi di intolleranza, cor· 
ruzione, connivenza o ribellione rispetto a 
determinate situazioni socio-politiche. 

· 
Ma, se analizziamo la frequenza, la qua­

lità e la portata di tali episodi, ci troviamo 
di . fronte a enjità difficilmente comparabili 
con la gran mole di violenza - in termini 
di persecuzioni e massacri - perpetrata nel 
corso della storia in nome delle due altre 
religioni menzionate . nell'articolo di Broc· 
chieri (cristianesimo e islamismo). 

Inoltre, per cogliere lo specifico di ogni 
situazione, bisogna tener conto di un para­
metro essenzial,e: in che misura una certa 
re/iigione giustifìca dete.rminati atti di vio­
lenza? . In altri termini, ad una religione 
non possiamo imputare la responsabilità di 
qualsiasi atto di violenza. compiuto dai suoi 
accoliti {moJti infatti si comportano in aper­
to contrasto con il proprio stesso ethos), ma 
soltanto la responsabilità di questi atti iaper­
tarmente :avallati ed incoraggiati dalle isti­
tuzioni religiose stesse. 

Dunque, per tornare al, nostro argomen­
to: qui non si tratta di stabilire se, nel corso 
della storia, gente che professava la religione 
buddhista abbia compiuto atti di violenza, 
ma se tal,i atti abbiano trovato giustificazione 
ed approvazione da parte del buddhismo, 



come è accaduto per la « guerra santa » 

islamica o per le guerre in cui si sono tro· 
vati coinvolti sia il potere temporale della 
chiesa cattolica, sia i vari movimenti politici 
facenti capo ad altre chiese cristiane. 

Se non si adotta questo parametro, si ri­
schia di mettere sullo stesso piano fenomeni 
ben diversi tra loro: un conto è il caso del 
monaco buddhista che - a titolo personale 
e in aperto contrasto con i dettami della 
propria religione - ha ucciso il primo mi­
nistro di Sri Lanka; un conto sono i sup-

. plizi e i roghi autorizzati contro streghe ed 
· eretici dalla santa inquisizione con tutti i 
crismi dell'ufficialità pontfrficia, o il martirio 
di sufi persiani perseguitati dall'ortodossia 
islamica. 

Se passiamo ad esaminare il ruolo svol­
to dal buddhismo. nell'attuale panorama so-

. eia-politico asiatico, ci accorgiamo che que­
sta religione convive senza contrasti con 
vari governi democratici o comunque mo­
derati (per es. Thailandia, Sri Lanka, Giap­
pone), mentre tende a reagire contro situa· 
zioni di evidente ingiustizia ed oppressione: 
basti qui ricordare l'azione moderatrice, me­
diatrice e pacifista dei monaci buddhisti 
vietnamiti, l'opera di assistenza ai profughi 
e ai « iboat-poople » e la resistenza contro 
regimi òppressivi come . l'occupazione cinese 
del Tibet, che priva un intero popolo della 
propria libera autodeterminazione politica. 
Mi sembra superfluo sottolineare quanto co­
raggio occorra per affrontare dignitosamente 
torture ed umiliazioni come quelle descritte 
- se non vado errato - proprio dal « Cor­
riere della Sera » qualche tempo fa a pro­
posito delle persecuzioni contro religiosi e 
religiose del nbet. 

Se poi, di fronte a queste situazioni estre­
me, alcuni buddhisti - cedendo all'ira -
arrivano a tirare qualche sasso contro le 
forze repressive, ciò rientra nelle debolezze 
della natura umana e non può certo impu­
tarsi al buddhismo, in quanto contraddice 
esplicitamente le direttive stesse del Datai 
Lama (Ja massima autorità religiosa tibeta­
na), che ha invitato i propri seguaci ad un 
dissenso fermo ma non violento, in linea 
con l'insegnamento buddhista. 

In seno al buddhismo contemporaneo è 
tuttora aperto ,un ampio dibattito proprio sui 
significati di un suo concreto impegno sul 
piano politico-sociale. Uno dei fenomeni più 
interessanti al riguardo è l'emersione di una 
tendenza che potremmo definire di « ecolo­
gia integrale », perché tende a coordinare 
un'efficace azione equilibratrice di risana­
mento sociale ed ambientale con un'altret­
tanto necessaria purificazione della mente 
attraverso yarie pratiche meditative, abolen­
do la falsa dicotomia fra lavoro interiore e 
impegno sociale. 

Il inotivo essenziale per cui mi è sembra­
to doveroso scrivere queste precisazioni è .  
uno soltanto: non vorrei che la r.Uevazione 
affrettata di alcune compromissioni o violen. 
ze politiche avvenute nella storia del bud­
dhismo e la loro omologazione a più vistosi 
fenomeni d'intolleranza religiosa (come l'in­
quisizione o la guerra santa) facciano di 
tutta l'erba un fascio, gettando ombra su 
quegli uomini e que!Je donne di religione 
buddhista che tuttora affrontano coraggiosa­
mente sofferenze, privazioni ed umiliazioni 
per esprimere il proprio dissenso a regimi 
oppressivi, in nome di un ideale di pace e 
di libertà. 

Anche nello Zen la conoscenza è uno dei maggiori ostacoli alla pratica. Lo 
Zen sottolinea che per ottenere l'illuminazione una persona deve abbandonare 
tutti i concetti e i pensieri. E' molto interessante che anche in esso i « piccoli » 

siano contrapposti ai « sapienti ed intelligenti », ciò che indica una rassomiglianza 
fra Zen e cristianesimo su questo punto. Si può dire che si somigliano per la docile 
accettazione delle cose, per il fatto che riflettono tutto come uno specchio, senza 
metterci sentimenti personali, che non sono ostacolati da conoscenze o pregiudizi 
personali e clte entrano direttamente nelle cose, senza anatomizzare tutto con la 
logica o cavillare in fondo al cuore. 

KADOWAKI 
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Benemeriti e Sostenitori del 1988 

Nel corso del 1988 .gli abbonati benemeriti a P ARAMITA sono stati 59. Questo è l'elenco: 
Elisabetta Anselmi di Verona, Lucio Ardenzi di Roma, Anna Rosa Bassoli di Modena, Eleonora Bel­

lini di Roma, Nadia Bergamini di Roma, Sandro Bertamini di Rovereto, Sergio Bonifazi di Copenhagen, 
Centro Daruma di Padova, Luigi Cerruti di Moncalieri, Isabella Cidonio di Roma, Massimo Corona di 
Milano, Wilma Corona di Milano, Danila Cremona di Torino, Franco D'Agostini di Padova, Giancarlo 
De Lilla di Anzio, Pierino Degani di Torino, Umberto Del Gaudio di Genova, Dojo Zen di Brescia, Ma­
ria Paola Drighi di Firenze, Marina Foscari di Venezia, Emanuela Fumagalli di Firenze, Annelisa Go­
miero di Milano, Stefano Gasseri di Roma, Amina Goeta di Pieve Ligure, Giuditta Lo Russo di Roma, 
Marco Lombardi di Torino, Antonio Manze/la di Roma, Ugo Monterosso di Catania, Gabriella Maglia di 
Milano, Consuelo Nievo di Roma, Giulia Niccolai di Milano, Elena Ossipof di Milano, Corrado Pensa 
di Roma, Giovanni Persico di Sanremo, Paolo Paole tti di Ripoli, Francesco Pullia di Terni, Elisa Penna 
di Sanfelice, Flavio Pellicani di Milano, Giovanni Palamini di Milano, Francesco Pazienza di Milano, 
Giovanni Pescetti di Barberino, Maria Luisa Petti di Soriano, Maurizio Reggkmi di Parma, Tiziano Ricci 
di Roma, Roberto Romiti di Torino, Fabrizio Ruggiero di Anghiari, Vittorio Sala di Bottanico, Arcangela 
Santoro di Roma, Renato Sigismondi di Chieti, Patrizia Siorpaes di Cortina, Amadeo Solé-Leris di Rocca 
di Papa, Luigi Turinese di Roma, Giorgio Uccelli di Mi.Jano, Laura VassaUo d,j Pomaia, Riccardo Ven­
turini di Roma, Adriano Zieger di Trento, Gigi Zocco di Torino. 

Sempre per il 1988, gli abbonati sostenitori a P ARAMIT A sono stati 112. Questo è il loro elenco: 
Giuseppe Accanii di Milano, Ernesto Amadio di Trieste, Giuseppe Amadio di Alessandria, Mario 

Amati di Viserba, Gaetano Adinolfi di Salerno, Silvio Anselmo di Roma, Mauro Amoretti di Noli, Ric­
cardo Asquini di Novara, Associazione italo-indiana di Torino, Fiorenzo Avanzi di Desenzano, Marco 
Barreira di Cagliari, Adriana Basilisco di Firenze, Elsa Bianco di Piossasco, Annamaria Birindelli di Ro­
ma, Renata Bochicchio di Roma, Massimo Bolognino di Torino, Pierangelo Bonacina di Pratalupo, Mi­
chele Botta di Venezia, Alberto Briccoli di Milano, Mauro Bruni di Ripoli, Vittoria Capone di Recanati, 
Angelo Capra di Parma, Davide Canova di Pedrinate Ticino, Mario Casartelli di Milano, Aldo Cassano 
di Pianello, Armando Catemario di Roma, Centro A vatar di Palermo, Centro studi teosofici di Torino, Al­
do CJemenzi di Palermo, C.l.P.O. di Roma, Maria Ciocolo di Firenze, Giovanni Colella di Palermo, Mi­
che[ Combet di Ispra, Seigo Coquoz di Treviso, Edmondo D'Alfonso di Milano, Renato de Grandis di 
Venezia, Mario Del Priore di Roma, Carlo di Polca di Roma, Edprint di Trieste, Renzo Fattori di Como, 
Giampietro Fazion di Spello, Giorgio Fiori di Milano, Massimo Flick di Padova, Carlo Florio di Roma, 
Mario Foglia di Mozzate, Enrico Gallone di Milano, Renata Gasparotto di Sacile, Giuseppe Germinario 
di Como, Avelina Gervaso di Torino, Danilo Ghirardo di Dosson, Franco Giannone di Novara, Gianfran­
co Giovacchini di Roma, Lorenzo Gitti di Brescia, Federico Guadagnino di Roma, Domenico Guarrera 
di Catania, Benito La Barbera di Gorizia, Alberto Laurenza di Mwiano, Giuseppe Lenti di Roma, Loren­
zo Leoni di Rovereto, Elena Liotta di Roma, Laura Lucohetti di Roma, Telma Malacrida di Milano, Ren­
zo Mammini di Roma, Gemma Marchetti di S. Desiderio, Mirella Mattarozzi di Castel d'Aiano, Gioac­
chino Mazzo/a di Aulla, Paolo Menghi di Roma, Alberto Mengoni di Roma, Antonia Mongardini di 
Boissano, Giuliana Montagnoli di Roma, Ferruccio Motta di Candove, Antonella Muscio di Ficulle, Mirco 
Nanni di S. Maria di Labante, Tiziana Niero di Milano, Cesare Panzini di Vicenza, Franco Paolini di 
Roma, Lilena Pavan di Segrate, Florence Patrizi di Roma, Marcello Pecorare di Roma, Claudio Pelle­
grino di Tarantasca, Roberto Petrini di Assisi, Maria Pia Petti di Soriano, GiuJiana Pezzetta di Roma, 
Elda Pierlepni /ii Milano, Carlo Poddighe di Torino, Walter Rado di Vicenza, Giovanna Raiteri di Roma, 
Giuseppe Rosiello di Schio, Simonetta Rossi di Milano, Francesca Russo di Roma, Vera Rovesti di Mila­
no, Paolo Ruberto di Roma, Valeria Sabino di Roma, Mauro Salbego di Dumenza, Bruno Salterio di Mi­
lano, Mariuccia Sapio di Milano, Tina Scardetta di Roma, Nicola Scatto/in di Rovigo, Emilio Simonetti 
di Roma, Società Teosofica di Trieste, Laura Staffie ri di Torbo/o, Francesco Tanini di Roma, Ezio Tas­
sane di Cuneo, Angelo Tolu di Villaguardia, Antonio Tugnoli di Bologna, Ubaldini Editore di Roma, Do­
riana Valesini di Ventimiglia, Adriana Verdi di Roma, Gino Venturini di S. Arcangelo, Piero Verri di 
Roma, Francesco Villano di Napoli, Maria Zambon di Trieste. 

La Kosei Publishing Company, ramo edoitoriale dell'associazione 
buddhista giapponese Rissho Kosei Kai, ha offerto 300.000 lire per le 
iniziative della Fondazione Maitreya. 
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L I B R I  (a cura di Luigi Turinese) 

ERNESTO BALDUCCI: « Gandhi » · Edizioni 
Cultura della Pace, S. Domenico di Fiesole 
1988, pp. 186, L. 15.000. 

In un panorama editoriale ormai ricco di opere 
su Gandhi - e dopo i fasti cinematografici -
una biografia del Mahatma potrebbe rischiare di 
passare inosservata. Tuttavia il libro di Ernesto 
Balducci, lungi dal rappresentare un « doppione », 
si configura come uno dei lavori più notevoli ed 
originali apparsi sull'argomento. 

Ogni intervento di padre Balducci, d'altra par­
te, dall'intervista radiotelevisiva alla con/ erenza, 
dall'articolo a lavori di più ampio respiro, pre­
senta caratteri di originalità e spunti creativi talo­
ra t>rascinanti e sempre, comunque, connotati di 
una libertà di spirito francamente rara in un rap­
presentante religioso confessionale. Ci piace qui 
ricordare la sua voluminosa « Storia del pensiero 
umano » che, finalmente, rompe l'usuale prassi 
eurocentrica della storta e della filosofia intese 
come storia e filosofia dell'Occidente e dedica 
ampio spazio al pensiero indiano. Nel « Gandhi », 
in effetti, ciò che colpisce maggiormente è l'uso 
di un metodo storico rigoroso e moderno, in grado 
di integrare in un tutto coerente le interazioni 
« orizzontali » tra i fatti e di superare perciò la 
concezione storica evemenenziale, cioè di pura e 
semplice successione di eventi. Ne scaturisce un 
libro oocellente, non celebrativo, ,che restituisce 
al Mahatma quello spessore storico e umano che 
la sua riduzione a « cantino » fatalmente gli sot­
trae. E' signicativa l'assenza di qualsiasi riferi­
mento alla nascita e all'infanzia; per Balducci, 
Gandhi nasce in Sud Africa, quando a ventiquat­
tro anni, nel 1893, si rende conto della dura con­
cretezza del razzismo e sente come un imperativo 
etico l'impegno per la verità. Il satyagraha, l'amo­
re per la verità, diventerà sinonimo di lotta non­
violenta, che richiede coraggio e forza morale il­
limitati. Proprio la consapevolezza che il suo po­
polo non è andato oltre la nonviolenza dei de­
boli - pallida copia del suo assolutismo etico -
renderà amari gli ultimi giorni del Mahatma. Bal­
ducci ricorda che uno dei presupposti della non­
violenza, la fiducia illimitata nella redimibilità 
dell'uomo, rendeva pensabile a Gandhi un'ap­
plicazione del satyagraha anche nei confronti del 
fascismo e del naz;smo. Il miracoloso equilibrio 
tra altissimo tenore etico e pragmatismo politico 
- ciò che costituisce il « pragmatismo trascen­
dentale » di Gandhi (Balducci) - non è, d'altra 
parte, per tutti. La difficoltà di raggiungere un 
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tale_ equilibrio, che rappresentò lo specifico cari­
sma di Gandhi, fu anche - ed è tuttora - una 
sorta di limite del gandhismo. Ciò venne colto 
assai bene da f acques Maritain, il quale aveva 
peraltro intuito nel satyagraha il rifiuto del regi­
me politico dello Stato borghese, rifiuto omogeneo 
alle esigenze politiche della fede cristiana. Esor­
biterebbe dallo spazio destinato a questa recen­
sione rendere conto di tutti gli spunti suggeriti 
dal lib,ro in questione. 

Un'ultima segnalazione merita tuttavia di esser 
fatta a proposito di quello che potremmo definire 
il debito dei movimenti ecologisti nei confronti 
del pensiero gandhiano. Scrive infatti Balducci: 
" E' ormai diventata un luogo comune, di cui si 
fan forti i movimenti ecologisti, la tesi che il 
nesso tra l'atbuale sistema industriale e la degra­
dazione dell'ambiente vitale... diventerà mortale 
per la specie se non si arriverà all'autoregolazione 
dei bisogni e dei consumi, proprio secondo le in­
dicazioni appena ieri tacciate di ascetismo medio­
evale, ostinatamente proposte da Gandhi con l'in­
segnamento e con la vita ». Completano il volume 
un glossario dei termini indiani, una selezione 
bibliografica di libri scritti da e su Gandhi e, 
soprattutto, un'antologia di scritti gandhiani pun­
tualmente richiamati nel testo da altrettante note. 

GANDHI COMMENTA LA BHAGAVAD GITA 
• Edizioni Mediterranee, Roma 1988, pp. 342, 
L. 32.000. 

Nella Bhagavad Gita (V-III secolo a.C.) sono 
condensate diverse dottrine filosofico-religiose del­
l'induismo di liberazione; in essa sono presenti 
passi che . avvalorano una concezione impersonale 
dell'Assoluto accanto a!Ja glorificazione dell'Asso­
luto personale. Infine, alcuni autori vi hanno rav­
visato influenze buddhiste (si trova citato - Ira 
l'altro - il termine nirvana), E' logico che una 
opera così ricca di spunti abbia ispirato tanti cer­
catori di verità; ed è logico che ciascuno di -essi 
abbia trovato nella Gita spunti e con/erme di temi , 
peculiari alla propria ricerca. 

Così i diversi commentatori della Bhagavad Gita 
ce ne offrono un'interpretazione da diverse pro­
spettive, che spesso si completano a vicenda. Al 
Mahatma Gandhi sembra interessare particolar­
mente - com'è ovvio - il karma-yoga (lo yoga 
dell'azione, la cosiddetta « via delle opere »). « Il 
nostro unico scopo è conoscere Dio e realizzare 
l'irrealtà di tutto il resto. La via per conoscerlo 



non è quella di stare per terra con le gambe 
incrociate, ma di lavorare con spirito disinteres­
sato >i. « Noi possiamo solo lavorare e lottare ». 

Il commento, dunque, ribadisce a più riprese 
un'esaltazione del lavoro compiuto per dovere, 
disinteressatamente, come mezzo per non soffrire 
gli effetti del karma. Per Gandhi, l'essenza della 
Gita sta nel tentativo di conciliare doveri sociali 
e doveri morali; e questo ne fa un'opera uni­
versale. « Questa è un'opera che può essere letta 
da persone di tutte le fedi religiose. La Gita non 
si pone dalla parte di nessun punto di vista set­
tario. Il suo non è che un insegnamento di etica 
pura ». Non sempre possiamo essere d'accordo col 
radicalismo di certe proposizione gandhiane (e 
sulla Gita, d'altra parte, esistono commenti ben 
più profondi e filosoficamente acuti di questo -
certamente riduttivo - di Gandhi); ma sempre, 
anche a proposito delle . affermazionl che ci sem­
brano più datate o più opinabili, colpisce la disar­
mante umiltà di chi le pronuncia. Ispira tenerezza 
l'immagine del Maha�ma che, giorno dopo giorno, 
per oltre nove mesi forza la propria natura anti­
intellettuaUstica ·per condividere con gli ospiti del 
suo Ashram l'rmmortale sapienza della Gita. Ci 
piace segnalare, infine, la curiosa antologia ripor­
tata nell'appendice di questo volume, in cui di­
versi autori esprimono il loro pensiero su Gandhi 
in occasione del suo settantesimo completanno 
(2-10-1939). Profondità e completezza di dati 
emergono dagli interventi di Radakrishnan e Co­
maraswamy, ma vere e proprie « chicche » sono le 
brevi comunicazioni di Einstein e soprattutto di 
Maria Montessori (« Gandhi e i bambini »). 

ALEXANDER BERZIN: « Collera e disagio men· 
tale » • Ghe-Pel-Ling Edwoni, Milano 1987, 
pp. 24. 

GHESCE RABTEN RINPOCE: « Il training men· 
tale in sette punti » • Ghe-Pel-Ling Edizioni, 
Milano, pp. 42. 

YESCE DONDEN: « I  fondamenti della medicina 
tibetana » • Ghe-Pel-Ling Edizioni, Milano, 
pp. 47. 

ADRIANA MAZZARELLA: « Il Buddhismo Ti· 
betano incontra l'Occidente » • Ghe·Pel·Ling 
Edizioni, Milano 1983, pp. 16. 

Il Centro Rabten Ghe-Pel-Ling è uno dei più 
a�tivi centri di buddhismo tibetano esistenti in 
Italia. Negli anni '80 munerosi insegnanti di Dhar­
ma e studiosi di discipline collaterali vi hanno te­
nuto seminari e coni erenze. Vengono qui presen­
tate le trascrizioni di qua,ttro interventi sui temi 
più diversi. 
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Alexander Berzin, interprete ufficiale del Dalai 
Lama, esplora in modo chiaro ed efficace alcune 
comuni espressioni di sofferenza mentale. 

U corso tenuto da Ghesce Rabten nel 1977 rap­
presenta un commento al compendio di alcuni 
insegnamenti del maestro Atisha (X secolo). 

Nelle conferenze del medico tibetano Yesce 
Donden si può verificare la completezza di un 
sistema medico in cui la filosofia e lo studio della 
mente hanno il pol'!to che meritano. 

La conferenza della dottoressa Mazzarel/a, in­
fine, illumina la posizione di Cari Gustav Jung 
a proposito delle filosofie religiose d'Oriente. 

GIORGIO MILANETTI: « Il divino amante » • 
Ubaldini Editore, Roma 1988, pp. 141, L. 16.000. 

La preoccupazione soteriologica - vero e pro­
prio « leit-motiv » di tutta la speculazione india­
na - conobbe forme ed espressioni talora assai 
diverse ma convergenti su un punto fondamen­
tale: la salvezza è possibile solo attraverso un 
completo abbandono del sè. Il trascendimento 
dell'ego, che nella concezione dell'anatta bud­
dhista trova una radicalizzazione senza appello, si 
può dunque considerare come il minimo comun 
denominatore delle filosofie soteriologiche del-
1'1 ndia. 

Poiché ogni scuola, e finanche ogni singolo 
spirito, ha bisogno di una sua propria via di li­
berazione, si sono andati tracciando tre sentieri 
principali, percorsi talvolta singolarmente, talvolta 
combinati tra loro. Si tratta della via della gnosi 
(liberazione attraverso la conoscenza), della via 
dehla devozione (liberazione aHraverso l'amore 
incondizionato per Dio) e della via dell'ascesi 
(liberazione attraverso le varie tecniche dello 
yoga). 

Al secondo di tali sentieri è particolarmente de­
dicato questo accurato studio di Milanetti, il qua­
le non manca di sottolineare come le espressioni 
più mature e più piene della bhakti (devozione) 
siano sorrette <da una incroZ.Zabile disciplina (asce­
si) e rese limpide dalla chiara luce del discerni­
mento (gnosi). 

La prima organica formulazione della dottrina 
della bhakti si ritrova nella Svetasvatara Upa­
nishad e pervaso di spirito devozionale è uno 
dei libri-chiave dell'induismo, la Bhagavad Gita. 
Tuttavia lo studio di M ilanetti, che insegna lin­
gue arie medioevali dell'India, è focalizzato ap­
punto sul misticismo medioevale, scarsamente in­
teressato a problematiche filosofiche e, semmai, 
imparentato con la poesia e il teatro, usate come 
arti di supporto ai culti devozionali. Si veda a 
questo proposito il Gitagovinda di fayadeva (di­
sponibile anche in trad,uzione italiana), vero e 



proprio modello della letteratura erotico-poetico­
mistica. Agli elementi della psicologia erotica si 
rifà anche la teologia che sottende questi movi­
menti spirituali: l'ebbrezza di Dio, Passione oltre 
le passioni, si esprime col linguaggio pieno e cal­
do degli amanti. 

Milanetti descrive alcune scuole medioevali, 
per lo più poco conosciute dai non aldetti ai la­
vori: ad esempio i Baul del Bengala (XIII secolo) 
o i Sant nirgun, i bhakta più « sofisticati », che 
per evitare sclerotizzazioni su un'immagine usa­
vano attribuire all'Assoluto nomi diversi e con­
trastanti. Il misticismo dei Sant presenta non po­
chi punti di contatto col Sufismo, cui è dedicato 
un intero capitolo del lib.ro. Il Sufismo, elevata 
espressione mistica nata in area islamica, trovò in 
India terreno particolarmente fertile per certe or-

ganiche affinità che in taluni casi si approfondiro­
no sino a produrre assimilazioni e sintesi podero­
se. Basterà qui ricordare la grande simiglianza tra 
la pratica del dhikr (« ricordo » del nome .di Dio) 
e la ripetizione del nome propria del mantra-yoga 
e del narn-jap, forma più elevata ed emotivamente 
trascinante della devozione germogliata in am­
biente induista. Milanetti non manca di sugge­
rire puntuali comparazioni con la mistica cri­
stiana. 

Questo breve libro, cui un eccellente apparato 
di note conf e.risce un indubitabile valore scienti­
fico, si raccomanda a chi vuole oltrepassare la 
fruizione della filosofia indiana come colorato 
caleidoscopio evocatore di atmosfere per attin­
gerne la profondità e, perché no, anche la 
complessità. 

Altri libri ricevuti : 

A. E D. MEUROIS-GIVAUDAN: " Viaggio a Shamballa » - Edizioni Arista, Giaveno 1987, pp. 238, 
L. 15.500. 

B. S. RAJNEESH: « Preti e politici: la mafia dell'anima » - R·ajneesh Foundation Europe, Arona 1987, 
pp. 156, L. 16.000. 

AA.VV.: « La realizzazione spirituale dell'uomo. Giainismo - Induismo - Buddhismo - Sikhismo - Islami­
smo - Cristianesimo » - Istituto Propaganda Libraria, Milano 1987, p. 244, L. 16.000. 

I QUADERNI DELL'ET A' DELL'ACQUARIO: « Il Vangelo Acquariano di Gesù, il Cristo » - Bresci 
Editore, Torino 1974, pp. 101, L. 10.000. 

Lo Zen ebbe or1gme dalla tradizione yoga di oltre quattro o cinquemila 
anni f� e, nel processo di trasmissione dall'India al Giappone attraverso la Cina, 
creò un metodo estremamente raffinato di pratica mentale e fisica. In un certo . 
senso, credo non sia esagerato dire che questo metodo è il fiore più bello della 
cultura orientale. 

Attraverso il metodo della calligrafia, il pennello la carta e l'io diventano 
una cosa sola; libero da ogni vincolo, tutto il corpo si riempie di energia e si 
riesce a scrivere con il non-pensiero. Se questo è portato nella vita quotidiana, 
non solo quando si prende una penna per scrivere, ma anche quando si tiene 
in mano un ago per cucire, il volante di un'auto o si fa qualsiasi altra cosa, 
l'attività cre,�t_ivl!_ del NQn-pensiero imparata nella calligrafia Zen diventa viva e 

---comincia a funzionare in noi. 
KADOWAKI 

48 



INIZIATIVE 
CENTRO MILAREPA · VAL DELLA TORRE 

Dallo scorso mese di agosto questo centro ha 
una nuova sede: è una villa di recente costruzio­
ne che si sviluppa per oltre 300 mq. coperti su 
tre piani, circondata da circa 3.000 mq. di terreno 
alberato, situata in un luogo isolato e tranquillo 
sulla collina del monte Musinè a circa 20 km. 
da Torino (vedi foto). Le prossime attività del 
centro sono: 
9 ottob.re: Il percorso Tantra; 
12-15-19-22 ottobre: Corso di Shiné (calma men­
tale) a Torino, presso Econatura; 

16 ottobre: Rapporti Sutra-Tantra e domande al 
lama; 

23 ottobre: Insegnamenti e pratica intensiva di 
Shiné; 

30 ottobre-1 novembre: Iniziazione e ritiro di Ta­
. ra Bianca; 

1 novembre: Insegnamento e pratica intensiva 
di Shiné; 
20 novembre: Sul rituale di meditazione, prima 

parte; rituale di Milarepa con offerta di Tsok; 
27 novembre: Sul rituale di meditazione, seconda 

parte; 
4 dicembre: Metodi e funzioni dei quattro Tantra. 

Rituale di Milarepa con offerta di Tsok; 
8-11 dicembre: Ritiro di Tara Verde; 
18 dicembre: Insegnamenti e pratica intensiva di 

Shiné; 
26-31 dicembre: Ritiro di Manjushri (rituale di 

purificazione di Dorje Sempa il 31 dicembre); 
1 gennaio: Guru Yoga di Milarepa con offerta 

di Tsok; 
2-5 gennaio: Ritiro di purificazione di Dorje 

Sempa; 
6-8 gennaio: Ritiro e insegnamenti su Guru Rim­

poce (Padha Sambhava) . 

La nuova sede del centro Milarepa a Val della Torre (Torino) .  Comprende un ampio locale 
per il tempio, un salone soggiorno, iservizi e stanze per l'abitazione del Lama e dei residenti; 
può ospitare altre ·persone per brevi periodi. Gli organizzatori del centro sono seriamente 
impegnati per completarne l'acquisto e per lavori di sistemazione. E' il più ampio centro 
residenziale di Dhal.11lla per il Nord e si attende l'aiuto consistente di quanti auspicano 

la .diffusione delle pratiche 'buddhiste. 
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Tutte le attività spirituali saranno guidate dal 
lama residente ven. Giang Ciub, discepolo di 
Kalu Rimpoce. 

Per informazione: Centro Milarepa · Località 
Pra Granero, via delle Betulle, 35 • Val della 
Torre (TO) • tel. 011 /9689219, oppure: 0121/ 
22484 (Luigi, ore 19-21). 

L'ARCOBALENO · TRIESTE 

Il centro studi interreligiosi di Trieste « Arco­
baleno » (Via S. Francesco, 34 · Trieste) ospiterà 
a metà novembre il lama Sherab Gyaltsen Amipa, 
ghl!$ce Larampa, uno dei fondatori del Tibetan 
Institute di Rikon (Svizzera). Questo maestro ti· 
betano terrà il 18 novembre una conferenza su: 
« Buddhismo ,fibetano; pace, amore, meditazione 
e metodo per uno sviluppo spirituale ». Seguirà 
il 19 e 20 novembre un seminario su « Amore e 
con;ipassione con Bud,dha Avalokitesvara », duran­
te il quale verrà coni erita l'iniziazione di Cenresig 
a quanti lo desiderano. 

Per informazioni più dettagliate gli interessati 
possono telefonare al n. 040/773216. 

ISTITUTO TSONG KHAPA . POMAIA 

Il programma dell'Istituto per i prossimi mesi 
comprende, come al solito, pratiche ed insegna­
menti di Dharma con il lama residente, gheshe 
Ciampa Gyatso ed altri maestri tibetani ed inoltre 
attività di psicologia e terapie psico-fisiche: 
14-16 ottobre: Astrologia e tarocco astrologico, 

con Fabio Borghini; 
21-23 ottobre: « Le tre essenze con Cenresig », 

corso di meditazione guidato dal lama Gonsar 
Rimpoce; 

21·23 ottobre: Musicosofia, seminario di medita· · 

zione musicale con Uwe Fricke; 
28 ottobre-I novembre: « fe-nang e commentario 

della pratica meditativa delle 21 Tare », con 
. il gheshe Ciampa Gyatso; 

28-30 ottobre: Metamorfosi, con Gaston Saint­
Pierre; 

28-30 ottobre: Aromaterapia con Susanne Fischer 
Rizzi; 

11-13 novembre: L'energia femminile nel buddhi­
smo, con Martin Kalff; 
18-20 novembre: Educazione all'unità, con Valen­

tino Giacomin e il gruppo di Universal Edu­
cation; 

25-27 novembre: Tai-chi-chuan con Shin Dae 
Wong; 

2-4 dicembre: fe-nang del Buddha della medicina 
e Je-nang di Lama T1Song Khapa, con il gheshe 
Ciampa Gyatso; 

7-1 1 dicembre: Ritiro di Samatha (tib. Shiné, 
calma mentale), con il gheshe Ciampa Gyatso; 

27 dicembre-3 gennaio: « L'essenza dell'oro raffi· 
nato », con .U gheshe Ciampa Gyatso; 
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16 gennaio-1 febbraio: Ritiro di Gyalwa Gyatso, 
con il monaco Thubten Tsonquyi. 
Tutte le mattine dalle ore 7,15 l'Istituto orga­

nizza una meditazione collettiva guidata da mo­
naci. Cerimonie del buddhisnu:/ tibetano sono or­
ganizzate ogni mese, in relt/tzione con le fasi 
lunari. 

Per informazioni: tel. 050/68654. 

FONDAZIONE MAITREYA - ROMA 

Il gruppo romano della Fondazione Maitreya, 
Istituto di cultura buddhista, riprende l'attività 
ne/fa capitale con due importanti iniziative: 
3 novembre: Videocassetta con un insegnamento 

· di Krishnamurti, pronunciato a Saanen (Svizze­
ra); la proiezione avrà . .  luogo a partire dalle . .  
ore 18 nell'Aula 1 della Facoltà di Léttere del­
l'Università di Roma « La Sapienza » e sarà 
introdotta e commentata dalla prof .ssa Maria 
Angela Falà; 

19 novembre: Seminario di meditazione Zen, con­
dotto dal padre gesuita giapponese /. Kakichi 
Kadowaki della Sophia University di Tokio, ad­
destrato allo Zen dal maestro buddhista Sogen 
Omori e autore del libro « Lo Zen e la Bib­
bia »; il Seminario avrà luogo a partire dalle 
ore 16 nella sala « Orfeo » in vicolo d'Orfeo, · 1 
(Borgo Pio). E' necessario prenotarsi telefonan· 
do al n. 06/351237 (ore d'ufficio), oppure al 
n. 06/6051913 (ore serali). 

· FONDAZIONE MAITREYA · TORINO 

Il gruppo torinese della Fondazione Maitreya 
organizza per venerdì 11 novembre alle ore 20 
una conferenza del monaco giapponese Koho W at­
tanabe Roshi, abate del monastero Antaji (Giap­
pone) sul tema « Fede e società ». La sede della 
con/ erenza non è stata ancora designata e sarà 
comunicata ai primi di novembre dalla stampa 
cittadina, oppure dal telefono 011 /9378331. 

ASSOCIAZIONE PER LA MEDITAZIONE 
DI CONSAPEVOLEZZA DI ROMA 

L'attività sarà ripresa dalla fine di novembre 
con il seguente programma: 
2_6-27 novembre (dalle 8,45 alle 18 entrambi i 

giorni, al Circolo Orfeo di Roma in vicolo 
d'Orfeo 1, presso Borgo Pio): Ritiro di medi­
tazione m stile Ch'an coreano, condotto da 
Stephen e Martine Batchelor (per praticanti non 
principianti); 

17 dicembre (dalle 8,45 alle 19, al Circolo Orfeo): 
Intensivo di vipassana condotto da Corrado Pen­
sa (per praticanti non principianti). 

La prenotazione (tel. 06/3610123 prima delle 
8,15 di mattina o la sera) è richiesta per tutti e 



tre gli eventi e si accetta solo a decorrere da un 
mese prima dell'evento al quale si intende iscri­
versi. 

TEMPIO SOTO ZEN • SALSOMAGGIORE 

Dopo i risultati largamenti positivi conseguiti 
nel granae Ritiro intensivo (Ango) d'estate, il 
Tempio Fuden;i, con la guida del maestro Taiten 
Guareschi, organizza dal 1 dicembre al 2 gennaio 
l'Ango d'inverno, suddiviso in tre periodi: 

1) Rohatsu Sesshin (dall'l all'8 dicembre) : E' 
la Sesshin del risveglio di Sakyamuni Buddha, con 
cui si ricorda l'Illuminazione avvenuta sotto l'al­
bero della Bodhi. I primi tre giorni saranno di 
facile approccio, con una pratica di zazen inter­
vallata · da insegnamento, lavoro e attività varie; 
i giorni dal 4 all'8 si trascorreranno quasi esclusi­
vamente seduti nella postura dello zazen (medi­
tazione), ripetendo l'esperienza dello stesso Sa­
kyamuni. L'ultima · notte si praticherà zazen fino 
all'una dopo mewanotte e si chiuderà con una 
cerimonia solenne che celebra il Risveglio; 

2) Da111Pi Sesshin (da 9 al 10 dicembre): Que­
sta sesshin celebra un altro avvenimento storico 
per la tradizione Zen Soto: la notte che il disce­
pola Eka passò in piedi nella neve, fuori dalla grot­
ta del maestro Bodhidharma, supplicando di farlo 
entrare e di insegnargli il Dharma; si narra che 
alla fine Eka si tagliò il braccio sinistro e lo con­
segnò al maestro, come segno della sua volontà 
di essere accolto come discepolo e diventare pra­
ticante. Questa sesshin consiste in una sola notte 
di zazen immobile, dal tramonto alle prime luci 
dell'alba, ricordando la determinazione di Eka, 
che è considerato il simbolo di chi ricerca la Via, 
lo spirito del vero discepolo; 

3) Sesshin di Capodanno (dal 27 dicembre al 
2 gennaio): E' una sesshin semplice, di facilissimo 
approccio e particolarmente . indicata per princi­
pianti, co.n ripetute introduzioni alla pratica dello 
zazen e dei vari aspetti dell'esperienza Zen (inse­
gnamento dei maestri, incontri per domande-rispo­
ste, lavoro e attività comuni, pasti, ecc.). Sarà fe­
steggiato insieme il Capodanno nel modo che si 
ripete da sempre nei templi zen: salutando l'anno 
vecchio che se ne va con le sue illusioni e delu­
sioni, facendo risuonare per 108 volte nella notte 
la campana e:.terna e, a mezzanotte, recitando 
ad alta voce un Sutra di buon augurio per l'anno 
che viene; il tutto preceduto da un banchetto. 

Dall'I 1 al 26 dicembre ci sarà un normale pro­
gramma di sessh1in aperto a tutti, previo un sempli­
ce avviso telefonico. 

Per ulteriori informazioni e per le iscrizioni la 
segreteria di Fundenji è disponibile tutte le mat­
tine dalle 8 alle 10,30. · 
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Per tutto il mese di · dicembre sarà presente al 
. Tempio la maestra Hajime Takasugi Sensei, che 

guiderà corsi di Chano-Yu (cerimonia del tè) e di 
Ikebana (composizione floreale). 

ISTITUTO SAMANT ABHADRA • ROMA 

A partire da giovedì 20 ottobre, tutti i giovedì 
dalle 18,30 alle 20 il gheshe Sonam Gyaltsen di· 
rigerà un insegnamento su « Le Terre e i Sentie­
ri ». Lo stesso maestro a partire da lunedì 24 ot­
tobre tutti i lunedì, sempre dalle 18,30 alle 20, 
commenterà il Bodhicaryavatara del grande bud­
dhista indiano della scuola mahayana Santideva. 

Ogni J(f e 25° giornò del mese del calendario 
tibetano a partire dalle ore 18 sarà celebrata il 
Tsok (cerimonia d'offerta). 

,Per informazioni: Via Pavia, 3 - Roma - te/. 
06/8453841. 

INTERNATIONAL MEDITATION 
CENTER ITALIA 

L'l.M.C. Italia organizza a partire da fine otto­
bre i seguenti corsi residenziali di 9 giorni di me· 
ditazione vipassana (nella tradizione di U Ba 
Khin) : 
28 ottobre-6 novembre: condotto da fohn Cole­

man; 
27 dicembre-5 gennaio: condotto da fohn Cole­

man; 
24 febbraio-5 marzo: condotto da Fabio Zagato; 
24 marzo-2 aprile: condotto da fohn Coleman. 

Nei periodi non interessati da corsi intensivi 
verranno tenuti fine settimana di meditazione, in 
date che saranno comunicate agli interessati. 

Per informazioni: I.M.C. Italia . località La 
Meridiana - Montesanto - 29020 Biana (PC). Tel. 
0523/878334 oppure 02/55186386. 

MONASTERO CHAN • ORVIETO SCALO 

Prossime sesshin di meditazione: 7-8-9 ottobre; 
4-5-6 novembre; 8-9-10-11 dicembre. Dal 1 al 7 
gennaio · sarà . organizzata una settimana di sci a 
Chamonix; dal 5 all'l 1 e dal 12 al 18 febbraio 
due settimane di sci all'Abetone. 

Per le prenotazioni: tel. 0763/25054 • .  

CENTRO VAJRA SATTVA • SCANDIANO 

A fine dicembre sarà organizzato un ritiro di 
meditazione e Kum-nye presso l'abbazia di Torre­
chiara. Corsi regolari di Kum-nye, guidati da Mar­
co V alti, si tengono a Reggio Emilia nella pale­
stra Sankaku. Seminari di meditazione e Kum-nye 
sono previsti a Bagnolo in Piano presso il centro 
Pramap il 23 e il 27 novembre. 

Informazioni: te/. 0522/982250. 



CENTRO RABTEN GHE PEL LING · MILANO 

Questo è il programma per le prossime setti­
mane: 
16 ottobre: Shiatsu, vipassana, tai-chi, tre tecni­

che di consapevolezza; 
21-23 ottobre: La morte e la Via, la preziosa na­

scita umana, con il gheshe Ciampa Gyatso; 
27 ottobre: Meditazione e azione, l'esercizio della 

consapevolezza nella vita quotidiana, con/ erenza 
di Francesco Pazienza; 

31 ottobre: Lha Duecen, discesa del Buddha dalla 
terra celeste; 

5-6 novembre: Lo yoga della divinità, con Gon-
sar Rimpoce; 

· 

12-13 novembre: Ritiro di Cenresig, guidato dal 
gheshe Tenzin Gonpo; 

25-27 novembre: Stadi e sentieri verso l'illumina­
zione, con il gheshe Tenzm Gonpo; 

J dicembre: Celebrazione del Parinirvana di La­
ma Tson Khapa; 

2-4 dicembre: Canto carnatico e respirazione, con 
Letizia Galiero; 

16-18 dicembre: Saggezza e meditazione, con il 
lama Thamtog Rimpoce. 
Corsi continuativi: ogni lunedì alle ore 20, pra­

tica di Shiné con il lama residente Tenzin Gompo; 
ogni mercoledì alle ore 20, corso di Lam-Rim, 
con il lama Tenzin Gompo; ogni domenica dalle 
ore 1 1, meditazione guidata dal lama; ogni sabato 
dalle ore 10,15, corso di Tai Chi Chuan, con Gae­
tano Lauria; dal 15 settembre, meditazione

. 
di 

consapevolezza, con Raffaella e Francesco Pazien­
za; ogni martedì alle ore 20, corso di Shiatsu 
Rara con Giò Fronti e Lisa Pinzan. 

Per informazioni: Via Y.illoresi, 26 - Milano -
tel. 02/4226293 oppure 02/89401254. 

MIASTO RAJNEESH · SIENA 

Nei giorni 4-5-6 novembre sarà organizzato un 
seminario su « Psicoterapia e meditazione ». In­
terverranno: Claudio Naranjio, Isha Blumberg, 
Barrie Simmons, Laura Boggio Gilot, Antonio 
Azin, Mario Spinsanti, Ma Yoga Sudha, Prem 
Prasad, Ma Anand Shaida. 

Informazioni: tel. 0577 /960122 (ore 16-18). 

INCONTRO INTERRELIGIOSO DI ASSISI 

NeWambito dei corsi di studi cristiani orga­
nizzati presso la « Cittadella » di Assisi si è svolto 
dal 23 al 28 agosto iJ terzo incontro interreligio­
so. Il tema di quest'anno era: « Il vivere e il mo­
rire oggi: una nuova sfida per le religioni? » • Di 
fronte a un pubblico nutrito e attento (di circa un 
migliaio di partecipanti) si sono alternate interes­
santi sessioni teoriche e pratiche, condotte da 
oratori o maestri cristiani, buddhisti e mussulma­
ni. Accanto alle tradizionali relazioni, alcune rie-
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che di spunti originali (citiamo per tutte l'appas­
sionato intervento di padre Ernesto Balducci) ci 
sono stati momenti di preghiera e meditazione, 
guidate da esponenti cristiani e buddhisti. Qui la 
mente analitica intensamente impegnata nelle ses­
sioni teoriche veniva incoraggiaata a lasciare il 
posto a un'esperienza di silenzio e a una discesa 
verso la propria interiorità più profonda. Auspi­
chiamo che il seme sparso in questi anni possa 
fruttificare sempre più abbondantemente nella di­
.,ezione del fertile scambio di idee ed esperienze. 

Notizie e resoconti sull'incontro interreligioso 
possono essere chiesti a: « La Cittadella » - 06081 
Assisi (PG) • tel. 075/813231. 

ISTITUTO KARMA LING - ARVILLARD 

Dal 2 al 4 settembre questo istituto di buddhi­
smo · tibetano (fondato da Kalu Rimpoce e diretto 
da Lama Denis Tendrup, di cui questo stesso 
quaderno di P ARAMIT A pubblica un importante 
testo a p. 23) ha organizzato il quinto incontro 
cristiano-buddhista sul tema: « Dio e Vacuità ». 
All'incontro - che si è svolto nella suggestiva sede 
dell'Istituto, in un'antica Certosa nel cuore della 
Savoia, circondata da un parco che ospita centri 
di ritiro e chalet individua/i - hanno partecipato: 
padre Bernard De Give dell'abbazia di Scourmont 
(Belgio), Mitchiko Ishigami delle Università di 
Tokio e di Parigi, Odette Baumer-Despeigne del­
l'associazione « Le Vie dell'Oriente », /ean Pierre 
Schnetzler psichiatra e praticante buddhista, /ean 
Eracle conservatore al museo etnografico di Gine­
vra, padre Placido Deseille del monastero orto­
dosso S. Antonio di Grand, Francois Chenique 
della Scuola francese di yoga, padre Pierre De 
Bethune, monaco benedettino di Clerlande e Lama 
Denis Tendrup, direttore spirituale dell'Istituto 
Karma Ling. 

· 

Informazioni sull'attività dell'Istituto (insegna­
menti, ritiri, ecc.) possono ottenersi scrivendo a: 
Institut Karma Ling, Ancienne Chartreuse de Saint­
Hugon, 73110 Arvillard (Francia) - te{. 79656462. 

CENTRO INTERNAZIONALE 
DELLA PREGHIERA - ROMA 

Il nuovo programma dei corsi di esperienza spi­
rituale prevede tra l'altro: 
21-25 novembre: Iniziazione alla meditazione pro­

fonda, con P. Mariano Ballester; 
12-14 dicembre: Lo Zen e la Bibbia, con P. Ka­

dowaki Kakichi; 
4-6 gennaio: Dimensione meditativa del mondo oni­

rico, con P. Ballester; 
Prenotazioni ai corsi o informazioni solo nei 

giorni lavorativi (dalle 8,30 alle 12,30) al tel. 
06/6869841 oppure all'ufficio (Borgo S. Spirito, 
J A, IV piano). 



Lettere a PARAMITA 

ETICA E METAFISICA 

Ringrazio per 1' articolo sulla pos1z1one dei paesi 
« buddhisti » nei riguardi dell'aborto: un articolo 
chiaro, preciso, coraggioso (v. Paramita 26, n.d.r.). 
Immagino quanto sia stata difficile la scelta per 
dire la verità fino in fondo, anche a costo di appa­
rire insensibili e disumani. 

Tutto il codice di moralità del pancasila è stato 
forzato ed interpretato in modo eccessivo. E' im­
portante criticare l'estremismo morale e fanatico 
anche quando nasce dentro il Sangha. Nel discorso 
ai Kalama il Buddha ci esorta a non credere alle 
tradizioni, non prima di averle sottoposte ad accu­
rata analisi e ci invita a prendere le distanze dalle 
metafisiche religiose; e di questa natura sono le ar­
gomentazioni usate per convalidare le leggi contro 
l'aborto. Ogni metafisica, anche se nata nel paese 
dei buddha, non dovrebbe determinare l'etica; al 
massimo la si può usare come elemento di colore, 
folcloristico, storicamente ed etnicamente definibile, 
senza però alcuna autorità. 

Il discorso etico deriva dalle valut�ioni che gli 
uomini fanno durante il loro interagire e, per sua 
natura, deve essere discreto, tollerante e privo 
di dogmatismo. Ciò nonostante ha un notevole peso, 
perchè prima o poi preciserà meglio il comporta­
mento quotidiano delle persone. L'etica analizza i 
rapporti fra gli uomini e ha la sua legittimazione 
se suggerisce un comportamento mirante ad un be­
nessere e felicità ampi per quanto possibile. Deve 
rispondere ai concetti di qualità e quantità ed essere 
valutabile in termini sociali . Non si può conside­
rare etico un concetto che si ponga al di fuori di 
una ragionevole possibilità di sperimentazione e 
di convalida nel contesto della quotidianità. 

Per esempio, quando in un'intervista un medico 
tibetano dice che preparare mezzi anticoncezionali 
crea cattivo karma, perchè si impedisce o si ral­
lenta il processo della rinascita, egli si appella 
ad insegnamenti tramandati nel corso di secoli, 
ma non verificabili, almeno per il momento. Questo 
medico accetta come vera una cosa che è pura chiac­
chiera. Ovviamente non c'è problema se questi ele­
menti metafisici hanno valore solo per lui; impor-
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tante che non diventino orientamento generale. 
Estendendo un po' il -discorso, si può dire che un 
monaco, praticando la castità, impedisce ad una 
vita di evolversi; ma anche questo ragionamento è 
chiacchiera. 

La stessa cosa vale per l'aborto. Dire che con 
l'aborto si spegne una vita è un po' esagerato. Pos­
siamo considerare il feto una cosa vivente; ma è 
difficile farlo oggetto di attenzioni giuridiche ante­
ponendolo alla donna. Il pericolo è di sacrifi­
care mezza umanità, cosa che regolarmente avviene 
in Corea, Birmania, Sri Lanka. L'aborto è una co­
stante delle civiltà tecnologicamente avanzate: quan­
do una donna non vede le condizioni economiche e 
affettive per portare avanti una gravidanza, o anche 
quando questa è sentita come peso inaccettabile, 
evitando la trappola di una maternità coatta, affer­
ma la propria libertà di valutare e scegliere la pro­
pria vita. Il problema non è comunque un giudizio 
a favore o contro l'aborto. Lontani dai brucianti 
problemi dell'esistenza, siamo tutti generosamente 
per la vita. Nel frattempo si continuerà ad abor­
tire, con poche variazioni numeriche, sia che si 
tolleri l'aborto, sia che lo si voglia impedire, indi­
pendentemente da qualsiasi legge ed ideologia. La 
contraddizione tra vitalità, cioè sessualità piena­
mente vissuta ed aspettative sociali reali, è la mol­
la dell'aborto. Solo una cultura della contracce­
zione può cambiare questa realtà. Cercare di impe­
dire l'aborto con il controllo sociale o con una legge 
significa spingere le donne a pratiche clandestine, 
privandole di un adeguato sostegno medico. A 
fianco degli aborti, che non diminuiranno, avremo 
un elevato numero di donne che moriranno o ri­
schieranno menomazioni a causa di metodi improv­
visati e spesso inumani. L'unica cosa che si riuscirà 
a fare è criminalizzare la donna, legandola ad 
una cultura arcaica ed isolandola, sancendo cosi la 
sua marginalità sociale ed economica. 

Per un momento, vorrei anch'io giocare nello 
spazio confuso che divide l'etica dalla metafisica, 
ricordando quello che ci dicono i maestri dello 
Yoga: « Per i prime tre mesi, dopo la feconda­
zione, è attivo soltanto un pranavayu, che forma 
il corpo del futuro bambino. Quando tutti gli 



organi si sono formati, cioè verso il terzo mese, 
allora e solo allora entra nel piccolo corpo l'ele-

. mento coscienza. Solo a questo punto si può par­
lare di essere vivente o senziente ». L'aborto nei 
primi tre mesi non potrà mai, per lo Yoga, essere 
paragonato ad un omicidio. La stessa ricerca scien­
tifica ·sembra individuare che il feto entra in comu· 
nicazione con la madre, gioiendo e soffrendo, solo 
dopo 12 settimane. Da questo momento è un 
essere vivente; ma non ancora una persona. Una 
legge che permetta l'aborto entro il 3° mese è 
giusta ed equa; ma profondamente insufficiente 
perchè mette sullo stesso piano chi è persona 
(cioè la donna) con chi persona ancora non è 
(il feto). 

Confondere etica e metafisica, come spesso si 
fa, è un grave errore. E' bene ripetere l'insegna­
mento dello Zen che dice: « L'etica non può mai 
stare al disopra dello Zen e lo Zen mai al di sopra 
dell'etica ». 

La cultura buddhista deve smettere di pensare 
alla società come ad un grande monastero. Alla 
sua base non si pongano le antiche metafisiche; 
ma l'uomo, immerso nel suo sforzo meditativo ed 
il suo possibile progresso verso l'illuminazione. 
Parlare di aborto, in campo buddhista, (anche dopo 
il 3° mese) ci porta cosi alla relazione tra maestro 
chiamato in causa e la donna, che chiede consi­
glio. Evitando di porsi come giudice, il maestro 
o la guida dovrebbero analizzare la situazione spe­
cifica della donna sotto l'aspetto psicologico, so­
ciale e meditativo. Così ne verrà fuori un consi­
glio discreto, umano, privo di forzature, maturato 
all'interno di un rapporto di reciproca fiducia e 
rispetto, non irrigidito da elementi di natura meta­
fisica o legale. 

Ugual metodo dovrebbe essere mantenuto quan­
do si parla di eutanasia e di donazione di organi. 
Bisogna valutare le volontà e la storia del singolo 
di volta in volta. La stessa teoria del karma, cosl 
profondamente toccata da queste tematiche, dovreb­
be venir sottoposta alla stessa critica, e spogliata 
di tutti gli elementi metafisici e folcloristici. 

Bartolomeo Ciravegna • Fossano 

EFFIMERO ED ETERNO 

In un recente articolo {Corriere della Sera del 
30-8-1988) il filosofo Emanuele Severino ha scrit· 
to: « La Bhagavadgita rende completamente espli­
cito quanto la ·cultura occidentale ha s·empre ten­
tato di mascherare e di non riconoscere come con­
seguenza inevitabi1e delle proprie premesse: la 
liceità e la ragionevolezza dell'omicidio e della 
distruzione del mondo V•isibile ». E questo perché 
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« per Krsna la realtà si divide in due regioni 
essenzia'lmente diverse: quella visibile dei corpi, 
il regno del sensibile, pe11ituro, caduco, divenien­
te; e quella invisibile, « immanifosta », che solo 
il « sapiente » conosce, la regione, cioè, dello 
Spirito immutabile ed eterno... In questa pro­
spettiiva è inevitabile che il mondo visibile e 
transeunte di-venga l'aspetto illusorio dell'Invisi­
bile e dell'Immutabile e ohe quindi battere e 
ferire, spezzare e bruciare, disseccare e annegare 
i corpi degli uomini siano · azioni che non distrug­
gono alcunché di reale e dunque solo apparente­
mente distrutti:ve e coLpevoli ». 

Questa interpretazione « letterale » del più 
noto Hbro sacro deH'indui1smo mi lascia perplesso; 
mi sembra, tra l'altro, poco compatibile con il 
fatto ohe un induista autentico corrie il Mahatma 
Gandhi abbia trovato proprio nella Bhagavadgita 
la principale fonte ispiratrice per il suo impegno 
civile, poJ,itico e religioso, basato sulla non-violen­
za e sul rispetto di ogni forma di vita: umana, 
animaie e vegetale. Si ritiene inoltre da molti 
orientalisti che le esortazioni di Krsna al principe 
Arjuna siano da interp.retarsi come . rivolte non 
tanto a uccidere nemiJCi « esterni » in carne ed 
ossa, quanto a purificarsi dai klesa, cioè dalle 
contaminazioni mentali, che sono i nostri veri ne­
mici. 

Il prof. Severino sostiene addirittura che la li­
ceità e la ragionevolezza dell'omicidio sarebbero, 
oltre che esplicite . nella Bhagavadgita, implicite in 
tutta la cultura sia occidentale ohe orientale, in 
quanto cultura ohe considera l'uomo un essere 
effimero . « Al di là dell'Occidente e dell'Oriente » 
il Severino, per evitare questi •incoraggiamenti al 
genocidio :propone il principio che tutto è eterno, 
« aMhe il più umile aspetto del mondo visibile ». 
Ma questo affascinante principio è ver1;1mente « al 
di là dell'Occidente e dell'Oriente »? Mi sembra 
che concetti come quelli di anima, buddhità e 
Atman (rispettivamente nel cristianesimo, nel bud­
dhismo e nell'induismo) gettino un ponte tra 1'ef­
fimero e l'eterno; e, per le. più importanti cul­
ture orientali, quel ponte è costituito da legami 
karmici, che non è lecito sciogliere arbitraria­
mente con l'omioidio (o con il suicidio). E' vero 
che, soprattutto in Oriente, i « nichilisti » hanno 
sostenuto che la natura effimera (o « wota ») dei 
fenomeni renderebbe eticamente indifferente qual­
siasi comportamento morale o immorale. Ma il 
prof. Severino sa bene che H filosofo indiano 
Nagarjuna e tanti altri buddhisti prima e dopo 
di lui hanno vigorosamente combattuto questo 
errore con Ia « via di mezzo » (Madhyamika), su­
perando con la « vacuità » la discriminazione tra 
samsara e nirvana (o, se il Severino preferisce, 
tra effimero ed e terno). 

Giulio Piccoli • Mestre 



Gli autori di questo quaderno 

Mauro Bergonzi: ricercatore in religioni e filosofie dell'India presso il Dipartimento di Studi Asiatici 
dell'Istituto Uniiversitario Orientale di Napoli, è au tore di sag;gi sul buddhismo e del volume « Inchiesta 
sul nuovo misticismo ». 

Peter Della Santina: Ph; D. dell'Università di Delhi, rkercatore nell'Istituto del New Jersey di Alti Studi 
sulle religioni del mondo, è autore del volume « Madhyamaka Sohools in India » e coautore di « Naga­
rjuna Letter to King Gantamiputra ». 

Lama Denis Tendrup: discepolo francese di Kalu Rimpoce, compiuto il ritiro di tre anni nella tradizione 
Kagyu, ha avuto la direzione dell'Istituto Karma Ling di Al'Villard (Francia) ed è impegnato in corsi di 
insegnamento e meditazione in diversi centri europei. 

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

Rune E. A. Johansson (1918-1982) : psicologo svedese e buddhologo, si è particolarmente interessato ai 
rapporti tra psicologia occidentale e psicologia buddhista ed ha curato diiverse traduzioni in inglese di 
testi pali e sanscriti. 

Luigi Martinelli: ingegnere, autore di varie pubblicazioni sul buddhismo, fondò nel 1964 l'As·sociazione 
Buddhista Italiana, ohe ha dotato di una pagoda nell'aretino, decorandola con mosaici sul Dharma. 

Ajahn Sumedho: monaèo theravada di nazionalità statunitense, dirige in Inghilterra quattro monasteri 
buddhisti e condm.�e ritiri per 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 (1935-1984) : lama tibetano, si è particolarmente dedicato all'insegnamento del buddhismo 
agli occidentali ed ha promosso la Fondazione per J a preservazione della tradizione mahayana, che rag­
gruppa una cinquantina di centri di tutti i Continenti. 

Le citazioni di /. KAKICHI KADOW AKI pubblicate in questo quaderno 
sono tratte dal libro « Lo Zen e la Bibbia » (Edizioni Paoline, Milano 1985). 
Kadowaki, giapponese, dopo la laurea è entrato nella Compagnia di Gesù. Adde­
strato allo Zen da Sogen Omori di scuola Rinzai, insegna filosofia alla Sophia 
University di Tokio. 

56 


	Paramita 280001
	Paramita 280002
	Paramita 280003
	Paramita 280004
	Paramita 280005
	Paramita 280006
	Paramita 280007
	Paramita 280008
	Paramita 280009
	Paramita 280010
	Paramita 280011
	Paramita 280012
	Paramita 280013
	Paramita 280014
	Paramita 280015
	Paramita 280016
	Paramita 280017
	Paramita 280018
	Paramita 280019
	Paramita 280020
	Paramita 280021
	Paramita 280022
	Paramita 280023
	Paramita 280024
	Paramita 280025
	Paramita 280026
	Paramita 280027
	Paramita 280028
	Paramita 280029
	Paramita 280030
	Paramita 280031
	Paramita 280032
	Paramita 280033
	Paramita 280034
	Paramita 280035
	Paramita 280036
	Paramita 280037
	Paramita 280038
	Paramita 280039
	Paramita 280040
	Paramita 280041
	Paramita 280042
	Paramita 280043
	Paramita 280044
	Paramita 280045
	Paramita 280046
	Paramita 280047
	Paramita 280048
	Paramita 280049
	Paramita 280050
	Paramita 280051
	Paramita 280052
	Paramita 280053
	Paramita 280054
	Paramita 280055
	Paramita 280056
	Paramita 280057

