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Vijnana, il 
• 

quinto skandha (1) 
di Maria Angela Falà 

La nostra ricognizione sui cinque skandha 
o aggregati -che, secondo 1a dottrina buddhi­
sta, costituiscono quello che ·conosdamo co­
me essere umano, è arrivata alla fine. Ci 
manca infatti da prendere in esame solo ii! 
quinto skandha deH'ordine tradizionale, ov­
vero la coscienza (vinnana in pali, vijnana 
in sanscrito). 

Non è semplice trattare questo argomento 
in quanto la coscienza è stata oggetto di 
molto studio da parte della tradizione bud­
dhista di tutti i tempi. Partendo ora dal suo 
significato all'interno della suddivisione de­
gli skandha, far·emo nel prossimo quaderno 
quakhe accenno agli sviluppi successivi 
avuti nell'ambito del pensiero mahayana. 

tl1 termine vinnana viene fatto derivare 
dai testi dal verbo vijanati, letteralmente 
« discriminare» . .Jn quanto skandha, il vin­
nana è considerato una ·reazione o una ri­
sposta agli stimoli sensibili (ivi compresi 
quelli dell'organo interno, il manas). Esso 

. ha la propria base in uno dei sei organi o 
facoltà sensoriali e il proprio oggetto :in uno 
dei sei corrispondenti fenomeni esterni: for­
ma visilbile, .suono, odore, sapore, cose tan­
gibili e oggetti mentali (idee o pensieri). 

Un esempio: la coscienza visiva ha -l'oc­
chio come base e una forma visibile come 
oggetto; la coscien:za mentale ha Ja mente 
come base e un'idea come oggetto. 

La coscienza è legata indissolubilmente 
agli altri tre aggregati mentali (sensazione, 
percezione e attività) e fornisce la semplice 
cognizione dell'oggetto mentre questi ultimi 
contribuiscono con funzioni più specifiche 
al suo riconoscimento. Il suo carattere eti­
-co, e quindi la sua influenza nel proc·esso 
karmico, e il .suo grado di intensità e chia­
rezza sono determinati dalla sua connessio­
ne con le attività mentali. Similmente agli 
altri aggregati, è da considerarsi sempre oo-
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me un « flusso » e non costituisce una so­
stanza mentale nascosta, né è un'entità» 
che trasmigra o un',anima che dir si voglia. 
Pertanto troviamo spesso nei testi la sua 
delfinizione in termini d'impermanenza, sof­
ferenza e non sostanzialità, ·che sono le tre 
caratteristkhe delfosistenza. 

Il vinnana opera all'interno del processo 
sensoriale. Vediamolo più concretamente: 
ogni sensazione si avvale di una determina­
ta base sensoriale e di una forma materiale 
(la coscienza non sorge se non c'è un ogget­
to sensibile). Quando I'oggetto e l'organo di 
senso vengono in contatto ( 1) sotge 1a co­
scienza sensibile. La cos-cienza quindi non è 
mai indipendente dagli organi di senso. Suc­
cessivamente interv·engono la perèezione e le 
attività mentali che riconoscono l'oggetto 
percepito. 

La coscienza quindi non ha la capacità 
di riconoscere un oggetto, è una sorta di 
attenzione al fatto che un oggetto è presen­
te nel campo dei nostri sensi. Quando' l'oc­
c<hio viene in contatto con un colore', per 
esempio il blu, sorge la coscienza visiva che 
è .semplicemente attenzione a:lla presenza 
di un colore, ma che non riconosce che è 
blu. Avere «coscienza visiva» di una cosa, 
o si può dire anche « vedere » una cosa, 
non significa rkonoscerla. 

Molto acuta a ,questo riguardo è fa cJ.istin­
zione che ne'l Vissuddhi Magga (la f ii.mosa 
opera di Buddhaghosa) viene fattà sulle di­
verse proprietà del'la percezione (sa.rma), 
della coscienza {vinnana) e della compren· 
sione (panna): « Supponete che ci siano tre 
persone: un bambino piccolo senza capacità 
di discernimento, un abitante di un villag­
gio ·e un agente di cambio, i quali vedopo un 
mucchio di monete aUo sportello dJ una 
agenzia di cambio. H bambino pkcolq rico­
nosce ohe :le monete hanno incise d�lle fi-
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gure e degli ornamenti lunghi, quadrati o 
rotondi; non sa però che esse hanno un 
valore per gli uomini. L'albitante del villag­
gio sa che hanno figure e ornamenti e che 
hanno anche un valore per gli uomini, ma 
non sa distinguere quale di esse è genuina, 
quale falsa, quale ha mezzo valore . .Vagen­
te di cambio conosce invece tutte queste 
cose guardando le monete, sentendone il 
suono quando vengono ;gettate, odorandole, 
assaggiando'le o soppesandole sulla sua ma­
no. Egli sa -che sono state fatte in un de­
terminato villaggio o città o in una certa 
parte dello stato ooc ... La 'percezione è ·come 
il bambino piccolo senza capacità di di­
soernimento, che vede le monete e le v,ede 
solo sotto l'aspetto dell'apparenza dell'og­
getto, come. colore rblu, colore oro, argen­
to ecc ... 'La coscienza è come 'l'abitante del 
villaggio , .cihe vede Ie monete e le riconosce 
per la loro apparenza estendendo poi il riro­
nosdmento anche alle loro caratteristiche. 
La ,comprensione è come l'agente di cambio, 
che vede le monete, perché, dopo averle 
apprese per fa loro apparenza e aver esteso 
il riconoscimento alle loro caratteristiche, 
l'estende 'ancor più fino a raggiungere la ma­
nifestazione del sentiero... Tuttavia è ben 
difficile riuscire a separare percezione, co­
scienza e ·comprensione e dire: questa è la 
percezione, questa è la coscienza, questa è 
la comprensione; esse operano tutte insie­
me ». 

Vediamo ora come la coscienza viene 
descritta nei testi canonici: 

La éoscienza viene definita in base 
alla condizione per mezzo della quale 
nasce: a causa dell'occhio e di una 
forma visibile nasce una coscienza ed 
è chiamata coscienza visiva; a causa 
dell'orecchio e dei suoni n11sce una 
coscienza ed è chiamata coscienza udi­
tiva, a causa del naso e degli odori 
nasce una coscienza ed è chiamata co­
scienza olfattiva; a causa della lingua 
e dei sapori nasce una coscienza ed è 
chiamata coscienza gustativa; a causa 
del corpo e degli oggetti tangibili na­
sce una coscienza ed è chiamata co­
scienza tattile; a causa della mente e 
degli oggetti mentali nasce una co­
scienza ed è chiamata coscienza men· 
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tale. Un fuoco è conosciuto in base 
al combustibile che lo fa ardere: se 
un fuoco arde a causa del legno viene 
definito un fuoco di legno; se un fuo­
co arde a causa della paglia, è definito 
un fuoco di paglia ... 

Similmente, discepoli, quando a 
causa di condizioni appropriate sorge 
la coscienza essa è definita con questo 
o quel nome: quando nasce a causa 
deII•occhio e della forma visibile è 
definita coscienza visibile ... » (M I, 
259). 

Insistendo su tale punto, Buddhaghosa, 
il grande commentatore del V secolo d.C., 
spiega : « Un fuoco ,che arde a causa del le­
gno brucia solo se c'lè un approvvigionamen­
to di cornbustibile (cioè di legno), ma muore 
in quello stesso luogo se non c'è approvvi­
gionamento, perohé a quel punto le condi­
zioni sono ,cambiate ( ... ). Allo stesso modo 
la coscienza che nasce a causa dell 'oochio e 
della forma visibile nasce neHa porta del-
1' organo di senso ('l'occihio) solo quando esi­
stono Ie condizioni per l'oochio: forma visi­
bile, luce e attenzione, ma .cessa non appena 
le condizioni non ci sono più, perché sono 
cambiate e la coscienza non si trasmette a'l­
l'oreochio ecc ... , diventando coscienza udi­
tiva e così via (2) ». 

Le scuole antiche dei Sarvastivadinah e 
dei Sautrantika (3) affermano che. il pro­
cesso sensoriale è assai complesso e in esso 
confluiscono molti elementi interconnessi 
con la presenza essenziale delfa coscienza. 
« Troviamo nei testi, essi affermano, la 
seguente dichiarazione : "Questo, brahmano, 
è .l'organo della vista, è una porta attraverso 
cui vediamo forme e colori". Questo signi­
fica ohe la coscienza pel'Cepisce i colori at­
traverso forgano della vista (ohe è parago­
nalbile a una porta). Vuol dire, a rigor di 
termini, che quando usiamo il termine "ve· 
dere" esprimiamo ·soltanto ohe c'è una porta 
aperta ·Che permette aUa .coscienza di ap­
prendere un colore. E' un errore sostenere 
che l'organo della vista guarda con il risul­
tato di vedere, il vedere è prodotto solo dal­
l'elemento della -coscienza .(4) ». 

Successivamente ailla <:oscienza sensibile 
sorge la coscienza menb.de o manovinnana: 
a determinate impressioni corrispondono de-



terminate idee. E' la coscienza mentaie che 
centr�lizzando le sensazioni vede, ode, sen­
te, gusta. Il manovinnana è la coscienza pu­
ramente mentale ohe non sorge da un orga­
no di senso, ma dalla coscienza sensibile che 
deriva da'1 contatto fra i sensi e l'oggetto. 
Se·condo il'Alb'hidharma, le due coscienze 
(coscienza sensiibìle e coscienza mentale) 
sorgono insieme a causa di determinate 
condizioni: 1) inclinazione o tendenza na­
tura'1e; 2) condiz ioni strutturaH {ile porte dei 
sensi); 3) abitudine ; 4) pratica. 

Nel Milindapanha troviamo i'l monaco Na­
gasena .ohe spiega molto chiaramente come 
operino queste condizioni paragonando la 
prima {inclinazione o tendenza naturale) a 
dell'aoqua piovana che scorre seguendo sem­
pre la pendenza de1 terreno, la seconda .(con­
d�zioni strutturaili) a un'unica porta neJla 
cmta muraria di una città ohe serve sia 
per entrare che per uscire; la terza (abitu­
dine) a un percorso comune a tutte 'le caro­
v_ane ed infine. fa quarta (pratica) aila pra­
tlca ohe associata a uno studio precedente 
permette di scrivere, contare e calcolare 
velocemente quando ce n'è la necessità. 

1La coscienza apprende ciò che i sensi han­
no percepito. Essa è paragonata al sovra­
intendente di una città che, posto al centro 
di un crocicchio può ·vedere chiunque entri 
dalle quattro porte delle mura; la cosdenza 

· apprende tutto dò che le viene trasmesso 
daMe porte dei �nsi e mette in moto il 
pensiero. 

« La coscienza può esistere avendo 
la materia come mezzo, la materia co­
me oggetto e la materia come suppor· 
to e cercando il suo piacere può cre­
scere, ingrandirsi e svilupparsi: oppu· 
re la coscienza può esistere avendo le 
sensazioni come mezzo ... le percezioni 
come mezzo... o le attività mentali 
come mezzo, le attività mentali 
come oggetto, le attività mentali 
come supporto; cercando il suo piace­
re può crescere, ingrandirsi e svilup­
parsi. Se un uomo dicesse: io mostre· 
rò l'andare, il venire e lo sparire, la 
nascita, la crescita, l'incremento e lo 
sviluppo della coscienza, indipendente­
mente dalla materia, dalla sensazione, 
dalla percezione e dalle attività men· 
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tali, egli parlerebbe dri qualcosa che 
non esiste» (S III, 58). 

La coscienza si sviluppa quindi deside­
rando, raccogliendo e affidandosi a imma­
gini, sensazioni e attività menta1i. · In tal 
mod? opera all'interno del processo di ri­
nascita (5). llniatti, in quanto terzo anello 
della pro_<luzione condi�i�nata, ha la propria 
causa nei sankhara (att1v1tà mentali o attivi­
tà karmiche) e a sua volta è causa del for· 
marsi di un nuovo namarupa, ossia di un 
nuovo organismo psicofisico . 

:Similmente ai sankhara, anche ikt coscien­
za è stata distinta all'interno deH' Abhidhar­
ma in ottantanove classi su<ldivise in kar­
micamente favorevoili, non favorevoli, op· 
pure neutre e in appartenenti alla sfera ma­
teriale, alfa sifera della materia sottile alla 
sfera immateriale e aHa coscienza sovr;mon­
dana o coscienza ·di coloro che sono « entrati 
nelila oor.rente » e che dopo gli stadi di �< ri­
tornare una volta » e di « non ·ritorno » 
acquisiranno lo stato di arahant, ovve·ro 
conseguiranno il nirvana (6). . 

Nel prossimo numero vedremo come nel 
buddhismo mahayana l'aggreigato della co­
s:ienza sia stat<? suddiviso in tre as�etti : 
cttta, manas e vmnana e •come I'A.fay� vin· 
nana, comunemente conosciuta come ·co­
scienza serbatoio, trovi il suo posto in que­
sto .quinto aggregato. 

(1) U contatto ha luQgo come « quando due 
montoni cozzano tra di loro» M I 190. 

(2) Citato da W. RAHULA, L'insegnamento del 
Buddha, ed. :Paramita, Roma 1984, p. 45. 

{3) I Sarvastivadinah sono una delle sette in 
cui si di.y;i5e il buddhi&mo hinayana nel III sec. 
a.C. Da questa setta si svilwppò successivamente 
parte del pensiero mahayana. Similmente aocad<le 
c�n la sett� dei Sauntrantika che funsero da ponte 
d1 passaggio <l.al!e teorie hinayana a quel!\\ del 
Madhyamika. 

· 

(4) T. ST.CHE!tBATSKY, La concezione cen­
trale del buddhismo, Sudi! Das Gupta 1923 tr. it. 
Roma, Ubaldini 1977, p. 49. 

' · 

(5) L'argomento è ·già stato preso in cons;ide­
razione negli articoli "5U Karma e Rinascita,

· 
in 

P ARAMITA 23 e 24. 
(6) Tutta la lista delle ottantanove modalità 

della coscienza si .può trovare in appendice al 
Buddhist Dictionary di NYA<NATILOKA, Colom­
bo 1952. 



Il phenam-suttha 

Questo sutra del Samyutta Nikaya (XXII, 95) tratta ancora dei cinque skandha 
paragonati in successione a: della schiuma, dei cerchi sull'acqua, dei miraggi, 
all'essenza del tronco di un banano, agli artifici di un prestigiatore. Tutte queste 
similitudini tendono ad evidenziare l'assoluta impermanenza e insostanzialità degli 
skandha. Non c'è nulla di permanente né di sostanziale in essi così come non c'è 
permanenza in una bolla di schiuma che rapidamente svanisce né c'è sostanza nel 
tronco di un banano formato soltanto da strati sovrapposti di foglie accartocciate. 
Questo testo canonico è denominato phenam-sutta (Sutra della schiuma). 

In una certa occasione il Beato si trovava 
a Ayojjhaya, sulle rive del Gange ( 1).  Un 
giomo così disse ai suoi discepoli: 

« Discepolri, supponete che il fiume Gan­
ge porti giù una gran massa di schiuma e 
che un uomo dalla vista acuta (2) la veda, 
l'osservi e cerchi attentamente di scoprire 
l'essenza della sua natura. Vedendola, os­
servandola e cercando attentamente di sco­
prire tale essenza, la troverebbe priva di 
sostanza e priva di essenza. Quale essenza, 
discepoli, ci può essere in una massa di bol­
le di schiuma? 

Allo stesso modo, qualsiasi corpo, sia esso 
passato, futuro o presente ... vicino o lonta­
po ... se uno di voi comprendesse chiaramen­
,te, lo troverebbe privo di sostanza e privo 
di essenza. Quale essenza ci può essere in 
un corpo destinato a perire? 

Supponete, discepoli, che sia autunno e 
çhe stia piovendo con delle grosse gocce. 
çadendo nell'acqua esse formano dei cerchi 
�he si dissolvono immediatamente. Un uomo 
�alla vista acuta Ii vede, Ii osserva, cerca 
�ttentamente di scoprire quale sia la loro 
natura. Così facendo, li troverebbe vuoti, 
privi di sostanza e prrivi di essenza. Quale 
essenza ci può essere, discepoli, in dei cerchi 
nell'acqua? 
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Allo stesso modo, discepoli, accade con 
qualsiasi sensazione... Quale essenza ci può 
essere in una sensazione? 

Supponete che durante l'ultimo mese del­
la stagione secca, a mezzogiorno, si formi 
un miraggio e un uomo dalla vista acuta Io 
veda, l'osservi o cerchi attentamente di sco­
prire quale sia la sua natura. Osservandolo 
lo troverebbe privo di sostanza e privo di 
essenza. Quale essenza ci può essere, di­
scepoli, in un miraggio? 

Allo stesso modo accade con qualsiasi per­
cezione ... 

Ancora, discepoli, supponete che un uo­
mo stia vagabondando alla ricerca dell'es­
senza del tronco di un banano avendone 
bisogno e, presa un'ascia, entri in una fore­
sta e veda un imponente tronco di banano 
diritto; giovane, altissimo. Egli lo taglia alle 
radici. A vendo lo tagliato alle radici, le re­
cide alla cima: avendo così operato, lo scor­
teccia. Una volta tolta tutta la corteccia fat­
ta di foglie non trova alcuna essenza al di 
sotto di esse. 

Allora, discepoli, supponete che un uo­
mo dalla vista acuta lo veda, l'osservi e cer­
chi attentamente di scoprire la natura del 
tronco di banano. Vedendo ed osservando 
in tal modo, lo vedrebbe privo di essenza. 



Quale essenza, d�scepoli, ci può essere in 
. un tronco di banano? 

Allo stesso modo, discepoli, accade con 
qualsiasi attività mentale ... 

E ancora, discepoli, supponete che un 
prestigiatore o un apprendista prestigiatore 
faccia un suo artificio sulla pubblica via e 
che un uomo dalla vista acuta lo veda, l'os­
servi e cerchi attentamente di scoprire la 
natura di quell'artificio. Vedendolo, lo tro­
verebbe privo di sostanza e privo di essen· 
za. Quale essenza, discepoli, ci può essere 
in un artificio da prestigiatore? 

Allo stesso modo, discepoli, qualsiasi co-

scienza, &ia essa passata, futura o presente, 
sia essa lontana o vicina... se un discepolo 
la vedesse, l'osservasse, guardasse da vicino 
quale sia la sua natura ... la troverebbe vuo· 
ta, la troverebbe priva di sostanza, la tro­
verebbe priva di essenza. Quale essenza, 
discepoli, ci può essere nella coscienza? 

Il nobile discepolo esperto, comprenden· 
do in questo modo, sente ripugnanza per il 
corpo, per la sensazione, la percezione, le 
attività mentali, la coscienza. Provando di­
sgusto, se ne distacca. Tramite il distacco 
perviene alla liberazione, al pensiero. "Per 
la vita in queste condizioni non c'è futuro"». 

Così parlò il Beato. E poi aggiunse: 

« Come una bolla di schiuma è questo corpo, 
come cerchi nell'acqua sono le sensaz1001, 
come un miraggio privo di sostanza è la percezione, 
prive d'essenza come un tronco di banano sono le attività mentali, 
un fantasma è la coscienza. 

· 

Così ha dichiarato il discendente del Sole (3). 
Si deve però medHare su questa massa corporea 
e investigarne la forma. 
Osservandola appare vuota, vacua. 
Si inizi prima di tutto con il corpo, 
alla comprensione sottile esso appare 
come privo di tre cose: vita, calore e coscienza; 
Lo si contempli come gettato da una parte, una cosa senza 
sensibilità, mero cibo per gli altri. Tale è il suo lignaggio. 
Una fantasia infantile, un assassino ( 4) . 
Tale il suo nome. Non ci si vede alcuna essenza ». 

(11) Questo insegnamento è dato <!alla viva vo­
ce del Buddha che parla ai monaci riuniti neUa 
città ·di Ayojjhaya in cui esisteva un monastero 
donato alla comunità dalla .popolazione. 

{2) L'uomo dalla vista acuta, che viene spesso 
chiamato in causa, è colui che, attraverso la pra­
tica, ha la capacità di discernere <le cose così come 
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(trad. dall'inglese di M.A. Falà) 

veramente sono con chiara consapevolezza e chiara 
comprensione. 

(3) Quando si definisc·e Discendente del Sole, 
il Buddha si riferisce al suo 'lignaggio. 

(4) Il coDpo e gli altri quattro skandha sono con­
s·i,derati assassini in quanto si distruggono reci­
procamente: .quando il corpo materiale (rupa) 
muore, causa la distruzione degli altri quattro 
skandha e viceversa. 



Dhammapada 

Citta vagga,. il canto della mente 
a cura di Luigi Martinelli 

E' questo il commento introduttivo e la 
traduzione <lel terzo canto del Dhamma­
pada, dal libro «Etica buddhista ed etica 
cristiana » di Luigi Martinelli. 

Subito dopo il capitolo sull'attenzione che 
è :il più importante requisito richiesto dalla 
prat<ica della Dottrina buddhista, viene, co­
me era logico aspettarsi, U Capitolo suNa 
mente. 

Infatti, Jo strumento dell'attenzione I:? la 
mente e non si può esercitare un'acuta fa­
coltà di attenzione senza avere una mente 
ben sv.iluppata ed educata. tUno dei .punti 
basilari deJla Dottrina buddhista è, perciò, 
lo sviluppo e l'educazione della mente per 
pote,,la adoperare in modo simile a come 
un buon ginnasta usa il suo corpo. 

Se l'attenzione costituisce la base della 
med itazione per ,j.[ passaggio dal razionale 
al trascendente, la mente deve essere uno 
strumento ben flessibile per potersi adattare 
a questo difficile trapasso. 

L'esercitare ed educare la mente è carat­
teristica spedfica deil mondo orientale. Gli 
orientali, giustamente, rimproveraoo agli oc­
cidentali di curare amorosamente tutto quel­
lo che si riferisce al corpo, ma di non curare 
affatto quello che si riferisce alla mente e 
portaoo come esempio che, mentre ad una 
persona occidentale educata .riesce facile 
mantenere le membra del suo corpo compo­
ste e dominarne le rreazioni, alle stesse perso­
ne ·riesce impossibile obbligare ,1a propria 
mente a pensare ad un determinato oggetto 
anche per sofi pochi minuti, appunto perché 
!a loro mente non è stata educata per mezzo 
di un lungo e continuo esercizio ad essere 
dominata daUa volontà. 
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Per il Buddhismo, la composizione del­
l'uomo rè un insieme indissolubile di mente 
e corpo {nama-rupa) e, pertanto entrambe 
le parti debbono ricevere uno stesso allena­
mento adeguato, tenendo, anzi in conto, co­
me ripetuto nelle prime due strofe del primo 
Capitolo del Dhammapada, che la mente è 
assai più .importante del corpo , essendo essa 
la creatrice di tutto il mondo concettuale 
e relativo in cui ordinariamente viviamo. 

Nel Cammino rdi Liberazione indicato dal 
Buddha vi sono tre appositi gradini dell'Ot­
tuplice Sentiero dedicati alla mente ,(retto 
sforzo, retta attenzione e retta concentra­
zione) e lo svUuppo mentale costituisce una 
delle tre sezioni del Cammino stesso .(che so­
no la Moralità, Jo Sviluppo Mentale e la 
Saggezza Intuitiva). Senza lo sviluppo men­
tale, una buona condotta non è sufficiente 
per raggiungere la Liberazione dalla soff e­
renza, cioè affrontare ,iJ terzo stadio che è 
la Saggezza Intuitiva. 

U presente Capitolo sulla Mente analizza 
come sia difficile questa educazione, ma co­
me essa sia indispensabile, beneficiosa e 
apportatrice di tranquUiltà e felicità. Una 
mente ben allenata, infatti, costituisce una 
fortezza che serve a protezione anche per 
il corpo, il quale è invece, « fragHe co­
me un coccio » come afferma poeticamente 
la strofa 40. 

Di fronte aUa capitale importanza della 
mente nel sistema buddhista, cosa possiamo 
dire allo stesso riguardo per la Dottrina cri­
stiana? Come già indicato nel caso dell'at­
tenzione, il Cristianesimo non dà molto ri­
lievo al fattore mentale. Per il cristiano sono 
essenziali il Corpo e lo Spirito (o anima). 
La mente viene considerata come facente 



parte del corpo e incapace di elevarsi aUe 
altezze dello spirito, tendendo a considerare 

·come mente soltanto la parte razionale di 
essa. Soltanto recentemente gli studi psico­
logici moderni hanno obbligato la Dottrina 
cristiana ad occuparsi della mente in una 
più ampia misura. 

Però, basilarmente, per iJ cr.istiano, resta 
ancora vaUda !'espressione del Vangelo 
«Perché Dio ha voluto nascondere la sua 
Dottrina ai savi e agli inte:lligenti e rivelarla 
ai piccoli fanciulli» (Mat. XI - 25), ricor­
dando anche che Gesù disse « !Se non dive­
nite come piccoli fanciulli non entrerete 
punto nel regno dei Cieli» (Mat. XVIII· 3). 

Lo sviluppo mentale, per il cristiano, è, 
perciò, da tenere poco in conto ed è più 
di ostacolo che di vantaggio per U per/ ezio­
namento spiritua le. Del resto è logico che 
sia così, perché, ment.re è possibile, anzi, na­
turale, passare da un elevato sviluppo men­
tale alla fiducia e alla fede verso il trascen· 
dente, risulta, invece, generalmente impos­
sihMe a chi possiede una cieca jede ricevere, 
sviluppando la propria mente, una conferma 
a ·questa stessa fede. Chi, per natura, ha fede 
in qualcosa, analizzandola mediante la men­
te, generalmente finisce col perdere l'ardore 
della fede primitwa. Così è avvenuto a molti 

religiosi che sono passati aM'eresia o al­
l'ateismo. 

Perciò il cristiano non ha, nella sua Dot· 
trina U problema di una educazione menta· 
.ze, nel senso di usare questa facoltà per 
entrare nel mondo della trascendenza. Per 
questo, egli non viene incitato ad esercitarsi 
nella pratica de/ila Meditazione, come usata 
nel mondo orientale, che richiede un lungo 
esercizio del.fa mente. Per U aistiano la par­
te morale riguardante l'azione e la parola è 
la parte della moralità che è predominante, 
mentre rla moralità del pensiero assume mi­
nore ·importanza. 

Rendere morale il proprio pensiero è sta· 
to, quindi, un difficilissimo problema da ri· 
solvere per i Santi cristiani' perché, mentre 
essi avevano allenato con .lunghi esercizi U 
loro corpo ad obbedire alla loro volontà e 
a rispettare i precetti della loro Dottrina, 
non avevano fatto la stessa pratica per la 
propria mente. Per questo, in contrasto con 
l'equanime serenità dei Santi buddhisti, tro­
viamo molti scritti di Santi cristiani in cui 
vi è l'eco della tenace rZotta sostenuta contro 
la mente ribelle che « guizzante, di difficile 
guida, sempre dedicata al piacere » conti­
nuava a dibattersi come « un pesce gettato 
a secco appena tolto daU'aoqua » (strofa 34). 

33 Agitata e ondeggiante è la mente, 
difficile da proteggere, diffìdle da controllare. 

n saggio la dirige, 
come l'arciere la freccia. 

34 Come un pesce gettato a sooco 
appena tolto dall'acqua, 

Trema e si dibatte la mente, 
abbandonando iil regno di Maro. 

35 Guizzante, di difficile ;guida, 
ovunque dedicata al piacere (è la mente). 

1i1 dominio deHa mente è profittevole, 
Ja mente domata dà felicità. 

36 Difficilissima a scorgere, sottiHssima, 
ovunque ded:icata al pia<eere (è la mente). 

fil saggio wra la mente: 
una mente protetta dà felicità. 

7 



37 Vagante, 60litaria, senza corpo, 
giacente nascosta (è la mente). 

Caloro ohe -controllano la mente 
sono liberi dai legami di Maro. 

38 A.M'ignorante della vera Dottrina, 
dalla mente instabile, 

Dalla purezza ondeggiante, 
fa saggezza non diviene -completa. 

39 Alla mente priva di turbamenti, 
al pensiero non stremato, 

Al superamento del bene e del maJe, 
·per tale vigilante non c'è paura. 

40 Avendo appreso che questo corpo è come un brocca 
e stabilito che la mente è come una fortezza, 

Si combatta Maro con l'arma della saggezza 
si protegga la vittoria vivendo senza attaccamento. 

41 1Presto, in verità, questo corpo, 
giacerà nella terra, 

Gettato via senza conoscimento 
come un tronco inutile. 

42 Di queUo ohe farebbe un nemico ad un nemko 
o uno che odia all'odiato, 

Non di più farà del male 
una mente mantenuta nella falsità. 

43 Di quello che fareblbe un padre o una madre 
o qualche altro congiunto, 

·Non di più farà del bene 
·una mente mantenuta nella rettitudine. 
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Riflessioni sui ritiri di 
• 

v1passana 
di Corrado Pensa 

1. Un ritiro di vipassana, come già san­
no numerosi lettori di questa rivista, è un 
periodo di tempo (variab:He da pochi giorni 
a parecchie settimane) durante il quale si è 
invitati a praticare in modo intensivo, ossia· 
meditando quotidianamente dal mattino pre­
sto fino a·Jtl'ora di coricarsi, secondo la· mas­
sima -continuità possi1bile . Vige fa regola del 
silenzio, con l'unica eccezione di brevi col­
loqui con gli insegnanti e dell'ascolto di un 
discorso se11aole; H meditante è inoltre inco­
raggiato a esercitare 1a consapevolezza suil 
corpo e sulla mente anche al di fuori dei pe­
riodi di pratica forma'le, per esempio alle 
ore dei pasti. La pratica formale, infine, oc­
cupa gran parte del.la giornata e si svolge 
se-condo una serrata successione di medita­
zioni sedute e meditazioni camminate {1). 

Queste nostre riflessioni si propongono 
di mettere in rilievo akuni scopi importanti 
di questo tipo di ritiri e di indicarne, inoltre, 
alcuni possibili effetti, tenendo presente che 
il "vissuto", ossia H modo di percepire e 
sperimentare un ritiro è soggetto, natural­
mente, a numerosissime variazioni indivi­
duali. 

Anzitutto accenniamo subito, un po' im­
pressionisticamente, a un effetto di rilievo, 
non infrequente (ma tutt'altro che sconta­

to!), che potremmo chiamare "piccolo ri­
sveglio". In sostanza, può accadere ohe il 
meditante, soprattutto se è già in possesso 
di un solido retroterra di pratica, venga in 
contatto, grazie al ritiro, -con l'esperienza 
di un diverso modo di essere; ossia con la 
possibilità di rapportarsi olla propria vita 
in modo diverso: l'individuo torna dopo il 
ritiro aMa sua vita consueta e avverte per 
un certo tempo come una freschezza insoH-
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ta, come una pienezza non frammentata. 
Più in particolare, ci si può trovare di 
fronte a una minore insoddi&fazione di sè e 
della propria vita. •E già questo significa 
un grosso peso in meno. Inoltre ci si può 
imlbattere in una maggiore prontezza e fa­
cilità a tener .fede ai nostri impegni e, nel 
campo delle relazioni interpersonali, può 
darsi che ci si imlbatta poi in un gioiello 
pr·ezioso, e cioè in una netta diminuzione 
della paura di essere giudicati male e di 
essere ri!fìu ta ti dagli altri. 

L'importanza di gustare questa nuova ric­
chezza, anche se in dosi minime .e per un 
br�ve periodo di tempo, è abbastanza evi­
dente : infatti, avendo toccato o anche solo 
sfiorato questo effetto di "piccolo risve­
glio", i·l perché fare ritiri diventerà più 
ohiaro e fa nostra motivazione non potrà che 
rafforzarsi. Ci accorgiamo, tra l'altro, che 
tutta la pratica dez.l'ottuplice sentiero 5i �­
fatta più concreta e accessilbile. Infatti ne'l:l�, 
seconda parte del ritiro e nel periodo im­
mediatamente successivo ad esso è facHt;. 
che si veriifichi un aumento dei tre fattorl 
più specificamente meditativi e cioè retto 
sforzo, retta wncentrazione e retta consa� 
·pevolezza, Possiamo poi .aver notato UQ,I,!, 
maggior propensione per una :vita più giusta 
e meno distruttiva (in-nocente) e dunque più 
.interesse per i tre fattori morali (retta azio­
ne, retta paro'la, retti mezzi di sussistenza). 
!E, infine, possiamo aver sentito una piccola 
impennata in termini di retta intenzione e 
di retta comprensione : nel senso che avver­
tiaip.o adesso una più chiara volontà di cer­
care il bene da un lato, mentre dal'l'altro 
sentiamo di avere intuito . meglio in che 
modo il bene vada cercato. Qui può stare, 
a volte, il punto più forte del piccolo risv�

. 



glio: avere un barlume di intuizione ohe 
esiste una possibHità di ricerca immensa­
mente più promettente di quella ricerca com­
pulsiva di immediata autogratificazione che 
colora gran parte delle nostre vite. IE avere, 
insieme con 'l'intuizione, uno slancio realiz­
zativo nuovo e forte. 

2. Naturalmente questo effetto di puri­
ficazione e di risveglio varia molto per 
ognuno a secondo di parecchi elementi . Ma 
su ciò non possiamo diffonderci in questa 
sede. Una cosa, tuttavia, per amore di pra­
ticità, vogliamo sottolineare: se accade che 
il ritiro non soltanto non produce alcun ri­
sveglio ma, al contrario, ci fa ritrovare, an­
che a distanza di  giorni da:Ha sua fine, men­
talmente ed emotivamente più disorganizzati 
e disorientati di prima e più incapaci di 
funzionare nella vita, questo è un segno 
chiaro ·che la pratka intensiva è controindi­
cata per noi, almeno per t1 momento. Questi 
esiti spiacevoli e pericolosi potrebbero in 
gran parte essere prevenuti se si tenesse 
a mente che i ritiri sono da evitare {a) al­
lorché si è in una situazione di forte ango­
scia; �b) allorché .}'individuo ha una storia 
di sindromi depressive gravi o di sindromi 
sohizof reniche anche episodiche e brevi. 
Conviene indl·tre tenere a mente ohe (e) i ri­
tiri superiori ai 2-3 giorni richiedono la 
pvesenza di una certa familiarità con la me­
ditazione, ifami:liarità stabilitasi ·grazie a una 
regolare pratica quotidiana e ·a un lavoro in 
gruppi o comunità di meditazione. Infine, i 
pericoli si riducono se si ricorda {d) la ne­
cessità di comunicare subito agli insegnanti 
qualsiasi nostro sospetto di essere nelle si­
tuazioni di controindicazione. La questione 
circa indicazioni e controindicazioni della 
pratica intensiva è molto più vasta e com­
plessa, anche pel'dhé, qua1ora H ritiro su­
peri la soglia dei 10-15 giorni, l'intensità au­
menta e così i .rischi (2).  Ci basti per ·ora 
aver fornito alcune segnalazioni essenziali 
per ritiri al di sotto di questa soglia, che . 
sono poi i ritiri più frequenti. Aggiungendo 
ancora una vo'lta che una seria psicoterapia 
è un sostegno utilissimo per chi intende alf­
frontare ritiri; e diventa, se stiamo male, 
particolarmente auspicabile, assai più dei 
ritiri, i quali, anzi, come si è <;letto, in tale 
situazione 1hanno alte prdbabi11tà di farci 
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peggiorare. Un'ultima osservazione. Si può 
disporre di tutta questa informazione e tut­
tavia incappare ugualmente in qualche esito 
spiacevole. Le ragioni mi sembrano soprat­
tutto due. 1La prima è dhe il meditante può 
essere sinceramente aH'oscuro di un suo 
squilibrio psichico che viene fatto "preci­
pitare" da un ritiro. La seconda ragione, 
più frequente, è che, malgrado tutte le av­
vertenze, l'attaccamento a un concetto, a 
una idealizzazione del buon meditante che 
fa sempre e comunque ritiri, può essere più 
forte del dis•cernimento e finis.ce così col 
metterci ancora una volta nei pasticci, se­

condo la natura costitutiva dell'attacca­
mento. 

3. :Arbbiamo pa�lato di un possibile ef­
fetto di risveglio prodotto dai ritiri di me­
ditazione di consapevolezza e abbiamo fatto 
oenno a risdhi e contromisure. Torniamo ora 
a esaminare il medesimo effetto da una 
angolazione diversa che potremmo chiamare, 
in certo senso, l'angolazione del mistero. l'l 
grosso di un ritiro è silenzio e immobilità, 
includendo i n  quest'ultima anche fa lenta 
o lentissima mobilità deUa meditazione cam­
minata. II coHoqui e i discorsi sono impor­
tanti, sì, ma soprattutto in quanto si rivol­
gono a 1questa immobilità silente e attenta: 
essi avr·eblbero poco senso ed efficacia se non 
avessero come controparte questo pr·edomi­
nante silenzio immobile. Ciò significa che, 
in virtù appunto di questa predominanza, 
un ritiro si potrà definire anche così : noi 
stessi a contatto con noi stessi, in continua­
zione, tra alti e !bassi. iE d a  questa frequen­
tazione della nostra mente, non di rado dif­
ficile, scoraggiante, noiosa, si può emergere, 
come vedevamo, con . uno slancio di forza 
e di fiducia e con una vista più chiara e !be­
nevolente: ora questo · fatto per ·l 'ottica del 
nostro io iè un mi-stero: ·Infatti, siamo entrati 
in contatto con una sorgente di forza tutta 
interna, tutta quanta dentro di noi, indipen­
dente da stimoli o agganci · esterni : non aib­
biamo fatto alcunché, non abbiamo compi'U­
to alcuna impresa che gratiifìcasse i sensi 
e/o il pensiero. A!l contrario, i sensi e il 
pensiero sono stati messi a digiuno, con 
tutta la ricorrente frustrazione ohe ciò ha 
provocato. Non aiblbiamo fatto incontri in­
teressanti, non albbiamo acquisito nuovi og-



getti. E' vero che possiamo aver fatto pia­
cevoli esperienze di calma menta1e e avere 
avuto utili intuizioni. Ma è anche vero 
che, invece, possiamo avere avuto solo non 
calma e nessuna intuizione e ritrovarci egual­
mente con l 'effetto risveglio. Dunque è Jecito 
concludere che lo sforzo prolungato di stare 
con noi stessi così come siamo senza aggiun­
gere o modi'fì:care ,alcunché, nel silenzio e 
neH'immobilità, è uno sforzo capace di una 
misteriosa !fecondità. !Ricapito1ando, non è 
per aver aggiunto qualcosa a me stesso che 
io ho potuto avere accesso a questo nuovo 
livello di ifiducia, energia ,e comprensione. 
Ma è, piuttosto, da me stesso così come sono 
che tutto questo � provenuto. 

Ora 'è evidente come ciò rappresenti un 
potente fattore guaritivo della pratica inten­
siva. Inif atti poohe esperienze potrebbero · 
invitarci all'accettazione di noi stessi con 
un "coefficente di convinzione" altrettanto 
elevato; e poche esperienze potrebbero es­
sere antidoto altrettanto eccellente per quei 
sensi di indegnità e di inadeguatezza ohe 
sono fardello doloroso dei nostri giorni. Ma 
1a scoperta di questa sorgente benefica al­
l'interno di noi stessi così come siamo è fat­
tore guaritivo per runa seconda rwgione, an­
cora più importante, per certi versi, della 
prima. 1E cioè per la fede nel Dharma che ci 
nasce dal veriificarne in prima persona fa ve­
rità e l'efficacia. ·E' come se dal travaglio 
e dalle angustie che, intrecciate con una 
quiete nuova, sono tipiche di un ritiro, po­
tesse derivare una doppia di'latazione e cidè 
maggiore fiducia in noi stessi da un lato e 
fiducia in una legge più grande di noi dal-
1' ailtro. 

Naturalmente, come più di un meditante 
sa, questa specia'le forza risvegliante dei ri­
tiri può essere usata in modi Sbagliati. I'l 
più tipico è questo, che si può cadere in una 
sopravvalutazione dei ritiri a tutto scapHo 
della pratica quotidiana, la quale finisce, al 
contrario, per essere sottovalutata. Mentre 
l'esito auspicaibi:le, che è anohe uno scopo 
maggiore dei ritiri, è proprio quello di ac­
cres<:ere la motivazione per '1a pratica quo­
tidiana, ossia di rendere più fervido e pre­
ciso il nostro interesse per essa. A questq 
modo il ritiro esplica fa sua funzione ottima­
'1e, ohe è quella di essere un "tempo for­
te" in una vita dedicata alla crescita inte-

riore. n tempo forte serve ad approfondire 
e rinsaldare quello che già c'è, ossia 1a no­
stra quotidiana pratica, formale ed informa­
le, di consapevolezza: così inteso, ii1 ritiro 
si dispone in una prospettiva evolutiva. Al­
trimenti, è faci'le scivolare in una sorta di 
meccanismo di sopravvivenza (e non di svi­
foppo) : facciamo un ritiro e ne godiamo 
i ifJ.1Utti. Uopo di che, dato ohe meditiamo in 
modo oocasionale e che, anzi, tendiamo a 
vivere a caso, s·econdo principi del tutto 
opposti a quelli che coltiviamo in ritiro, en­
triamo prima o poi in gravi difficoltà. A que­
sto punto, per ritornare a galla, facciamo 
un altro ritiro. Dopo un po' ricominciamo 
ad affondare, fino al prossimo ritiro, e ·così 
via. Ma è ovvio che, sino a quando siamo 
impantanati in ,questo meccanismo, noi in 
effetto siamo il batlia di una illusione fonda­
mentale, di quello ,che dassicamente si chia­
mereMle un abile trucco di Mara: l'Hlusio� 
ne, cioè, che 1a pratica possa funzionare 
anche se è solo un fatto episodico e l'illu­
sione, inoltre, che ,essa possa con/ armarsi, 
alla nostra organizzazione (o disorganizzazio� 
ne) di vita, piuttosto che formare e infor­
mare una nuova organizzazione di vita. E 
sicché ooridhiamo interstizi nei quali stipare 
l a  nostra meditazione, vediamo di scoprire 
qualche spazio tra due impegni nel quale 
alloggiare un poco di attenzione gratuita. 
Ma questo, appunto, è illusorio; la pratica, 
trattata così, muore presto e noi magari a 
questo punto corriamo in ritiro per resusci­
tarla. 1E rischiamo di rimanere intrappofati 
indefinitamente in questa situazione se non 
comprendiamo che è la nostra vita che dev�, 
riorganizzarsi attorno aUa pratica e non il 
contrario. !E' soltanto ailora che i ritiri pos­
sono fruttare nella maniera più completa : 
nel momento, cioè, in oui divengono finah 
mente e veramente fasi, tempi deUa pratica 
e non già una sorta di estremo ·rimedio alla 
nostra non pratica. 

A. !Ma vediamo ora di considerare più da 
vicino quel processo di purificazione che ha 
1uogo nella meditazione in generale e più 
in particolare in un ritiro. Esso si manife­
sta tipicamente con fasi più o meno lunghe 
di calma 'inquieta. Questa espressione, nelila 
sua paradossalità, è a1'bastanza precisa. In­
fatti è caratteristica della meditazione, s� 



prattutto intensiva, la coincidenza tra un 
aumentato livello di calma e l'emersione 
di contenuti psiohki latenti non di rado ca­
richi di ansia. Ossia è proprio l'accresciuta 
quiete mentale ·che propizia 1'affiorare di 
materiali inquietanti. Quindi siamo, insie­
me, più calmi e meno calmi al tempo stesso. 
Un praticante di Zen che è anche psicolo­
go {3) ha definito questa fase come "de­
rimozione" (de-repression) seguita da "im­
mersione". Immersione, appunto, nei con­
tenuti che si sono liberati per il venir me­
no dei rigidi confini difensivi repressivi. 
Questa immersione è accompagnata dalla 
caratteristica essenziale del nostro tipo di 
meditazione e cioè da una crescente inten­
sità di consapevolezza. E questo vitale "ac­
compagnamento" mette in grado, col tem­
po, di raggiungere i frutti più maturi deUa 
purificazione, ossia non attaccamento e sag­
gezza. Da notare che questo Autore ha con­
frontato l'informazione tradizionale con nu­
merose interviste a praticanti odierni. 

!A proposito del processo di purificazione, 
un esempio interessante ci viene dal reso­
conto di un redruce della guerra in Viet­
nam (4) . 11 quale, ritornato ormai da vari 
anni dalll' Asia e giunto sulla trentina, si im­
batte nel suo primo ritiro di vipassana. Fino 
a questo momento, le notti di questo medi­
tante erano spesso turlbate da incubi ango­
sciosi provenienti dalla sua esperienza di as­
sistente .sanitario in Vietnam. Durante il 
ritiro gli inculbi cessano ma tutta fa giornata 
è riempita e invasa da ricordi per la prima 
volta nitidi {oltre che sconvolgenti) relativi 
a quegli anni. Il meditante, dopo il disorien­
tamento del primo impatto, si rende conto, 
con l'aiuto degli ins·egnanti, ·ohe sta .svilup­
pandosi run processo catartico, stimolato dal­
la calma meditativa e dall'ambito protetto e 
rassicurante di un ritiro. Sicché quelle emo­
zioni e quelle immagini che egli non era 
stato in grado di tollerare nei suoi vent'anni e 
·che pertanto aveva represso, potevano ora 
dolorosamente aflì.orare. 'E soltanto dopo 
un lungo processo di de-rimozione, im­
mersione e .c;onsapevolezza, che durò a 
lungo · e  lungo l'arco di molti ritiri, gli 
fu possibile arrivare a toccare tutta la 
compassione che era l'altra faccia, nasco­
sta, di quelle emozioni penose. !E la 
compassione è parente molto stretta del non 
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attaccamento e delila saggezza. Dunque, per 
puntualizzare ancora una volta, il ritiro può 
mostrare in maniera più immediatamente 
visibile e tangibile la duplice azione della 
meditazione. La quale promuove da un 'lato 
una presa di contatto in profondità con - la 
nostra mente, mentre daH'altro, simultanea­
mente, essa promuove uno specirfico ti'roci. 
nio interiore che ci insegna a stare con la 
nostra mente secondo consapevolezza e se­
condo equanimità. Il ricordo di specifici 
fatti traumatizzanti, come nell'esempio che 
abbiamo visto, può essere parte rilevante del 
processo, ma non necessariamente. L'impor­
tante è H 'lasciare emergere la varia emotività 
e conflittualità ·che comunque ci . abita e 
quindi trasoenderla secondo fa spedfica mo­
dalità meditativa, che è diversa da altre mo­
dalità, per esempio quella psicoterapeutica. 
Da notare che se �'emersione di contenuti 
psichici in ritiro è particolarmente dramma­
tica, starà al discernimento del meditante e 
degli insegnanti vedere se il meditante è in 
grado di tollerare una immersione in aree 
emotivamente molto cariche o se invece non 
sia più opportuno evitare per il momento 
tutto questo, interrompendo H ritiro oppure 
arroccandosi su una pratica esclusivamente 
volta a .5Viluppare calma mentale e benevo­
lenza senza alcun tentativo di visitare deli­
beratamente i'l dolore. 

Volendo usare· concetti e terminologia più 
, vicini alla formulazione buddhista classica, 

possiamo dire che un ritiro è un espedi·ente 
unico in ordine alla finalità di veder·e e 
quindi di attenuare l'influenza delle _ tre tos­
sine o "radici dell'insanità" (attacc�mento, 
avversione e . conlfusione) sulle nostre vite. 
iE' un espediente unico perché ci mette a 

, marinare oon le nostre tossine, per dir così, 
il dhe lè un modo particdlarmente efficace · 

per rendersi conto di quanta sofferenza esse 
ci provocano. Questa presa di coscienza è 
di fondamentàile importanza, perché senza 
di essa non p otremo essere mai veramente 
convinti che alimentare . le tossine è i' errore 
più grande che possiamo fare. lE dunqrue non 
potremo esser mai convinti sul serio che il 
�ento, faticoso e gioioso disassuefarsi dalle 
tossine è la cosa più giusta, saggia e promet­
tente che possiamo rfare. Insomma, qualora, 
come ablbiamo visto, ci siano certi presup­
posti, un dtiro di vipassana è in grado di 



fard ifare un passo in più in direzione del-
1 'essenza del Dharma, quanto a dire: al 
fatto ohe così tanta sofferenza/insoddisfa­
zione ci aibita; al fatto che generiamo in con­
tinuazione tale sofferenza •cdl lasciar prospe­
rare •l'attaccamento, l'awersione e la con/fu­
sione; al fatto ohe � possilbile intervenire in 
modo irreversilbile su questo errore fonda­
mentale; al fatto, infine, ohe esis,tono i mezzi 
pratici, tra cui i ritiri, per operare questa 
inversione di tendenza. 

Naturalmente i frutti del favoro interior� 

0) Sulla meditazione buddhista Theravada si 
veda A. SOLE'·LERIS, Tranquillity and Insight, 
London 1986, ora tradotto in italiano con il titolo 
La meditazione buddhista, Mondadori, Milano 
1988. Particolal.1mente importante per il tipo di 
vipassana di cui si parla in questo articolo il 
volume di J. GOLDSTEIN e J. KORNFIELD, 
Seeking the heart of Wisdorn, Shambala, Boston 
and London 1987, che sta per uscire in versione 
italiana presso l'editore Ubaldini. 

(2) Importanti osservazioni su oiò in K. WIL­
BER, J. ENGLER, D. P. BROWN, Trasforrnations 

non sono né automatici né distintamente 
preved�bHi. Ma senza lavoro interiore, d'al­
tra parte, non ci si muove. iCome dioe un 
grande contemplativo sufo, Bayazid al-Bi­
stami : « iLa conoscenza di Dio non si può 
ottenere cercandola; tuttavia sofo coloro 
che la cercano la trovano » (5) . O come dice 
I'Anguttara-Nikaya buddhista: « Il conta­
dino deve arare, seminare, innaffiare il suo 
campo, ma non può dire "voglio che la mes­
se maturi oggi o domani". Però verrà il 
giorno in cui la messe sarà matura ». 

of consciousness, Shambala, Boston and London 
1986, anch'esso in via di traduzione itali:ana pres­
so l'editore Ubaldini. 

(3) G. DUBS, Psycho-spiritual deveJoprnent in 
Zen Buddhism: A study of resistance in rnedita­
tion, in f ournal of Transpersonal Psychofogy, 19 
( 1987), pp. 19-86, in particolare •PP · 42 sg. 

1(4) L. BURTON, A Vietnam Vet, in Inquiring 
Mind, 5 (1988), p. 19 .  

(5) Citato in H .  SMITH, Forgotten Truth, Lon­
don 1976, p. 1 14. 

Il premio di laurea a Lidia Valli 

La commissione per il premio di laurea 1 986-1987, nominata dal consiglio di ammtnt· 
strazione della Fondazione Maitreya nelle persone dei professori Giorgio M�lanetti, Amadeo 
Solé-Leris e Riccardo Venturini, ha assegnato il premio di un milione offerto dalla Fonda­
zione Maitreya alla dottoressa Lidia Valli di Roma per la tesi « Walter Y. Evans-Wentz, pio· 
niere e divulgatore del buddhismo tibetano in Occidente ». Relatore di questa tesi è stato il 
professor Elémire Zolla, ordinario di lingua e letteratura anglo-americana all'Università di 
Roma "La Sapienza". Un estratto della tesi p remiata sarà pubblicato in uno dei prossimi 
quaderni di PARAMITA. 

Ricordiamo con l'occasione che per partecipare al terzo concorso per premi di laurea 
con il premio di un milione, istituito dalla Fondazione Maitreya e relativo all'anno accade­
mico 1987-1988, è necessario far pervenire la domanda di partecipazione, la tesi in triplice co­
pia e il certificato di laurea con voto entro il 30 aprile 1989 alla Fondazione Maiitreya (c/o 
PARAMITA, via della .Balduina, 73 · 00136 Roma) . 
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Anima, morte, 
nel dibattito 

rinascita e karma 
con Lama Denis 

La conferenza di Lama Denis Tendrup, 
il cui testo è apparso su P ARAMIT A 28, 
ha dato luogo a un ampio dibattito, di cui 
pubblichiamo il resoconto riportato nella 
rivista Dharma 1 /88 dell'Istituto Karma 
Ling di Arvillard (Francia), ringraziando 
per la gentile autorizzazione. 

: Che opinione ha il buddhismo sull'evolu­
;zione dell'anima, tenendo anche conto del 
concetto di trasmigrazione? 

· !Nel buddhismo :non si parla dii anima. C'è 
Namshé, �a coscienza: namshé è l'ellemento 
che trasmigra dii nasdta in nascita e che 
qurlndi oonserva una certa individualità, o, 
inegl�o, che dà ·l'appaTenz·a di una cer.ta in· 
dividuail:ità. 1L'esi1stenza di questa coscienza 
indiviiduale è pem1'tro relativa e, a ·Hvellfo 
uiltimo, 11.'imane 1i1Nusoria. Questa coscienza 
non ha un'esistenza \{( inerente » e autonoma, 
non ha un caTatrere monaH:tico e non ha 
mai un'esistenza eteflna. C'è continui1tà di 
1oosdenza da una v�ta aM'1alltra, ma è la con­
�nU'iità di un :processo J[•lusorio, che duira 
quanto .dura i.I ddo dei condizionamenti 
s'amsadd. Con i[ r.isvegl:io, ['Hilusione della 
oosdenz·a individuaile viene meno; tutti i 
f,kttori che davano �d essa consistenza si 
scidl:gono, i di\nersi an�Ui che formavano la 
catena dei suoi oondi:zfonamenti isi disgrega­
no e, all di ilà di questa •oos'Oienza individua­
le, sorge 1'esperienza di Y eshé, la Chiara 
Luice suiperindividuaile e non dualistica. E' 
l'esperienza della Mente P.ura, la J.i1be·razione. 

Donde viene e dove va il mondo secondo 
il · buddhismo? 

11..e soodle buddh'i1S'te hanno dato d�verse 
risposte a questo quesito. ·La prima risposta, 
fa più sempHce, è dire ohe si tmtta di un 
falso problema. E' una d�l!le domande .che 
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il Buddha tha 1asciato da par:te, affermando 
che preoccuparsi delH'origine prima e della 
fine ui};tima deHe •cose non aiuta per n:uUa 
a oon1segu:iire il risveglio e 1l:a Hberazione; 
fìllosofì e metafisici che ·si preoccupano di 
questi prdblemi rischiano veramente di mo­
'l"iire .prima di trovare ila :r:i�posta e soprattut­
to iprirna di TeaHz:zJare �1 risveglio, il che è 
fanto più :spiacevole in quanto pmprio que­
sto dsvegli.o è ["unica :risposta r:isolutiva a 
queHe domande: 

!Esistono risposte .d'arr1tro .tipo ·suil piano re- ,;__· . 
fativo e a 1livell10 ulltimo. Sul piano reiliativ;o, 
il samsara - o mondo condizionato - può 
considerarsi sen:zJa or:igi�ne e senza fine; fun­
ziona in doli c'he si ;riproducono alll'inrfinito. 
Anche il problema dell'origine di questi cicli 
è un falso .problema, che può ·trovare espres­
sione Jn una domanda di questo tipo : « E' 
venuto iprima 1l 'uovo o da gaiMina? »; oppure, 
per diirla in �inguagg:io buddhista: « iE' ve­
nuto prima il karma o i suoi prodotti ? ». In 
reailttà .l':ignoranza (cioè la non•conoscen:zJa 
ddHa verità u�tima) apre la strada ai condi­
:ziion:amenti lmrmici, ohe conducono a deter­
minarti istati di coscienza; a foro vo1ta, questi 
diversi sfati di esistenza conducono ia nuovi 
condizionamenti kaim1ici e H oiolo continua 
finché non viene troncato dal Tisvegllio. 

A 1ive1lo u�timo, si può invece afferma1re 
·ohe il mondo condizionato o sams•ara ha fa 
propria origine e la propria fine nelila Chiara 
Luce, dimorante in quello che si indica 
come « il itempo deflil'eiquanimi,tà », ['eterno 
presente o d1l presente internpor.ale. ;E' il 
modo di essere dei .risvegliati. Questa Chiara 
Luce è aM'origine deJle cose e ila loro mani­
festazione si dissdlve in essa, che è l'origine 
prima e la fine ultima del mondo deitle ap­
parenze, di cui faooiamo ll'esperienza. Que· 
sta origiine e quest a  fine sono �ntemporaili ,  
eterni. 



Chi è pienamente realizzato può dare un 
maggiore aiuto, dopo la morte, agli esseri 
senzienti? 

Quiesto è un quesHo mollto .importante. 
Nel buddhismo mahayana il risveglio costi­
tuisce l'usoita daiile esistenze condiZJionate, 
ma un essere ri.sveg1liato non è immel'\So in 
uno ,stato di quiete, sia pure beatifica: egli 
attua fidea1e dcl iBodhisattva, realizzando 
così i1l voto pronunciato come praticante. Chi 
ha preso que.sto voto desidera non entr·are 
nel nirvana .finohé ci saranno esseri soff e­
renti, anoora in preda aUe .fililusioni e ai do­
[ori del mondo oon:d�zionaito. :Egli si prende 
cu'l'la di •tutt·i questi e'S!Seri, guidandoli o1tre 
ile loro iil!l'USioni e Je loro sofferenZle. 

Chi •mggiunge que•sta real.izz.azione è li­
berato daille iimus:ioni e dai condizionamenti 
che ci inca.tenano; con il ·risveglio, egli •rea­
lizza tutte [e qualità dieliLa Mente Pura, le 
« quaHtà di Buddha », che gli •danno ia ca­
padtà di operare iper fil bene degli ess·eri oon 
modalità d[ gran lunga superiori ·a queJ.le 
di .oui oi serviamo noi nel nostro stato ordi­
nario. Un essere risvegliato ha la capacità 
d:i in1tervenit1e con le oosidettie « emanazio­
ni »: l:a sua attività può 'eSprimere in ogni 
luogo e in ogni ciircostanza l'emanazione più 
idonea a rispondere ai bisogni deg.Ji esseri 
di un determinato stato di esistenw 1n un 
dato momento. Siti.amo pa:cl.ando dei Bodhi­
sattva �l liveil!lo più all:to, ohe tornano o 11i­
mangono ne1 mondo della manifos,tiazione 
senza suibime i ilimiti.  La foro man·iifesta­
zione continua a riproduTsi finché ci saran­
no esseri sofferenti. 

Taili azìioni continue non costitufaoono af­
fatto una Hmitazione per chi vive neill'eter­
nità. Al contrario, esse sono fa più petifetta 
deiI1e azioni, che unis1ce a•eterno con iii .tem­
po11aile . Pur essendo pienamente e perfetta­
mente Ti.svegliati, a[ .di fa dei limi·ti di qual­
siasi manilfestazione, questi Bodhisattva ope­
rano in tail modo •a HveilJ1o deMa manifesta­
zione, attuando il gmnde ideale del Maha­
yana. 

Noi abbiamo l'abitudine di invocare i 
morti e di chiedere il loro aiuto. E' una 
cosa utile? 

. Questa invocazione dei morti è da inten­
dersi come « spiritismo »? 
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Non in questo senso, ma nel senso della 
preghiera. 

Un bud,dhista non preg•a mai un morto 
ordinario, per .la buona ·ragione ohe questo 
mo11to non ha nessuna capacità di essere di 
aiuto, perché è Uui stesso ,ancora prigiondero 
nel ddo delile esiistenZle. Le preghiere V1anno 
indi•rizzaite .ail Buddha, agli esseri ·risvegliaiti, 
ai grandi santi. Un grande santo che ha r·ag­

giunto fil risveglio è un Buddha che svolge 
senza sos;ta un"aittività risvegliata in quanto 
bodhisattva. E' possiihiile e foequente che sia­
no indirizzate p·regfri.ere a ·tali santi, c:he 
sono in questi casi un aspetto del Buddha, 
un oorpo di emanazione, un Nirmanakaya 
de:l Buddha. Tutti questi santi, Bodhi:sattva 
e N:frmanalmya partecipano de'llia .natur.a di 
Buddha e di Dharmakaya, che è iil corpo 
essienziitlle e senza forma del risveglio . Con 
i1J supporto del1'1apparen:zia che si era pre­
sentata rome la 1oro forma fisica e del ri­
oordo ohe ci è r.imas•to, indirizziamo foro 
[e nostre preghiere e, tr.amite foro, possia­
mo aprirci all'influenza spirituaile del Corpo 
informale dhe Tappresenit.a '1'essenza dello 
stato di Buddha. Quando un santo è cono­
sciuto per fa su:a vita esemplare e questa 
ci è particolarmente affine, possiamo sentir 
nas>eere una profonda &impafia nei suoi con­
fronti. Se suscitiamo in noi questa affinità 
con un essere risvegl�ato - si tratti di Mi­
!La:repa, Marpa, Gampopa o Guru Rimpoce, 
per •esempio, è giusto e lodevole irivolgergili 
preghiere, avendo ben cMaro ohe n_on ci si 
indirizza ad una person1a individuale, ma 
alìla Vierità Uitima. 

Cosa pensa dell'eutanasia? 

iE' un prdbilema difficHe e complesso. 
L'eutanasia può essere attiva o pas&·va. 
Uccidere o, più esattamente, togildere fa 
yjfa, è senza duibb�o ['atto più negativo del 
oorpo. 

Bisogna avere Ie idee ben chiare suUa 
na•tu�a di un'azione ohe rog;He Ia vita o di 
una 1non-azione che lascia andare la vita 
verso I.a sua fine. E' un problema mOilto 
deliicato, soprattutto al giorno d'oggi, quando 
Ie ·tecniohe moderne hanno .la poss�biHtà di 
trattenere in vi,ta in modo del tutto artificiale . 

1Per principio, noi .consideriamo molto im-



portante che si affronti ila morte neil modo 
più sereno possiibile ·perohé, quando si { 
preparati ·aJ]1a mor.te, la disciplina spi·ri.tuaile 
praticata nel corso ddla vifa è utilizzata 
al meglio in uno stato di lucidità mentale. 
Pertanto, quando l'evento è ineluttalbiJe, me­
glio è ifronteggiarJo h1ddamente, piuttosto 
-che ostinavsi a dtar<lado ravtilfìcialmente, 
compromettendo 1ia poss�biHrtà di una morte 
consapevole. Nelilre rpersone ohe sono prepa­
rate, è da incoraggiare ogni inizi•ativa che 
oontribu•iooa 1a favorire una morte consape­
vole e da scoraggiare quanto sia suscetti!bi[e 
<li ostacolarila . Dail punto di VJ:sta buddhista 
non è uri prdb:lema evirtare 1'acca'll'i.mento te­
rapeurtko, che ronde ma morte invivibik Se 
è questo ·Che si intende per eutanasia passi­
va, non c'è problema. Difatti, di oosa si trat­
ta se non di accettare ·oon tutta semplHciità 
la realtà delYevento irneluttaibifo e soegliere 
di viverlo quanto meglio è .possdbiìle? 

rBen div;erso mi :s·embra invece ]l caso 
dell'eutanas1a attiva. Le sofferenze della 
tnaJattia e dellil 'agonia ·sono ill ri&Ultato del 
nostro karma; porvi termine da se stessi è 
una forma di suioidio, fatfo ·a un'altta per­
sona è una forma di omiddio. Questi a.tti di 
interruzione ddlra vita creano nuovo karma 
negartivo, fonte di .nuove sofferenze; non 
sono mez2li per evitare la sofferenza. lì1 sui­
cidio 1è .dunque da respingere ·Come ogni rail­
tro Hpo idi uooisione . Sono comunque que­
stioni « di frontiera », su cui è molto diffichle 
:la vafotazione pratica dei criteri e dei casi 
pavtioo1ari. A mio giudizio, un buddhista 
d9vrebbe farsi guidare .d:aQ ri&petto deHra vi­
ta, da una 'compassione autent1ca e da un 
atteggiamento fondiamentaqe di non•aggires­
sività. 

Più concretamente, come può considerar· 
si il suicidio dal punto di vista buddhista? 

rSuioirdarsi si:gni'fìca tentare di porre fine 
a sofferenze illl!tdNerarbUi. Queste sofferenze 
hanno origine nel nostro kiarma personarle, 
negli impulsi negativi di cui è impregnata 
1ra mente delrl'aspiirante sui:ciida e che ispingo­
no questa persona in una situazione doiloro­
sa di roosì forte intensità da farle desiderare 
di evi:tairla oon J1a mo11te. Ma il ,suki<l:io non 
ç· mai urn mezzo per evitare la sofferenza; 
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�l contrario, è un atto cihe rla •ampllifica .  
l•nfat<ti al di il:à <lie:lfa morte ·c'è una conti­
nuità d'espevienza nel bar.do e quindi in 
una nuova nascita . La mente cihe tr·asmigra 
si porta dietro un karma al quale non si può 
sfu.gghe; certamente non vi isi sfugge eili­
mi1nrando la vita del corpo. Ohi si 'suicida 
inoitre aggiunge al karma negativo che l'ha 
trascinato a questo punto estremo di soffe­
rem�a anche hl karma negativo dd1o stesso 
suicidio, ohe rè una fo11ma di 'assassinio, la 
· forma est·11ema .de!H'rautoagg11essivi1tà. Le con­
seguen re karmiche di questa :azione spingo­
no ila persona che ila commette tin: uno sta'to 
di soffe11enz·a ben più intenso e insopporta­
Mle di iqueHo al quale intendeva sfuggire . 
Evidentemente i[ su'iddio · non è una solu­
zione, ma l'atto più grave ohe si poosa 
commetterle. 

D'.ahro canto, ianche nel:la sofferenz•a più 
intensa rc'è sempre una possibilità di oo.lu­
zione, [re cause karmiche derlla sofferenza 
possono essere sempre affrontate ed e1imi­
nate. ,La pratioa del Dharma permette di 
comprendere 1le vere cause deHa sofferenza 
e quindi si può comindare a lavorarci so­
pra e finalmente pott-emo 1Mberarcene . 

Ho inteso dire che nel buddhismo alcuni 
pregano per evitare una morte improvvisa. 
Perché lo fanno? 

(Nel buddrhilSmo si prega per eVitare una 
morrtJe .improV'Wsa e si sipeva di evi1ta'l11ia per 
poter affronra1re la morte in uno ·stato men­
ta!le luddo ed applicare oosì le esperienze 
che si sono sviìJuppate con Ja pvatica. Chi 
muore 1all1rimprovviso può trovarsi in uno 
stato di coscienza imprevedib�lre, dn preda a.:1-
le rpassioni . Ten1amo presente che rla condi­
zione menta!le del momento de.Ma morte è 
deterominante pe·r I'evOlluzione « post mor­
tem » e la suc,oessiva rinasdta. Sii rirt:iene 
addirirttura in un certo senso dre ·sia l'ulti­
mo pensiero ohe precede la morte .a determi­
nare la successiva evoluzione. Bcoo pevché 
è importante mori-re m una buona condi­
zione mentalle, liberi da passioni ed attaooa­
men1ti e quindi evi.tare quelli.e morti improv­
vise che possono coglierci impreparati e con 
fa mente disturbata . da1le passioni. 



Quale forma di aiuto si può offrire a chi 
sta per morire oppure è appena morto? 

Per ùn moribondo l'assistenza di !Un'a per­
sona apert·a e si:cura, che a'bbia un atteggfa­
mento onesto, foanoo e benevolo è senz'al­
tro un punto d'appoggio e un sostegno mol­
to vaiHdo. Jin generale, questo è il comporta­
mento da assumere. Bisogna anche tenere 
conto della particolare .situazione vostra e 
del moribondo. In presenza di qua1lcuno 
che segue una quakihe <pratica spidtuaile e 
più aili0011a se si 1tratta di ·�na frat�Mo n�l 
Dhar.ma, si può :rammentargfa fa pratica, gui� 
datilo, aiutarlo direttamente. Ci 1sono varie 
pratiche ohe possono essere di aiuto al mo­
mento della . morte, per esempio la · medita­
zione di Cenresi. Anche ila pratica del Po-ha, 
cio:è del tra�f1er&mento deUa oosdenza è da 
oonsidel'are uti1le: può essere fatta anohe 
direttamente dail mor�bondo, se :si tratta di 
persona che vi si è a1ìlenata durante fa vita. 
Oppure può ess•e11e compiuta da alltra perso­
na. Anche il morente che non avess1e nes­
suna esperienza spiri1tuale può trarre gio­
vamento :daffiLa recitazione di preghiere o di 
mantra. Un mantra su.86urra1:o aU'oreoohio 
di un moriibondo o di ohi è ,appena mor>to 
crea una ·connessione spiTituale positiva e 
sarà questo un elemento favorevole per la 
sua suocessiva evo}uzione, an�he se 1si tratta 
di persona già di:n1oamente morta. 

Quale mantra? 

.U mantra più vaiHdo e più semp1ke è 
« Om Mani Peme Hum »; è iQ mantrra di 
Cenresi, il Buddrha delllia compassione. Un 
mantra non è una formula magica; J.a sua · 
energia e ila sua pot'('}nZJa dipendono <la1l gra­
do di compassione e dallo staro mentale d,i 
chi fo rooita; la ·Sua potenza sarà tanto più 
grande quando è .recitato da chi ha raggiunto 
un'autentica rnailizZJatione ·SpidtuMe. 1ln ogni 
caso, 1recitare questo mantra è is1empre utile. 
I !buddhisti lo usano ·anche per insetti o 
;ai}tri animati appena morti. 

iSono utirli .anohe :lJe .preghiere, tutte que11e 
'che s i  conoscono; lo stesso mantra, del resto, 
può oonsidera11si fa forma più sempil.ice di 
preghiera. Preghiere e invocazioni che si re­
dtano per un defunto gl,i trasme1ttono una 
ell!ergia spi'tiitua1e positiva. E' usata molto 
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1a preghiera di Devaichan. Quanto si  può 
fare <li positivo - offerte, rituali, 1azioni vk­
tuose di ogni genere - ,può essiere indiriz­
zato a!l defunto oon una dicMa1razione di 
dedica e gili ,sarà senù1!1tro di ,aiuto. Questa 
possibilità di 1trasferimento e l'efficacia 1d�1}a 
dedka dipendono da:Ha iricevtività della per­
sona ,diestina:taria . e dal suo karma, · ma: an­
che dailil'energia e sincerità deHa dedica, 
cio:è sopr.attutto dallo stato mentale e da!Ha 
motivazione di chi compie queste priatiohe. 
La .rkettiv,ità è tra 1'a1llbro condizionata dal 
legame 1spiritua:le e fami1Hare esi1stente fra i[ 
defonto e odlui o ooloro .ohe compiono que­
s.fe pratiicihe a suo beneficio; ecco perohé i 
cong�unti del defonito, oollegati a ;lui da un 
rapporto specifico, pos,sono esser�1i di {liuto 
in modo particolarmente effioace. 

· 

Ci sono inoltre .dei riti funebri, has1ati su 
una 1sdenza delfa mente molto e:laiborata, 
che !fanno sorgere una influenza spirituale 
d'i grande beneficio per �l ·deiunto. Sii itl!atta 
<li ·riti che possono Hiberare la ,sua mentfe da 
attaccamento ·a!ll'esistienza cihe sta abbando­
nando e OTientar<la verso un futuro faY.ore­
vdle. H defunto può percepire quanto ·sì. s.t� 
faoendo, il rito che .si sta oolebrando 1a s_uo 
beneficio. iE' molto importante dia qU;ailifa 
deghl officianti, perché i[ morente ha la pos­
sibiJiità di ·renders.i 1oonto se un rito , ftttnefbre 
è celebrato con trascuratezza da persone po­
co oonoentrate e ,oon una mente çont�i­
nata ed aMora può rimanerne dispiaciuto e 
'l1eagi're con ,sentimenti .cli ,aggressività. che 
gli sarebibero nocivi. .Riti funebri come . il 
Bardo Thodol (che è la pratica di cui �i 
occupa il « !Lilbro tiibetano dei morti »); po�� 
sono oellebraf!Si fi1JJ10 1a 49 giorni dopo, fil 
deoesso, cioiè per tutto i'l pe·r.iodo che cord­
sponde aHa dut'ata massdma dei� bardq, Si 
rri1tiene ohe dopo questo :periodo sia .di:ffi«He 
poter essere anoora di aiuto. 

La recita di un mantra fa parte di tecni­
che buddhiste; si ha diritto di recitare un 
mantra buddhista per un defùnto che sia 
ateo? 

ISe me ha senz':a!ltr.o <liriitto, queNo ohe im­
porta è di avere un'attitudine mentale posi­
tivia di amore e di oompassione. H morente 
può percepire questi sentimenti ed entrare 
1oosì in uno stato mentale d\ grati:tudi!IJ.,e dìe-



'1o orienterà verso una evoluzione positiva; 
non è inokre da dimenticare c:he la recita di 
un mantra sviluppa di per sè una energia 
spirituale. Quando duraMe iil bardo un de­
funto ha cognizione di azioni positi<ve ·oom­

piute per i1l suo beneficio, ne ricava senti­
menti positivi che gli sa11anno di aiuto. 

E' possibile reincarnarsi nella mente di 
un animale o di un essere inferiore? 

I� buddhismo distingue sei stati di co­
scienw. La condizione animale è un parti­

colare stato di coscienza nel quaJe è possi­

biile trasmigrare; è :caratterizzato da oscuri­
tà menta1e e stupidità. Ma, .attenzione: non 
è da intende11e .in ·termini materi•ali. Non di­

venterete una formica ! Possiamo esprimerci 
così : si può avere oontinuità di una corrente 
di eneiigva karmica che conduce la mente 
in una oondizione di tipo animafo. 

Quali relazioni esistono fra il bene, il 
male, il karma e la vacuità? 

Questa è una domanda mo1to importante. 
Parlare della vacuità in questi termini: 
« dato che tutto è vuoto e il bene come i!l 
male non sono ohe oonretti menta'li, non 
ha nessuna importanza .come uno si com­
porta » è un grosso errore. Chi sostiene 
queste cose non ha ben 1oapi•to la differenza 
fra i due �iveLH di verità: Ja verità ultima 
e fa verità relativa. La veriotà ultima è al 
di là di ogni polarità, ivi compresa senza 
dubbio quella del'le nozioni di bene e di 
male. Ma noi ci troviamo ora neiWambito 
della verità rdativia, nel druiaHsmo; esistia­
mo, e per il:a durata di questa esistenm pre­
sente siamo . soggetti ailla legge di causalità 
kaormica e ai suoi condizionamenti. In que­
s>to contesto ile nostre azioni po8sono essere 
positive o negative, aMH o mai1destre, sane 
o insane. Quello ohe è positivo può essere 
d1elfìniil:o in tanti modi, ma in sostamia .si 
considera taire ogni comportamento che av­
vicina al risveglio, nel s1enso del deoondizio­
namento e del superamento delle alienazioni 
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deilil'ego e delle sue passioni. E' aWopposto 
da considerare negativo tutto quello che rin­
forza 1a nostra individualità, H nostro ego, 
le passioni, gli attac·camenti, le avversioni... 
H positivo oonduce alfa •sa'lvezza e alla fe­
[kità defini1tiva deir risveglio, fil negativo 
porta a stati di esistenza patologici e dolo­
rosi . Ques·tia è }a legge del karma. 

Come si devono considerare i ricordi di 
vite precedenti? 

H .buddhismo è molto cauto a proposito 
dei ricordi di vite anteriori che taluni, per­
sone ordinarie, pmtendono di avere. Sono 
casi ;tutt'1a'1tro ·ohe rari e non si può distin­
gt11ere in queste reminiscenze quelilo che è 
autentico e queMo :che è soltanto foutto di 
fantasie o di ail:lucinazioni . Nel dubbio, è 
•p11ef evilbille oonsiderare tali fenomeni come 
proi•ezioni i:Husorie ed evitiamo così di en-
1trnre in deliirio o di bloccarci su queste 
esperienze con tutte le complicazioni ohe 
ne dedviano. Del resto, queHo che conta 
non sono t·anto Je nost-re esistenze passate, 
ma l'uso ohe facciamo delila nostra esisten­
za presente. 

Cos'è che si trasferisce da una vita al­
l'altra? 

C'è come un'onda di corrente karmica 
e di coscienza che si riforma e si trasmette 
da una vita all'aa.tra, conse·rvando una certa 
individualità, pm non ess,endo né del rutto 
Ia stessa coscienza, né del tutto una còscien­
za diversa. In uiltima anaHsi, quelfa che 
trasmigra è un'i'l:lusione, l'iHusione delfa co­

scienza individuale che si mO'ltiplica in Jun­
ghe seri1e, n�He ·rioor.renze' del ddo del[e 
esistenze, .il samsara. Inifatti c'è contiinuità 
deil dolo - deH'iNu:sione delia coscienza fino 
a ohe questa còntinuità non siarà sciolta con 
la rea1lizzazione spi-rituale, i[ dsveglio. 

(trad. dal francese di Vincenzo Piga) 



La via del Tantra 

L'autoemanazione 
del lama Thuhten Yeshe 

Con questo capitolo estratto dal libro « La 
via del Tantra », che esce in queste setti­
mane nelle edizioni « Chiara Luce », con­
cludiamo la pubblicazione di parti del libro 
stesso e ringraziamo l'editore. Altri capitoli 
della stessa opera sono apparsi nei quaderni 
P ARAMIT A n. 25, 27 e 28. « La via del 
Tantra » può essere ordinato direttamente a 
« Chiara Luce Edizioni - 56040 Pomaia 
(Pisa) ». 

1. - « Perché devo emanare me stesso nel­
'1' aspetto di Manju·shri o di quarlunque altra 
divinità? », potrete chiedervi. « E' già ab­
bastanza difficile per me emanarmi come 
un uomo, o come una donna. Pel'Ciò, :perohé 
dovrei cambiare aspetto e mettermi un'altra 
maschera, la maschera di Manjus'hri? ». 

Bisogna ricordare che quando ci emania­
mo neihl'aspetto di Manjushri non è per ma­
nifestarci come quailoosa di diverso da ciò 
che già siamo. Noi albbiamo già Je profonde 
qua!lità di una taie manifestazione divina e 
il motivo per cui pratichiamo J'emanazione 
di noi stessi neH'aspetto di una divinità è 
quello di poter riwnoscere e coltivare più 
pienamente queste qualità, piuttosto che re­
stare intrappolati miseramente nelle angu­
ste proiezioni di un atteggiamento auto­
commiserante: « ISono brutto, stupido, debo­
le e inutile ». 

•Potreste anche domandarvi : « Ma aMora 
come può Manjushri, o quailunque altra di­
vinità tantdca essere l'essenza di ciò c'he io 
già sono? Non assomiglio a .nessuna di que­
ste divinità; non ·sono arancione, né blu, né 
verde; non ho che un viso e due braccia, 
cosa che molte di esse non hanno » .  Niatu­
ralmente, sorgeranno dbiezioni simHi a que­
ste, ma se vogHamo :risolverle una volta per 
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sempre iddbbiamo prima di tutto esaminare 
molto attentamente ·chi pensiamo di essere 
veramente. 

;Innanzitutto, voi non siete 1a vostra fac­
cia attuale ; voi non siete le vostre ossa e la , 
vostra carrne e neppure i4 vostro sangue, i 
vostri muscoli o qruallsiasi ailtra parte detl. vo­
stro corpo sono l'essenza di ciò che voi 
siete. In un certo senso, si può dire cihe il 
vostro corpo è come un r(jhot, una macchi­
na, pemhé di •per sè non ha H potere di 
funzionare, ma deve essere controllato da 
qualcos'ailtro. E proprio oome è H pmgram­
ma del computer a controHare il rdbot e a 
farlo funzionare, è !la vostra mente - o, 
coscienza, o psi-ohe, o anima o in qua�unque 
ailtro modo vog.14t.te chiamarila - che dà 
vita al. corpo. Perciò, se cercate l'essenza del, 
vostro essere, se volete conoscere che cosa 
è responsabi'le ,dd modo in cui vivete la. 
vita, dovete guardare neHa vostra mente. 

Un'ahra cosa da realizzare è che da quan­
do siete nati fino a ora vi siete manifestati in 
molti modi diversi e che nessuno di noi �, 
statiico e immutevole. Per esempiò, quando 
siete dominati da1la rabbia, assomig1liate a. 
un demonio, mentre in altri momenti, in cui 
siete pieni di amore, assomigliate a un bel-. 
1issimo angelo. Nessuna di queste manifesta .. 
zioni - sia rablbiosa, pacifica, gelosa, amo­
revole, compassionevole, stupida o saggia -
sorge prima di tutto dal corpo, da:lla forma 
fisioa, ma ognuna di esse vfone creata dal 
potere deUa coscienZla, dal 1potere deil4a men­
te. •La mente ha la capacità di generare 
migliaia di emozioni e di atteggiamenti di­
versi e il corpo segue semplicemente ila Siua 
guida senza a!lcuna soelta, eppure Ci identi­
fichiamo quasi sempre con H corpo, invece 
dhe .con la mente ! E' come se pensas�imo che. 



è H corpo a essere .i:l padrone e non la men­
te; è come se diventassimo schiavi del no­
stro corpo. Basta accendere per qualohe mi­
nuto i11 �levisore per vedere ohiaramente 
quanta attenzione la culturra dedichi ail .ser­
vizio del corpo e qùanto poca a1M'educazione 
deilila mente e non c•è quindi da meravigliar­
si C'he le cose siano così confuse. 

2. - Antepor.re .hl corpo alfa mente non è 
l'unico errore che facciamo : non aibbiamo 
neanche realizzato ohe non possediamo sol­
tanto un corpo grossolano. In seguito ne 
discuteremo più a lungo; ora, in poche pa­
role, possiamo dire che a1il'interno dei wn­
fini ·deUa nostra forma fisica ordinaria esiste 
un corpo di coscienza più sottHe, così chia­
mato perché è intimamente collegato con 
dei Uvetl!li di coscienza più profondi. E' da 
questi livelli più sottili ·dhe scaturisce la 
potenziale energia deli1a saggezza della bea­
titudine, un'energia capace di trasformare 
completamente . ila qualità deiU'esistenza. Le 
divinità tantriohe simbolizzano N pieno svJ­
[uppo deiH'energia della saggezza del'la bea­
titudine ed ecco perché ,si può dire che una 
simile divinità - a prescindere da1l .colore 
o da quante faccia abbia - rappresenta 
l'essenza di ciò clle siamo e di ciò che pos­
siamo ·diiventare. Lo yoga della divinità, per­
ciò, non significa fantasticare '1'impossilbile, 
ma è un metodo estremamente pratico pe,r 
ooltivare i!l nostro più alto potenziale aHra­
verso l'addestramento sistematioo e la pro­
fonda trasformazione della coscienza umana. 

Seiblbene inizialmente .fo yoga della divi­
nità possa sembrare impraticabiile e ostico, 
possiamo comprendere tuttavia la sua effi­
cacia se pensiamo a tecniche analoghe 1che 
hanno già dimostrato il loro valore anche 
nello scettico mondo occidentale. Per esem­
pio, vi sono mdlti casi documentati fo cui 
fa gente si è curata di cancro e altre -gravi 
malattie unicamente attrav,erso il processo 
deHa visualizzazione creativa. Invece di ag­
grapparsi all'idea: « lil mio oorpo è domi­
�ato d·al cancro e io sto per modre », que­
s.ta gente si immagina integra e sana, eHmi­
nando daHa mente l'idea di essere mailata e 
.sostituendola oon un mode11o di 'S'plendore e 
vitailità. In molte occasioni questo approc­
cio si è verificato efficace anche dopo che i 
dottori aivevano perso ogni speranza. 
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La salute deil corpo e deHa mente è prima 
di tutto un problema delil'immagine che ab­
biamo di noi stessi. Le persone che per un 
qualsiasi motivo pensano male di se stesse, 
diwntano e rimangono infelici, mentre 
queHe ohe riescono a riconoscere o a fare 
appello a11'1e loro risorse interiori possono 
superare anche le situazioni più diffid11i. Lo 
yoga daHa divinità è uno idei modi più pro­
fondi per su'bllimare l'immagine che abbia­
mo di noi stessi e questo è il motivo per cui 
H tantra è un metodo così rapido e potente 
per realizzare il nostro inoredibile poten­
ziaile. 

1L'ostacolo più grande che si evge suHa 
strada delJ.a trasformazione in una simile di­
vinità è l'ostinata fiducia nelle apparenze 
ordinarie. Finché manterremo fa vi,sione 
ovdinaria ohe abbiamo di noi stessi, non 
ci sarà spazio per poterei considerare un 
essere illuminato. Non potremo davvero 
credere di possedere un corpo divino fatto 
di foce trasparente, se continuiamo a identi­
ficarci così tenacemente con una forma fisica 
grossolana, né saremo mai in grado di en­
trare in <:ontatto ·con la natura essenzial­
mente pura del nostro essere, se continuiamo 
a pensare cihe la quailità fondamentale deHa 
mente è costituita da difetti e concezioni 
grossolane. 

Perciò, se desideriamo veramente rag­
giungere la soddisfazione che deriva dal.fa 
completa realizzazione personale, doblbiamo 
trovare un modo per ·disfarci dei legami 
delila tirannia deil'le apparenze e dei concetti 
or.dinari. Dob'biamo raggiungere H profondo 
convincimento di quanto sfa dannoso conti­
nuare a considerare il nostro corpo e la 
nostra mente, e quindi ['immagine di noi 
stessi, secondo gli schemi restritti<vi e gros­
solJani che adottiamo ora. Ddbbiamo capire 

.che la s·emplice aocettazione de:Me apparenze 
ordinarie non fa che renderci sempre più 
confusi, insicuri e insoddisfatti. 

Qualsiasi tendenza abbiamo verso l'inde­
cisione e la paura è un sintomo de:lla nostra 
mente dualistica, una mente che rilbolile di 
una sequela apparentemente interminabile 
di pensieri ·contradditori (« Spero di essere 
bello, ma ho paura di essere brutto ») e 
dimostra anche quanto siano supertfì:ciaU i 
giudizi che siamo soliti fare su noi stessi. 
Dopotutto, i'aspetto fisico non è .in grado di 



determinare ill reaile valore di un uomo o d1i 
una donna. Eppure, anche ilievi imperfezioni 
fìsicihe, sia reali ohe immaginarie, sono suf­
ficienti a causarci una grande ansietà, e vi 
sono addirittul'\a ddl[e persone che si sentono 
così brutte, cosl tota:lmente inutHi, oosì pie­
ne di avversione verso se stesse ohe si spin­
gono .a morire. Questo è un esempio estre­
mo, ma penso che la maggior parte di noi 
si ;reprime e si rende infeilioe {per una ra­
gione o per un'altra) . 

3 .  - A volte è oome se fa mente corresse 
improvvisamente in ogni direzione, attratta 
da, o alfa d isperata ricerca di qualcosa. Ma 
a c'he scopo? Cerchiamo qualcosa di scono­
sciuto, capace di soddisfare la nostra brama 
di stabHità e sicurezza e passiamo da un 
oggetto a un · ailtro neilila speranza che la 
prossima esperienza contenga quello che stia­
mo oorcando . .  Come risultato, la mente è 
continuamente distratta, ed è difficfile con­
centrare l'attenzione su dò ohe stiamo facen­
do, perché una parte -deUa mente si sente di 
nuovo insoddisfatta e comincia ,già a cerca­
re un ingannevole qua[cos'arltro. Anche 
quando stiamo facendo quello ohe ci piace, 
perdiamo fadlmente la nostra concentrazio­
ne e così non solo non ;riusciamo a scoprire 
un senso o un dbiettivo più elevato ne'Ua 
nostra vita, ma spesso siamo addirittura 
sconfitti nei nostri affari mondani.  

1L'inevita'Mle conclusione della Hmitata 
concezione cihe aibbiamo di noi stessi - li­
mitata daH'assoluita certezza neHe apparenze 
ordinarie - è la tendenza a cercare fuori 
di noi la risposta ai nostri prdblemi . Cre­
sciuti neH'abitudine di consideral'Ci incom­
pleti o privi di qualcosa di  fondamentale, 
non ci viene in mente Qi .rivalgeroi aUe no­
stre risorse interiori, ·a'll1'a nostra forza intrin-
5eca, per trovare ila sO'luzione delle nostre 
difficoltà, ma cvediamo ohe possedere in 
qualche modo un oggetto del mondo esterno 
ci darà ciò che vogliamo . L'inutilità di que­
sto approccio, tuttavia, dovrelYbe essere a 
noi tutti ovvi'a; di ohi o di che cosa potrem­
mo infatti impadronirci perché. questa ricer­
ca <di sicurezza possa arrivare a un termine ? 
Finché rimarremo interiormente incompleti, 
né fa più beMa donna del mondo, o i•l più 
bell'uomo, i 'Vestiti più elleganti, il gioiello 
più prezioso, e neppure la più ingegnosa e 
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nuova idea avranno j1l potere di smorzare 
i nostri desideri. Finché penseremo che il 
rifugio aHe difficoltà deHa vita può e'Ssere 
tmvato solo .fuori idi noi, non ci sarà possi­
bi:lità di riuscire .a sperimentare a.a vera pa­
ce del:1a mente e disporre di potere e rk­
chezza non sarà sicuramente una soluzione. 
L"alto taisso di a:JicoOIHsmo, divorzio e sui­
cidio delle >cosiddette nazioni svi:luppate del 
mondo dimostra cihe i semplici possedimenti 
materiali non liberano daH'iinquietudine . 

A:nrohe se per risolvere i nostri problemi 
ci di!St<>gliamo dagli oggetti materia1i e ci 
rivolgiamo a una qualche rea!l.'tà spiritual­
mente più elevata, le .ristrette concezioni che 
abbiamo di noi stessi sono ancora in grado 
di .limitare seriamente qualsiasi beneficio se 
ne passa trarre . Spesso fa gente che intra­
prende un sentiero religioso sente come se ci 
fosse una :lacuna insormontabile fra Ia sua 
persona, impantanata quaggiù neMa melma, 
e un essere più eletto, lassù, da quai1ohe 
parte nel deJlo. 1Più è bassa l'opinione che 
abbiamo del nostro potenzia1e, più pateti­
che sono le preghiere ·Ohe facciamo. Possia­
mo implorare: « Per favore, sa!lvami mio 
Dio ! »; « Per favore, · aiutami, Buddha! ». 
Ma findhé resteremo arv·V'iJluppati nelila nostra 
auto-commiserazione è poco probabile ohe si 
riesca a ottenere un qualche beneficio. 

4. - iLa tecnica tantrica di identiificare se 
stessi con una divinità è il diretto antidoto 
aJfatteggiamento . di auto-commiserazione; 
inif atti . più riusciamo a iidenti.ficarci con Jn 
corpo e una mente di chiara foce, più siamo 
in grado di aprirJiCi a1l!le benefiche forze esi­
st·enti dentro e fuori di noi. A!bbiamo già ; 
parlato di oome, attraverso �a visualizzazio­
ne creativa, possiamo invocare innati poteri 
di •guarigione e curard anche dei più terri­
biili · mailanni. Questo esempio mostra che 
il oorp0 e la mente dipendono uno daH'al­
tra e che, fra i due, è la mente ad essere 
la pr:inoipa'le modeHatrice deHa nostra espe­
rienza. Se l'immagine mentale ohe abbiamo 
di noi stessi è positiva, allora le nostre 
azioni saranno naturalmente piene di fidu­
cia in noi stessi e 1'•impressione ohe genere­
remo negli altri sarà un'impressione di for­
za e vitalità .  D'altro canto , se abbiamo una 
bassa opinione di noi stessi, appariremo de­
boli e incapaci, ci attireremo molti proble-' -



mi e cadremo 1f.adlmente vittime di [nci­
denti e malattie. 

Le nostre esperienze dimostrano sempre 
più ohe è la prospettiva mentale ad essere 
fondamentalmente !'esponsabHe del nostro 
successo o insuccesso, della nostra salute o 
malattia, fascino o antipatia, felicità o de­
pressione. Tuittavia, quando ci troviamo di 
fronte aillle diffiooltà della vita, di solito 
cevdMamo fuori di noi fa soluzione e invece 
di trattare direttamente con la mente e di 
sviluppare un atteggiamento ohe possa tra­
sformare positivamente Ile nostre esperien­
ze, ci affidiamo a un orientamento molto 
più superficiale, oercando di manipolare . le 
oivcostanze ,esteriori nel tentativo di risol­
vere i nostri prdMemi. Ma ;così non ar:rive­
remo mai a una soddisfazione permanente, 
perohé non si tratta di cambiare un deter­
minato numero di fattori esteriori; se infatti 
questi cambiamenti non sono acoompagnati 
da una profonda trasformazione mentale, 
possono avel:'e soltanto un sucoesso momen­
taneo. ·  P.rima o poi i problemi riaffiol'erranno 
e noi ci ri,troveremo nuovamente ansiosi e 
frustrati. 

!Anche se alb!biamo ·tutti una natura fon­
damentalmente pura, non è facile entrare in 
contatto oon essa, perché i!l consueto fon­
ilionamento gmssalano della nostra mente 
soffoca a tal punto questa più prof onda e 
sottile vibrazione da rimanare in g1enel'e in­
oonsapevdli della sua esistenza. Se vogliamo 
Y.erament1e ·entrare in icontatto con [a sua 
sottile .essen:m, aibhiamo bisogno di pacifi­
care ogni distrazione e smorzare l'influenza 
che le apparenze e le concezioni ol:'dinarie 
hanno su di noi. In altri termini, albbiamo 

bisogno di creare spazio, uno spazio in cui 
la nostra natura essenzialmente pura possa 
funzionare ininterrottamente . A:ltlora, quan­
do useremo le tecniche tantriche per visua­
Hzzard come [a d�vinità, non staremo fin­
gendo, ma stal:'emo portando in superficie le 
divine qualità interiori che sono s,empre 
esistite ndla profondità del nostm essere. 

I metodi per cr.eare questo spazio fonda­
menta11'e sono contenuti nei diversi prerequi­
siti aUa pratka del tantra. Se tentiamo di 
usare le incredibili e potenti energie trasfor­
matrici del tantra ,senza prima addestrarci 
in questi prerequisiti, o preliiminari, non è 
possibHe ohe la nostra pratica abbia suc­
c,esso, ma possiamo addirittura provocavci 
seri danni. Un pot,ente jet può essere Jil mo­
do più rnpido per recarsi da un posto a un 
altro, ma se si mette suil:la poltrona del pi­
lota una persona non pratica, il risultato non 
sarà aJltro che un disastro. Analogamente, 

sebbene il :tantra sia i[ vdco�o più v1e1oce 
p·er ottenere fa realizzazione totaile, pratica­
re i suoi metodi .senza prima preparare il 
oorpo e la mente isare!bbe ,estremamente av­
ventato e dimostrerdblbe una profonda igno­
ranza deH'intero sicopo .del tantra. 

r prindpaili prerequisiti per praticare il 
tantra - comunemente dhiamati i tre aspet­
rti prinoipaili del vdcolo dei ,sutra a:lll:'iillumi­
nazione - sono [a rinuncia, un cuol:'e de­
dito altla bodhicitta, e la visione corretta del­
la vacuità. Per sottolineare che •l'esevcizio 
di questi tre :stati mentali è in grado di 
cveare lo spazio in cui può verificarsi la 
trasformazione tantdca, li discuteremo nei 
capitoli intitolati rispettivamente : emerge­
re, aprire e dissolvere. 

Nonostante l'uso di termini come vacuità e vuoto, i saggi orientali fanno 
capire che essi non intendono la normale vacuità quando parlano del Brahman, 
del Shunyata o del Tao, ma, al contrario. intendono un vuoto che ha un potenziale 
creativo infinito. Dunque, il vuoto dei mistici orientali è certamente paragonabile 

al campo quantistico della fisica subatomica. Come il campo quantistico, esso 
genera una infinita varietà di forme che sostiene e, alla fine, riassorbe. 

CAPRA 
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L'interdipendenza degli opposti 
di Shunryu Suzuki 

Questa che pubblichiamo i( dal fascicolo del 22-1-1988 della rivista « Wind Bell » 
edita dallo Zen Center di S. Francisco) è la trascrizione di un insegnamento che 
il maestro zen Shunryu Suzuki ha dato ai propri discepoli a Tassaiara il 25-6-1970 
a commento di alcuni versi del « Sandokai », uno dei sutra recitati nelle pratiche 
zen, dedicato alla relazione tra assoluto e fenomeni. Con/ ronfando questo testo 
con il primo canto del Dhammapada (v. PARAMITA 27, p. 30), appare la 
distinzione tra la visione al livello di verità relativa e queNa al livello di verità 
assoluta: entrambe necessarie per il lavoro spirituale. 

« Mei an ono-ono ai ta shite 
Hi suru ni zengo no ayumi no gotoshi ». 
{Oscurità e luminosità sono in reciproca 

dipendenza, come H passo che avanza di­
pende dal passo che sta dietro). 

1 .  - Stiamo ancora discutendo della realtà 
dal punto di vista defi':indipendenza. Anche 
se parliamo :di indipendenza, ci rilferiamo 
sempre alla dipendenza o aH'foterdipenden­
za; perciò, potrebbe sembrarvi ohe stiamo 
parlando sempre della stessa cosa, ma non 
è così. 'Dipendenza e indi:pendenza sono, dì 
fatto, due ifaoce di una stessa medaglia. 

Si dice in genere che i Giapponesi . sono 
molto duri. !Ma questo 'è solo un fato della 
personalità giapponese. L'altro è [·a delica• 
tezza. Grazie al loro retroterra buddhista, 
sono stati educati in quel modo per lungo 
tempo. iH popolo giapponese è molto gen-
tì1e. 

. 

Da noi c't una filastrocca ohe narra di 
un eroe chiamato Mo Mo Taro, « Ragazzo 
Pesca »: c'era una volta un'anziana coppia 
che viveva nei pressi di un fiume . Un giorno, 
l'anziana donna tirò fuori dal corso d'acqua 
una pes·ca, ;poi ritornò a casa sua. Dalla 
pesca venne fuori Mo !Mo Taro. 

1Mo Mo Taro era molto forte, ma anche 
molto genti!le e nobile. 11 bambini giapponesi 
çantano una canzone su di Iui. iEgli incarna 
il carattere giappone� idale. Come <lo chia­
mate voi? Avrete pure qualche espressione 
per questo? 
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iS11UDBNI1E: Eroe popolare? 
ISIUZUKJ.ffi.!OSHI : 1sì, eroe popolare. Sen­

za una mente delicata, non potete essere 
realmente forti. 1Se <Mo Mo Taro non avesse 
questa qualità, se non fosse davvero com­
passionevole, a volte, non potrebbe essere 
r·ealmente .forte. Una persona che è forte 
solo per se stessa, non è così forte, ma una 
persona forte ·che è davvero gentHe, aiuterà 
la ·gente e potrà rea1mente essere un eroe 
popolare. Quando .aibbiamo entrambi i lati, 
delicatezza e forza, aHora possiamo essere 
foriti in maniera reale. 

E' facile combattere e vincere, forse, ma 
non lè altrettanto facile tollerare senza la­
mentarsi quando si viene sconfitti. Dovreste 
essere capad di permettere al vostro nemico 
di !battervi. Capito? E' molto difficile. Non 
potete essere realmente forti, se non sapete 
far fronte al'l'ama�ezza della sconfitta. 

!La disponilbilità a essere deboli · può esse­
re un segno di forza. Noi diciamo: « Iii :sali­
ce non può essere spezzato dalla neve ». 
Il peso della neve può spezzare un allbero 
forte, ma anche ·se ·può torcerne o pi•egarne 
i rami, perfino una neve ohe cadde due · anni 
ifa, non può spezzare i rami del salice. An­
che il bambù s.i piega facilmente. Semlbra de­
bolissimo, ma nessuna neve può romperlo . 
Ciò è sempre vero. . 

« Me an ono-ono ai tai shite »: me ed an, 
osourità e luminosità, asso1uto e relativo, 
sono una coppia di opposti. Ai s�gnifica 
« l'un l'altro », tai significa « stare ». 



Ai tai signiifìca « guardare l'un verso l'a1-
tro » o « stare in relazione reciproca ». Ono­
ono significa ancora « l'un l'altro ». 

« Hi suru ni z.engo ayumi no gotoshi »; 
questo sta per « come il piede avanti e H 
piede indietro ». Hi suru ni significa « co­
me », « paragonare »; anche gotoshi sta per 
« ·cdme »; zen significa « avanti », go signi­
fica « dktro ». « Come il piede avanti e il 
piede dietro nel camminare ».  Questo è un 
ottimo modo di spiegare •l'unicità o 1a fun­
ziorte di una coppia di opposti. Questo spie­
ga 1a nostra pratica, spiega come noi appli­
chiamo ·èoppie di opposti quali illusione ed 
illuininazione, realtà ed idea, huono e cat­
tivo, debole e forte nella nostra vita quoti­
diana. Quell:i che si sentono forti possono 
trovare difficile essere deboli. Altri, che si 
sentono deboli, possono cercare di essere 
fortì. Questo avviene normalmente. fovece, 
a vòlt•e dovremmo essere forti e a volte de­
bdli. :Se rimanete sempre deboli, o se volete 
sempre essere forti, non potrete essere forti 
nel vero senso della paro'la. 

2. - Quando imparate qualcosa, dovreste 
essere in grado di insegnarlo agli altri. Do­
vre�te mettere lo stesso impegno nell'in;se­
gnamento . !E se volete insegnare, dovreste 
esseire umili abbastanza da imparare qual· 
còsa. ArHora potete insegnare . Se cercate 
di ins·egnare solo perché sapete qualcosa, 
a11ota non potete insegnare nulla. Quando 
siete pronti ad essere istruiti da qualcuno, 
se necessario, allora potete insegnare alle 
persone, insegnare nel vem senso della pa­
rola. •Perciò, imparare è insegnare ed ins•e­
gnare è imparare . Sie pensate di essere sem­
pre studenti, non potete apprendere nulla. 
La ragione per cui imparate qualcosa è per­
ché dovete insegnare ad altri, dopo averla 
imp11rata.  

Non esiste nessun codice morale fisso, né 
alcun modello, ma lo trovate quando cer­
-cate di insegnare agli altri. iAHora troverete 
un oodice morale per voi stessi. 

Prima che il Giappone venisse sconfitto 
in guerra e completamente sottomesso, il 
popolo giapponese credeva di avere alcuni 
insegnamenti, ovvero un· oodke morale che 
fosse assolutamente giusto ed adeguato, e 
che 1bastava osservare quel gener1e di codice 
per noti commettere akun errore. IMa quel 
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codice morarre, sfortunatamente, era qua1co­
sa ohe fu definito ndla prima par.te del pe­
riodo Meiji. Così, dono aver perduto la guer­
ra, i Giapponesi persero fiducia neHa loro 
moralità, e non sapevano più quale codice 
avreblbero dovuto osservare. Non sapevano 
cosa fare. 

Oggi però non dovrebbe esseve così dilf­
ficile trovare un modello di retto comporta­
mento . Io ho detto loro : « Avete dei figli ; 
se pensate a come crescedi , scoprirete i'l 
codice moralle adatto a voi stessi ». Pensare 
che il codice mornle sia solo per 'Voi è una 
oomprensionie unilaterale. Un codice morale 
è piuttosto aiutare gli altri, e naturalmente, 
il codice ,che trovate per aiutare gli altri, 
o per essere gentiH verso gli altri, varrà 
anche per voi stessi. 

Noi, diciamo così: « ;Dirigersi verso est 
per cento miglia, è procedere verso ovest per 
cento miglia ». 

Quando ila luna è alta nel cielo, la luna 
neU'aoqua è profonda . Ma, di norma, la 
gente guarderà la luna al di sopra dell'acqua 
e non vedrà quella dentro l'acqua. Così, 
quando vedete la luna profonda nell'acqua, 
dovreste sa.Pere che questa luna è molto a1-
ta. Ohe fa luna sia profonda significa che è 
alta. Così la luna nell'aoqua è indipendente 
e la luna sopra l'aoqua è indipendente; ma 
ila luna sopra l'acqua è andhe fa luna nel­
i'aoqua. 

Bisognerebbe vedere le cose in questo 
modo. 

Quando . sfo te forti, dovreste essere forti, 
dovreste essere molto tenaci. Ma una tale 
tenacia deriva dailla vostra nobile gentilezza . 

•E quando siete gentili, dO'Vreste semplice­
mente essere gentili, ma dò non significa 
dhe non siate forti. 

1Le ·donne non sono forti fisicamente 
quanto gli uomini. Poiché fisicamente sono 
più deboli, spesso sono più forti degli uomi­
ni. In rea1tà noi non sappiamo chi sia più 
forte . Quando siamo completamente indi­
pendenti, quando aibbiamo .una natura com­
pletamente indipendente che ci sia propria, 
da un punto di vista assoluto, quanto a 
forza siamo uguaH a chiunque a1tro. Quan­
do vi mettete ·a paragonare chi sia più forte, 
tu o io, allora non avete una vera forza. 
Quando siete oompletamente indipendenti, 



non divisi dalla vostra natura propria, ciò 
significa che siete un potere assoluto in una 
situazione relativa. Quando donne e uomini 
sono troppo coinvolti nel competere l'un 
con l'altro, non sono così forti. Quando le 
donne diventano completamente donne (e 
gli uomini completamente uomini) alfora 
hanno potere assoluto. Cap1te questo punto? 

Così, la luce ed oscurità, per quanto op­
posti, sono al ,tempo stesso pari, « come 
quando l'un passo è avanti e l'altro è die­
tro ». E' una metafora davvero adatta a 
spiegare 1a relazione fra assoluto e relafivo. 

3. - Mentre camminate, il passo in avanti 
precede immediatamente quello ohe è die-

. tro. Al'lora, un passo compiuto con il piede 
destro è il passo in avanti o il passo che è 
dietro? Qual'è? Qual'è l'oscurità e quale la 
luce? Difficile a dirsi. « Come il piede aiyan­
ti e il piede dietro nel camminare » .  

Ma nel momento in cui state camminan­
do, non c'è piedé avanti né piede dietro. 
Sie vi fermate e ci riflettete, il piede destro 
può essere talvolta quel'lo che sta davanti 
ed il sinistro quello che sta indietro; c'è luce 
e c'è tenebra. Ma nel momento in cui i piedi 
sono in movimento, quando state veramente 
praticando la nostra via, non c'è luce né 
oscurità, né piede avanti né piede dietro. 

Se vi dice.ssi che dovreste solo sedere in 
zaze!)., senza pensare, potreste concludere 
che non dovremmo avere alcun pensiero, e 
vi fareste prendere dall'idea che il piede 
destro sia quello avanti ed i1 sinistro quello 
dietro. Allora non potreste più camminare. 
Ma se vi dimenticare dei piedi, sinistro o de­
stro che sia, allora camminate. Durante l'at­
to del camminare non avete nessuna idea 
del piede sinistro o del piede destro. Ma se 
fissate la vostra attenzione in modo autoco­
sciente, sul piede sinistro o sul piede destro, 
non potete •camminare, non potete correre. 

Come ho detto una volta, quando mastica­
te il dbo non esiste riso né sottaceti, né 
brodo. E dopo averlo mescolato ne11a bocca, 
i! dbo verrà digerito nella pancia e servirà 
al suo scopo. 

Nonostante ciò, si serve una pietanza do­
po · l'altra e il dessert viene per ultimo. !Esi­
ste un certo ordine. Ma nonostante un tale 
ordine esista, dovrete masticare e mescola­
re il cibo, altrimenti questo non adempirà 
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aUa sua funzione. E' necessario pensarci, 
avere una ricetta, ma è necessario anche 
mescolare i'l tutto. 

Questo è un ottimo modo di interpretare 
la 11ealtà, e dà un'idea di oeome si pratichi 
la nostra via e di ·cosa succeda neHa nòstra 
vita quotidiana. . 

Con questi versi l 'interpretazione deHa 
realtà dal punto di vista dell'indipendenza, 
è finita. 

ISTUDEINl11E: Roshi, ho qualche perples· 
sità sugli argomenti della sua lettura. Mi pia­
cerebbe dirne qualcosa di più, ma non sa­
prei cosa. Non riesco a capire tutto ciò cui 
si riferisce. So invece a cosa si . riferisce · 
quando parla di opposti e cose del genere . 

' ·  

SUZUKI�R!OSHI : Quello che vi sto dicen­
do ·cerca di aprire differenti visuali alita vo­
stra comprensione della realtà. Si osservano 
le cose da un solo lato o da un altro e si 
resta attaccati ad una comprensione unila­
terale. ,fa:co perché vi sto parlando in que­
sto modo. E' nrecessario. A riogor di termini, 
i rbuddhisti non hanno dottrina. Non abbia­
mo dio né divinità. Non abbiamo niente. 
Quello che aiblbiamo è il nulla, 'questo è 
tutto. Perciò, come è possilbi!le per i buddhi­
sti essere religiosi? Ohe tipo di atteggiamen­
to aihbiamo? Questa sarà l a  domanda. La 
risposta non è •Una speciale idea di Dio o 
di divinità, ma piuttosto questo genere di 
comprensione della realtà che abbiamo sem­
pre di fronte. Dove siamo? Cosa stiamo fa­
cendo? Chi è foi? 1Chi è lei? Quando ca­
piamo �< lui » e « lei » in questo modo, 
quando guardiamo le cose in questo modo, 
non ci serve nessuna particolare dottrina su 
Dio, perché tutto è Dio per noi. Momento 
dopo momento siamo di fronte a Dio. E an­
che ciascuno di noi è Dio o Buddha; Per 
questo non ei serve nessuna speciale idea ·di' 

Dio. Questo è H punto. ' 

STUDIEN11E: Roshi, tutto ciò mi sembra 
g.iusto, ma allora come succede che prendia· 
mo i vòti? Come quando Ed e Meg si sono . 
sposati e Jei disse che avrebbero dovuto 
prendere rifugio ne.J triplice gioiello (Bud� 
dha, Dharma, Sangha) e osservare :i dieci 
precetti cardinali. 

SUZUKJI�ROSIHI : No, lei sta solo e<:rcan­
<lo di discutere con me. l precetti sono ne-



cessari, ma teniamo conto che in realtà non 

è poss�bile ·violarli. Non si può. Ma a lei 
sembra di sì. Se lei ha questa sensazione, 
dovrelbibe accettarla, e se lei l'accetta {e si 
ritiene colpevol� di vioJazioni di precetti, 
n.d.r.) ha il dovere di <lire: « Scusami » op­
pure « Mi d1spiace » o qualcos'altro . E' del 
tutto naturale . '� Non uccìd�re »� è un pre­
cetto morto . « Scusami » è un precetto ope­
rante, che non è un piede dietro o un piede 
avanti. Capisce? Leggere i precetti e dire : 
« Va bene, lo .farò », ecco i precetti. IE dopo 
aver violato un precetto è possibile dire: 
<' Oh, scusami ». E' del tutto naturale. 

STUDiEN1ìE : Alcuni precetti mi sembra­
no naturali, per esempio queJlo che prescri· 
ve di non dire cose cattive sul'le persone. 
Ma anche prendere sostanze intossicanti o 
eccitanti sembra naturale. Se tutti i precetti 
fossero naturali e se volessi limitarmi a fare 
Je cose secondo questo criterio, allora sareb· 
be differente. 

SUZU.Kil..JROSHI :  Noi prendiamo i voti, 
osserviamo i precetti e leggiamo i sutra. Ma 
anche se si leggono le scritture e si osser­
vano i precetti, senza una retta compren­
sione questi · saranno i precetti della luce 0 

dell'oscurità e, quando vi siete intrappolati 
in que&to modo o vi affida.te troppo a pre­
cetti e scritture, non si tratta più di precetti 
o scritture buddhisti. 

STUDBNT1E: Supponiamo che prenda U 
precetto di non parlare male di altri. Se non 
lo seguo sembra che questo precetto non ab· 
bia nessuna ragione di essere, e se lo seguo 
sembra che mi sia lasciato intrappolare. Pro­
prio non capisco. Se i precetti non sono r.i­
�idi, non sembrano avere nessuna utilità, se 
sçno ri.gid.i non sembrano in linea con il San­
d9kai. Mi sono sempre stupito di quella par. 
te del « Sutra del Pasto » in cui diciamo: 
« arrestare ogni male e praticare il bene ». 
Ne ho già parlato con lei e lei mi disse che 
ci t>i dovrebbe limitare a prestare attenzione 
alle cose che si stanno facendo. Se è così, 
perc/Ìé non dire solo questo? Perché non 
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dire: « Pratico zazen nella mia vita quoti· 
diana » senza lasciarsi catturare dalle pa­
ro.le? Perché impegolarsi con questo « buo­
no o cattivo » ?  

1SUZUKI-:R!OSHI :  1Se oosì le sembra, po­
treblbe anche dire: « Per me è del tutto na· 
turale · essere nato e vivere in questo mon­
do ». Ma è naturale? Lei ha già presupposto 
qualcosa che non si dovrebbe presupporre. 
Può essere già un grande errore. 

STUDEN1ìE : Se comprendo bene, lei di­
ce che il problema è come essere consa· 
pevoli di tutte queste polarità e precetti sen­
za essere consci di essere consapevoli. La 
coscienza fissa le cose, e nemmeno questo 
è vero. La coscienza fissa .la catena. 

SUZU�l-'RJOSHI : ISì, quando la catena 
è fissata non si può muovere . Ma ci si do­
vrebbe muovere lo stesso. H tempo non 
aspetta, si deve andare sempre avanti se­
guendo la realtà. Se riflettete su questo pun­
to, avete già cominciato a camminare. Se 
invece rimanete semplicemente a pensarci 
su, non !funziona, non state procedendo. Se 
pensate : « Il mondo sta andando avanti, di­
ventiamo sempre più vecchi; I'oggi non tor­
nerà più e domani dovrò essere altrove », 
avet·e già cominciato a camminare. Non si 
può pensare sempre la stessa cosa, non è 
sempre poss1bile tf ermarsi a pensare, perciò 
dovete comunque andare avanti facendo del 
vostro meglio . E quando fate del vostro me­
glio, sta.te davvero camminando. Talvolta il 
piede ,<;arà indietro e talvolta sarà davanti. 
Talvolta vi sembrerà di stare compiendo 
qualcosa di ;buono, talvolta vi sembrerà di 
stare compiendo qualcosa di cattivo. Ma in 
questo modo state andando sempre avanti. 
Dovete accettarlo. Se dovete accettarlo e 
se dovete vivere in ogni momento, all�ra 
state davv�ro vivendo in ogni momento. Al­
lora si deve fare quailcosa, si deve dire qual­
cosa. �< Dì qualcosa! » urla H maestro 1.Rinzai. 
« Dì qualcosa, ora! » (percuotendo il tavolo) . 
Cosa rmi dite? Questo è H punto. 

(trad. dall'inglese di Emmy Parisi) 



L'impegno del buddhismo 
nel dialogo interreligioso 

di Vincenzo Piga 

E' questa la relazione presentata dal no­
stro diretore al III congresso dell'Unione 
Buddhista Europea, che si è svolto a Pa­
rigi, nella sede centrale dell'Unesco, dal 
7 al 9 ottobre 1988. 

1 .  Questo mio int,ervento intende pro­
porre alcuni spunti di riflessione sul dialo­
go interrel:igioso, auspicando ohe ne possa 
derivare un approfondimento in questo ,con­
gresso e, più in Jà, un impegno più siste­
matico ddl'UBE e deJile sue organizzazioni 
nazionali. 

n dialogo interreligioso, in atto da alcuni 
anni ne'M"Europa oociden1tale e in qiuafohe 
paese amevicano ed asiatico, ib:a coinvolto 
finora sopraittutto i cri'stiani (i cattolici più 
dei .protestanti), i buddhisti e gli induisti; 
un po' meno l�Isilam e gli ebrei . C'è un dia­
fogo ravvicinato, di oarattere ecumenico, 
tra confessioni diverse di una s tessa ,reli­

gione (fra cattolici, protestanti ed ortodo&Si 
neH'ambito cristiano; f.ra zen, tantrismo e 
itheravada neLl'amlbito .buddhista) . C'è anche 
un particolare dialogo tra monoteisti (ori­
stiiani, mussU'lmand ed ebrei) soprattutto at­
torno aHa Hi!Jbia. 

iL'ttltimo oonfliitto mondiale ha consolida­

to la conv:ivenza pacifica fira Je ,religioni; nel 
dopoguerra, anche come effetto delila deco­
foniz:rezione, si sono avute le prime colila­
borazioni .in comuni infai·ative umanitar.ie. 
Negli anni Sessanta �e ven,tate antidogmati­
che deHe varie contestazioni hanno favorito 
l'apertura del dialogo autenfrco, mentre da11e 
iniziative umanitarie locali ed informali si 
è passati agli incontri ufficiali ai massimi 
livelli, fino ai summit di Assisi nel 1986 e di 
Kyoto nel 1 987 in diifesia della pace. 

Oggi tutte le ireligioni .si dichiarano uffi­
cia1mente per il dialogo, ma non mancano 
resistenze nelfo loro correnti otradizionaldste 
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fino a provooare mov:imenti scismatici. Sono 
resistenze che non sorprendono, perohé nella 
memoria storica di ogni religione sono vivi 
i ricordi di anfiohi eventi, come le guerre 
cosidette "sante" dell1IsJ.am, le croeiate cri­
stiane, ile violenre interreiligiose in pina, ln­
diia e Giappone . E sono ancora attuali in 
alcuni paesi le strumentalizzazioni çlel�e reli­
gioni nelile loHe poliitiOhe e ci sono fo alcune 
·regioni degli ,anacronismi teocratici . 

2. - Come va ;impastato H diai1ogo iinter­
rdigioso? Mi sembra d'egno di riflessione 
quanto scrive in .proposito H teologo Hans 
Pung nel Hbro: "Cristianesimo e Religioni 
Universali": ·« iNon s i  deve misconoscere 
nelle iailtre religioni nu�la che aib'bia vailore; 
nel contempo però non si accetterà aori:tiica­
mente nulla· ohe sia privo di valore. Su que­
sto punto dovrebbe essere possibile un çon­
senso tra i rappresentanti delle diyerse reli­
gioni . Abbi-amo bisogno di :un dialogo fatto 
di un redprooo dare e rkevere, nel quale 
devono venire messe a !Tutto [e intenzioni 
più profonde deMe religioni : dii uri. dia,19g0 
critico quindi, neil quale tutte le rreiHg\?ni 
vengono provocate non semplicemente a 
giustificare tutto, ma a dire quanto in loro 
c'è di meg;J.io e di più profondo. Abbiamo 
insomma bisogno di un dialogo .condotto 
neUa reciproca responsalbi1lità e nella :00-
scienza bhe nessuno di noi poss.iede la ve­
rità piena, ma tutti siamo in cammino ve�so 
lia verità sempre più grande . . .  La verità n9n 
può essiere .diversa nelle diverse religioni, 
ma soltanto :Jia medesima ». 

H prof. Corrado Pensa, docente di rel\­
gioni orientalJii ,an1università di Roma, prar 
ticante e maestro di meditazione vipassana,. 
considera H dialogo interreligioso in questi 
termini : « iE' un invito alile religioni � do­
narsi reciprocamente, invece che a difender-



si ,reciprocamente o invece che a compiacersi 
narcisisticamente ciascuna di se stessa o 
invece che ·ad as.wltarsi reciprocamente, 
che è molto, ma non abbastanza . . .  Un <bud­
dhismo troppo buddhista, un cristianesimo 
troppo attacato al cristianesimo non credo 
siia:no focondi: nel senso che mostrano, così 
facendo, di preoccuparsi soprattutto deHa 
protezione deilll.'istituzione ». 

11 monaco zen giapponese Gensho Hozu­
mi, organizzatore degli scambi residenziali 
tr.a monaci cristiani e monaci buddhisti, ha 
scritto: « ·Iil mondo veiligioso si trova oggi 
di fronte iad una richiesta di spiri<tualità au­
tentica; . è questa aspirazione spirituale ohe 
può sairvare. i1l genere umano . In questa 
ottica, ile differenze fra i gruppi ireligiosi non 
rappresentano un problema; le frontiere re­
ligiose sono ·qualcosa che non dovreblbe esi­
stere, perohé solo così i praticanti deble di­
verse religioni possono sçavare fino al cuore 
d�Ua [oro spiritualità » .  

Uno dei fondatori <leHa psicologia trans­
personale, Abraham Maslow, affevma : « Tut­
te le reHgioni sono identiC!he per loro essen­
za e sempre lo sono state . Esse devono per­
ciò pervenire ad un accordo nell'insegniare 
quanto vi è di comune a tutte e cioè l'espe­
rienza mistica comune. Quanto vi è di diver­
so si può ·considerare come un loca1lismo del 
tempo e delilo spazio, di ·Carattere marginale, 
non essenziale » .  

3. · Viene da .Ohfodersi :se H dirafogo inter­
religioso sia una inoda, magari passeggera, 
nel quadro de1 cres,cente interscambio cu;l­
turale che caratterizza il nostro tempo, o non 
sia piuttosto diventato un'esigenza storica, 
ivrinundabile e irreversilbile . 

Ha scritto Mc 1Luhan, il cosidetto "profe­
ta di · Toronto", ohe iil pianeta terra ha ora 
assunto le caratteristiche di un vHlaggio glo­
ba�e, un virllaggio "elettronico". C'è un quo­
tidiano incrociarsi di culture diverse ; 1e 
rpiorole o grandi vkeude di un paese si ri­
perrcuotòno in ahri paesi in tempo .reale. 
�ono in oorso processi di intemazionalizza­
zionre deHe strutture eeonomiche , di unifica­
i\ione poHtica fra Stati diversi, di integrazio­
n� mondiale della ricerca scientifica e tecno­
logica. Si intensificano da un continente 
all:l'raltro gli scambi di merci, servizi, perso­
ne1 e rCU�tura. C'è un reciproco dcercarsi in-
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terdiscipllinare fra settori culturali ohe in 
passato rivendicavano orgogliosamente ìa 
propria autonomia ed autosufficenza. La fi­
sica, quanto più indaga neH'universo sulb­
atomico, tanto · più sente il richiamo deHa 
metafisica ; la bidlogia, quanto più progetta 
esperimenti d'ingegneria genetica, tanto più 
inoontva i .probJemi dell'etica. E' fo scienza 
nel suo insieme cihe, affacciatasi sui misteri 
profondi, in vista di regioni ancora inesp1o­
mte deHa vita, interroga la currtura umani­
stica e 'lia cu�;tu11a religiosa . 

Si è di fronte ad una interdipendenza di 
tutto e di tutti. NeH'u1tima enciclica "Solli· 
citudo rei socialis", i'l papa polacco dice: 

« !L'interdipendenza, sentita oome determi­
nante di relazioni nel mondo oontempora­
neo, ne'lile sue componenti economiche, cul­
turali, politiche, religiose, va assunta come 
categoria morale ». 

C'è una maggiore permeaibiHtà dei cre­
denti aria seooliarità . Le sce1te politioo-<reli­
giose d,i ,pochi nel tempo antico (come queHa 

. del re Asoka) o nei tempi moderni (come 
quella ·di Gandhi) sono oggi adottate da mo­
vimenti coJ:lettivi, come quelrlo cristirano del­
fa teologia deilla Liberazione o quello bud­
dhista delr1a giapponese Rissho Posei aK:i. Il 
rapporto fra s'aero e .profano, tra realtà reii­
giose e azioni politiche, :si è fatto in generale 
più intenso e rrecirprocamente rispettoso : per­
sino in aree geografiche già teatro di un 
ateismo statale antireligioso . 

Afoune recenti ricerohe di sociologia della 
religione, come quelle di Luckmann, sono 
giunte aMa conclusione che in buona parte 
le idedlogie e le stmtture deHe più "hiiohe" 
società dell'Occidente sono impregnate di 
valori meta-.ro1igiosi. La cosidetta "secolariz­

zazione " più che alla eliminazione del sa- · 
ero o alita "morte di Dio" di cui ha parlato 

. Nietzs·che, ha portato alla utilizzazione pro­
fana e mondana di temi religiosi. Le grandi 
rivoluzioni, da· quellfa francese del 17  89 a 

quelrla sovietica deJI 1 9 1 7  sono tutte impre­
gnate di categorie mutuate d.arlle religioni : 
un.a visione escatologica delfa storia, una 
vocazione miHenaristica e missionaria uni­
versale, una struttura centralizzata con at­
triibuti carismatici ed orientamenti tras·cen­
dentali. 

C'è irn queste costatazioni una . uheriore 
conforma rdel valore cullturale deJlole esipe· 



rienze religiose ed è opportuno rilevarlo 
in questa oode, '1a sede deH'UNIESOO, cioè 
dell'ol'ganiz:ziazione mondiale per la sa1}va­
guardia e la ooHarborazione di tutte ie cul­
ture e quindi anohe di tutte 'le tradizioni 
religiose. 

Ma la difficoltà dei compiti rende inade­
guato un impegno del:le veiHgioni ohe si 
esprima in una iloro reciproca separazione. 
Un religioso cattolico di padre indiano e 
madre catalana, Raimundo .Panikkar, ha 
sicritto : ,« Sono messi sotto giudizio gli ul­
timi seimila anni di storia umana. H crdHo 
delle civihà antiche non era cosl totale 
perché .altre ne raccoglievano l 'eredità. Que­
sto però non è quanto succede oggi. Se la 
civiltà contemporanea, che sta diventando 
planetaria, si sgretola, non c-lè nessun "im­
pero" a raccoglierne l'eredità, non d saran­
no né v-incitori né vinti. Nessuna cultura 
come nessuna religione possono da sole ri­
solvere il pro'blema umano ». Ecco iperché 
non basta, secondo Panikkar, una « mera 
giustapposizione di queste tradizioni, ohe 
creereblbe soltanto una schizofrenia cu'ltu­
nde, di cui si danno oramai numerosi esem­
pi ».  E' i1nveoe neoessada, ·Conclude Panik­
kar, una "mutua fecondazione" tra le di'Ver­
se religioni.  

Questa "mutua ifecon'dazione" sfa già dan­
do i primi frutti nell'azione per 1a pace. 
Qui in Europa, dall'inascoltata invettiv:i 
deH'olandese Erasmo ("non c� nulfa di più 
empio dei religiosi che appoggiano le guer­
re"), 'lanciata nel '500 contro il romano 
pontefice Giu1io I1I ,  che marciava alla testa 
di eserciti per conquiistare nuov·i territori 
allo Stato Pontificio, si è passati a1la .dj,ohfa­
razione del papa polacco ohe I1a pace, e,  
quale sua necessaria 1oondizione, "lo svHup­
po di tutto l'uomo e di tutti gli uomini" so­
no una ques•tione anche religiosa. Ne deriva 
pertanto l'esigenza di un attivo coordina­
mento tra le diverse religioni. 

4. - Alla stessa conclusione si giunge esa­
minando i rapporti tra s'Cienza e religioni, 
tra scienza e fede. Sono oggi a1 tramonto 
sia le pretese de11e religioni di contrastare 
o condizionare la rkerca scientifica, come 
ai tempi remoti di GalHeo; sia le pretese 
deHa scienza di negare dignità culturale a•l 
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fenomeno religioso, come ai tempi recenti 
de1 positivimo. Oggi in molti casi scienza 
e fede si stanno reciprocamente .ricercando. 
Scienziati oome Max Planck, Einstein e Hei­
senberg hanno affermato la complementarie­
tà di conoscenza razionale e sapienza intui­
tiva, di ricerca e morale, .di scienza e reli­
gione. Un uomo di fode come Kiing invoca 
una ·spi.ri1uaiità antropologka, che, supe­
rando categorie secdlari di ellitismo e di 
estraneazione daHa storia e daJla società, sia 
in grado d i  riunire armonicamente Cosmo, 
Dio e Uomo. 

Uno psicologo come J ung nelfa sua teo­
ria del'la "sincronidtà'', intetpreta la coin­
cidenza degli eventi in spazio e tempo come 
espressione non di semplice casua1ità, ma di 
peculiare interdipendenza degli eventi og­
gettivi tra foro e con le stesse condizioni 
soggettive dell'osservatore. Si sta quindi 
formando un rapporto nuovo tra Mente · e 
Universo - già famHiare del resito a noi 
buddhisti, dopo la filosofia Cittamatra -
ohe renderà ancora più intrecciati i ·rapporti 
tra sdenza e fede e ancor.a più ev1dente la 
necessi1tà che interlocutore de11a s cienza di­
venti H fenomeno religioso nel suo insieme 
e non più sdlitanto le singole religioni. 

La scienza si sta gradualmente emanci­
pando .da quella che Sal'Vador de Madariaga 
definiva "fa barbarie della speciaUzzazione''., 
attraverso un approccio inter.discipHnare ai 
problemi e .ai misteri del macrocosmo e del 
miicrocosmo. Dal canto iloro, '1e ·religioni han­
no tutte un J.avoro più o meno impegnativo 
da svolgere per accettare senza riserve fau­
tonomia delila scienza e nel dialogo comune 
possono più f.adlmente riconoscere ad un 
tempo la dignità e àa ,relatività delle diverse 
dottrine e rmunciare a1t1a tentazione del 
monq:iolio cuiltura1e. 

ilncoraggia ad avanzare in questa dire­
zione il superamento in atto, in campo 
scientifico e in campo réligioso: deiHa conce­
zione antropocentrica che f.aoeva dell'uomo 
H dominatore de}ila natura. Avanza una co­
scienza ecologica dhe reolamà il ri5petto 
della maforia vivente nella sua globalità: 
uomini di scienza e uomini d i  religione si 
trovano uniiti, aniohe se finora in esigue 
avanguardie, nel comune impegno di libe­
rare i1l pianeta da ogni tipo d i  violenza: su-
1gli esseri umani, sugli esseri animali e sul-



l'ambiente naturaie. E fa cosidetta "ipotesi 
Gaia" del chimico J,ames ·Lovefock consi· 
dera i1l pianeta Ter,ra non solo cui1a deHa 
vitta, ma esso stesso organismo vivente; que­
sta ipotesi scientifica comporterebbe ['esten. 
sione deHa quaJl:ilfìca d'i sacro a tutta la bio­
fogia ed anche alfa geologi,a. 

Queste 1recenti evoluzioni de1 pensiero 
umano possono trovare aHmento, come ha 
avvertito Kiing, da un J.ato neHa sensi1bi1ità 
buddhista « per l 'uni1tà fondamentale e per 
[a dinamica interna deiUa natura nell macro 
come nel microcosmo » e da .ail,M-o lato nella 
senstbHità cristiana per fa peculiarità deUa 
persona umana nell'im;ieme dell'Universo. 

5. - L'esigenza dell dfatlogo interreligioso, 
oltre ;ehe dalil 'impegno per 1a pace e dai !l'ap­
por.ti con ila scienza dis·cende anche dalle 
attuali oondizfoni <M�a società in Ocddente, 
dove molti vincoli di repressione e d'intol­
�eranza sono stati scio}ti dalle ondate Q:vber­
tarie e perm�'ssive suscitate dai movimenti 
di <eontestazione deH'ultimo ventennio. Ddb­
bfamo gratitudine io oredo a quanti, da 
Marouse in poi, hanno contribuito ·a reaHz­
zare questo progresso civile. Ma fa "cultura 
deHa .soggettività" che ne è derivata ha avu­
to un'evoluzione monca. Si è creato più .spa­
zio per la personalità di ognuno - a comin­
ciare dai giovani, dalle donne e dai "diver­
si" - e come buddhisti dobbiamo compia­
cercene ed anche itl nostro movimento ha 
poruto giovarsene. Ma in mol'ti casi ne è de­
rivata la teoria e la prassi di un "io" vissuto 
contro ,gli altri o, a!meno, senZia gli a'1tri. 
A questa situazione non si può certo rispon­
dere ripdstinando con crociate moralistiohe 
e puritane una società repressiva. Si tr:atta 
invece di completare la "cultura della sog­
gettività" con la "cultura della solidarietà" 
che sos<tituisca la "fuga delil'io" con fa valo­
rizzazione deMa personalità di ognuno per 
H bene di tutti. 

w stesso 1benessere di buona parte deMa 
umanità contemporanea va deplorato nei 
suoi 1limiti e nei suoi squH;iibri, ma non può 
oorisiiderarsi negativo in se stesso: invece 
da diffondere fra quanti ne sono ancora 
esdlusi e da svii'1uppare nene componenti 
culturali e spidtuaH. 

1L'insieme di questi problemi sociali re­
clama uno sforzo comune delle reliigioni, 
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neHa consapevolezza che l'uomo contempo­
raneo è sempre meno interessato a un futuro 
,ed ipotetico "paradiso" (cristiano o mu·ssul­
mano, marxiista o capitailistico) e sempre 
più reclama Ja propda realizzazione, qui 
ed ora, e può completatila soltanto nella sco­
perta dei valori religiosi de'lla vita, patri­
monio comune di tutte le fedi e ohe il dia­
logo interreligioso è ohiamato ad individua­
re ed esaltare. 

6. - Una "mutua fecondazione" tra le 
reiligioni presuppone la consapevolezza che 
nessuna religione ha i'l monopolio deUa 
Verità e che tutte 1le reHgioni possono aiu­
tarci a raggiungere la Verità.  Potrà essere 
difficile per un cattolico conciliare questa 
affermazione con 11 dogma deH'infaHibiUtà 
pontificfa. J>ier noi buddhisti le difficoltà 
sembrano minori, perché i1l Buddha racco­
manda di non credere ciecamente ai mae­
stri, alle tradizioni, alle sue stess·e parole, 
ma di affidarsi aH'esperienza personale . Il 
buddthismo non si è mai proposto come 
monopolizzatore delifa Verità; si è aperto 
in ogni paese alle precedenti tradizioni reli­
giose, ricevendo molto daN'induismo in In­
dia, dal taoi'Smo in Cina, da11o shintoismo 
in Giaooone, dal bon in Tibet e così via e 
offrendo molto da parte sua a queste tradi­
zioni . In ·realtà la "mutua fecondazione" 
proposta da Panikkar per iìl presente e i1l 
futuro deHe relazioni interre'ligiose è un pa­
trimonio acquisito nel pas·sato da tutte le 
<:osideMe "re1igioni universaili": non solo 
dal buddMsmo, ma anche dail:l'Islam e da•l 
cristianesimo nei confronti de11'eibraismo. 

111 dialogo può aiutare ogni tradizione re­
ligiosa a li:berarsi di quanto poss1a avere di 
logoro e marginale, a rit·rovare J'essenza del­
la propria i<spirazione spirituale al di là delle 
stratificazioni culturail:i e fo:lkfori�tiohe, ad 
a1leggeriTsi d:aHe zavorre temporaU ohe 
ognuna è andata accatastando neHa sua lun­
ga ·Storia, sino a far dire a un grande reli­
gioso come Krishnamurti che le istituzioni 
religiose sono un ostacdlo per la vi'1a spiri­
tuale, perché sovente in loro la sete di pote­
re ha prevalso suilfa sete di verità. 

11 singoli praticanti possono rea'lizzare 
attraverso il dialogo una spiritualità meno 
dçgma>tioa, nutr1ta più di fede ohe di cre­
denze; niberarsi dall'orgoglio settario, evi-



tare Ia trappoJa che il compianto Ohogyam 
Trungpa chiamava "materialismo spirituale", 
persino approfondire la propria identità re­
ligiosa, realizzando una migliore conosoenza 
deiHa propria fede, pe'l,dhé, come si usa di­
re, "non conosce l'fogMlterra ohi conosce 
soltanto Filnghiilterra". 

E' possibile tutto questo? Rispondiamo 
con due teS'timonianze cattoliche : queil'a di 
mons. Zago, già segl'etario del segretariato 
vaticano per i non cristiani ( « Il  dialogo in­
terl'eiigioso mi spinge a rifleHere in un'altra 
maniera, a fare un'e·sperienza religiosa più 
profonda, .a sviluppare la mia carità cristia­
na tenendo conto degli Stati Sublimi, i 
Brahmavihara ») e quella della suora !E.faine 
Mclnnes, fondatrice del Centro Zen di Ma­
rikina nelle Filippine ( « Per un cristiano 
progredire nello Zen significa progr.edire nel 
cristianesimo ») . 

Possiamo riicol:'dare andhe una 1testimoni1an­
za buddhista, quella de!l compianto fama 
Thuibten Yeshe, che racconta: « i�fol 1 975 
celebrai neì111lndiana �USA) con un gruppo 
di crisHani una cerimonia del "Rifogio" in­
centrata tutta sUìUa loro devozione pe•r Ge­
sù. Fied la stessa cosa nel 1 978 in .Svizzera, 
in un corso in cui i partecipanti, circa 200, 
er·ano per la maggior parte cristiani. Gli ef­
fetti di questa cerimonia !furono mollto posi­
tivi ». 

1In questi. casi non si può parlare di sin­
cvetismo, cioè d'innaturnle intreocio di dot­
trine diverse, fonte di InevitabiH confusio­
ni; l'accostamento, negli esempi citaiti, non 
è al Hvello deH'ortodossia, ma ail livello deil­
'l'ortoprassi, cioè le esperien:z,e prati1ohe di 
una tradizione s·piritualie v•engono adottate 
nel contesto di una div:ersa tradizione, senza 
commistioni dottrinade. 

7. - A conclusione di questo mio inter­
vento, vorrei ricordare che tappe impor­
tanti nel dialogo interrdigioso sono state 
già raggiunt,e proprio neHa nostra Europa 
anche dal movimento buddhis,ta. Dal 1 982 
si svolge annualmente uno scambio di espie­
rienz·e tra monaci benedettini che si recano 
in mQnasteri zen del Giappone e monaci zen 
iehe si l'ecano in monasteri benedettini .del-
11Buropa; i•l centro Karma Ling di Arvililavd 
organizza ogni estate incontri cristiano-bud-
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d'histi di ·conlfronto dottrinario; ad Assi·si, 
dopo il summit del 1986 per la pace, si svol­
gono ogni anno tavole rotonde con la par­
tecipazione di mussulmani, cristiani, indui­
sti, ebrei e lbudàhitsti . Nella Spagna organiz­
zazioni caHoHohe praticano abitua[mente lo 
zen, sulla base ddle esperienze dei gesuiti 
Lassalie e Kiadowaki e del buddhista giappo­
nese Yamada Roshi; in Italia cattolid, bud­
dhisti e liaid non legati a tradizioni religiose 
partecipano insi·eme a .sessioni di meditazio­
ne vipassana, guidate da laid e anche da 
religiosi <cattoJlici . Altri 'esiempi si potrebbe­
ro ricordare e tutti conformano la disponi­
bi[ità al .dialogo dei cdstiani, ·dei buddhisti 
e di non creden�i e sarebbe forse utille che 
l'UBE raoooglie1sse una documentazione su 
queste esperienze, anche perché H buddhi­
smo può dare al dialogo interreligioso un 
contdbuto di particolare efficacia, soprattut­
to per le sue caratteristiiche antidogmafiohe 
ed antiautori·tari<e . La nostra dottrina .non 
deriva da un Dio o da un figlio di Dio o 
da un profeta di Dio . « Prendere rifugio nel 
Buddha - insegna Ajaihn S.umedho, presi­
dent•e onorario .deHa Buddhist Society -
non significa pvendere rifogio in quakhe 
pmfota s1torko, ma piuttosto in dò che è 
saggio nelil'Univ1erso, ne'lilie nostre menti, m 
quafoosa che non è separato da noi ». n 
buddhismo non ha geravchie pontificie o 
istituzioni olerica!li. La nostra dottrina del­
<l'impermanenza (anicca) porta a s tòriciz­
zare iJ.o stes1so Buddha-Dharma, fa .cui V'ali­
dità viene collegata ad una particolare epo­
ca storica, sia pure di quafohe migliaio di 
anni, fino aM'·avvento, .secondo akune tra­
dizioni , del Buddha Ma:itreya. 

Ques.te pecuHari1tà del buddhismo gli han­
no re,so faoiile quella operazione di "incuitu­
razioneH, cidè di ÒSrriOSi COfl le 1CUiture ÌOCa­
H, che 1solo da ·pochi ·anni è ' n:ei programmi 
di altre tèligioni . E così H .bUddhismo, nato 
in India come una del�e tì!liigioni di questo 
paese, è diventato religione ccinèse in Cina, 
giapponese in Giappone, la più grande reH­
gione tibetana e nori dovrebbè considerarsi 
utopistièo prevedere che nel nuovo millennio 
possa dh11entare accanto a1 cristianesimo, 
una religione eumpea, un buddhismo euro­
peo con caratteristiche proprie rispetto ai 
div,ersi buddhismi orientali. 

Non mancheranno certo ostacoli ed in-



comprensioni nel nostro dialogo con le altre 
religioni.  Siamo ancora rimproverati in oer· 
ti oasi di essere atei, dimenticando ohe il 
nostro Maestro ha risposto con H si!lenzio 
alfa domanda su Dio non per negarne ·o af­
fermarne l'esi,stenza, ma per invitare i pro­
pri discepoli a non rincorrere presuntuosa­
mente simi11i prdblemi, insdlubili per le 
menti ordinarie, ma a dedicarsi piruUosto 
aHe pratiohe meditative oapa'Ci di portal'ci al 
Risveglio. 

Ancora di recente ·1a rivista ufficiale dei 
gesufri ha ripetuto l"accusa al buddhismo 
di essere fondato su una visione pessimisti· 
ca deJilia vita umana e del mondo. !Ne parl.a­
V'a nel secolo SJCorso ,fil filosofo Schopenhauer, 
sutMa base di una conoscenza a1lquanto par­
ziale del canone .buddhista. Og;gi si dovreb­
be a'lmeno ,rioordaTe, accanto alla NobHe 
Verità deiMa .sofforenza, fa Ntobiile Verità · 
della sua cessazione e de'! Sentiero, che offre 
ad ogni essere senzi,ente la possibi'lità di rea­
lizzare la più alta beatitudine perfetta, per­
ché è insito in ogni essere senziente il Tatha­
gata-Garbha, l'embrione della Buddità . Non 
è facile riscontrare una visione altrettanto 
ottimistica in altre dottrine . 

1Einstdn ha detto: « La religione del fu­
turo .sarà una religione cosmiica; dovrà tra­
scendere un Dio personale 'ed evitare dogmi 

e toologi-e. Comprendendo sia ìl naturale 
ohe lo spirituale, avrà come fondamento un 
senso rieHgioso che sorge daU'esperienza di 
tutte 1e cose natura'li e spirituali, intese co­
me unHà piena dì .significati ». E conclude­
va: « II buddhismo corrisponde a questa de­
scrizione ».  

Questo autorevole riconoscimento non de­
ve susdtare in noi sentimenti di orgoglio e 
di chiusura. Al ·contrario: la consapevolez-
2a di a'Vere risposte efficaci agli interrogati­
vi ed aUe esigenze dei nostri tempi deve sti­
molarici ,a lavorare con impegno ed umiltà, 
in uno spi,rito di Mahakariuna, ·con le ailtre 
religioni . Con i1l dia1Iogo interre'ligioso - e 
proprio tenendo conto delle parole di Ein­
s tein - è dovere del movimento budd'hi'sta 
europeo proporre e realizzare una "via di 
mezzo'', ,che eviti sia :l'estremismo di un'atti­
vità sditanto esteriore (secolare e socia'le, 
cioè samsarica) , sia ;l 'opposto estremismo 
di un 'attivHà soltanto interiore, mi,stica e 
as1cetka . E' necessaria equanimità (upekka) 
·tra l'impegno per .se stessi e l'impegno per 
gli aitri, ndla tradizione dei bodt·usattva, per 
migilforare ila vita spirituale e quindi 1le con­
dizioni esistenziali dei credenti di ogni 
fode e dei non credenti e realizzare fa nostra 
aspirazione fondamentale : togliere sofferen­
za e dare felicità a tutti gli esseri. 

In tutto il misticismo orientale sembra essere presente una profonda intuizione 
del carattere « spazio-temporale » della realtà. Viene ribadito con insistenza che 
spazio e tempo sono uniti in maniera inseparabile, un fatto questo peculiare della 
fisica relativistica. Questa nozione intuitiva di spazio e tempo ha trovato, forse, 
la sua esposizione più chiara e la sua elaborazione di più vasta portata nel buddhi· 
smo, e in particolare nella scuola A vatamsaka del buddhismo Mahayana... La 
consapevolezza di una « compenetrazione di spazio e tempo » - un'espressione 
perfetta per descrivere lo spazio-tempo - è ripetutamente sottolineata nell'Ava­
tamsaka-sutra ed è vista . come una caratteristica essenziale dello stato di illumi­
nazione della mente. 

CAPRA 

32 



La meditazione in 

l'approccio della 

• • 

ps1coterap1a : 
• •  • • 

ps1cos1ntes1 
di Andrea Bocconi 

Ram Dass - che era prdfessore di psico­
[ogi,a ad Harvard e si chiamava R.ichard Al­
pert prima d'incontrare il suo guru, Neem­
karoly Baba - rappresenta un ecoe'.llente 
esempio d'incontro tra più ou�·ture: quella 
psfooJogica açcademka, quella psiohedelica 
e quella orientale, con un complesso 
training sia nella tradizione induista ohe in 
quella delle tecniche di' meditazione ibuddhi­
sta. In un recente seminario uno psichiatra 
psicosintetista .gli ha ohiesto se, a suo pa­
rere, fa psicoterapia, o almeno certi tipi di 
psicoterapia non fossero utili ad una per­
sona in un cammino spiritua�e. 

La poco (per noi) consolante risposta è 
stata Che i terapeuti cambiano soltanto l'ar­
redamento della prigione, ma non liberano. 

AHa stessa domanda, posta sotto ahra 
forma, ha detto: « Se il terapeuta fosse Bud­
dha . . .  » .  

Questo è uno dei modi di vedere il rap­
porto tra fo psicologia occidentale e i suoi 
strumenti da un lato, e la psicologia.Jfilosofia 
otientafte e i suoi strumenti dall'altro. No­
nostante la grande stima che ho per !Ram 
Dass non riesco ad essere d'aocordo con lui. 
Per un cer,to verso mi sembra, da un fronte 
inaspettato, J:a stessa critioa che veniva fatta 
alila psicologia ne-gli anni settanta, quando 
da sinistra la si accusava di essere funziona­
le al sistema, r.iadattando gli individui il oui 
disagio psichico era l'espressione di situazio­
ni sociali da affrontare in una prospettiva 
poHtica . 

Certamente queste analisi ·contengono pro­
fonde verità e per oerti versi resistono an­
che agli alti e bassi deilfa moda. Mi semb!'a 
però il caso di affrontare il complesso tema 
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del rapporto tra pskologia dinica e sviJup· 
po spirituale .in modo più riflessivo, veden­
dolo anche e soprattuHo nella prassi del 
!avaro dello psi<:ologo, in partiod11are quan­
do questi si riconosce in un orientamento 
teorioo che vede nell 'aspetto spirituale una 
espressione autentica e profonda, ancorché 
rara, dall'essere pienamente uomo. 

Altrimenti, nel tener separati ilo psicologi­
co dallo spirituale, si corrono anohe altri 
rischi, oltre a queHi accennati : nella mia 
esperienza ho notato più volte in <:erte per­
sone una fuga nello spirituale, ohe serv,iva a 
coprire grossi problemi non risolti con una 
rispettabile vernice di religiosità. Ta1volta 
mi è sembrato anzi che certe intense prati­
che �editative fossero senz'altro pericolose 
per sòggetti dall'equilibrio precario. 

·Prima di presentare ·l'approccio deli�a psi­
cosintesi, e soprattutto fa mia esperienza in 
proposito, mi sembra utile un rapido excur­
sus su questo tema così complesso. 

V.interesse di  filosofi e psicologi per le 
culture orientali non è certo nuovo; le per­
sone dallo spirito più vivo, più aperto, al• 
meno dalla fine dell'ottocento, sono state 
ben consapevoli dell'inevitabi1ità del con­
fronto tra ie diverse culture. 

,Pensiamo soltanto a Nietzsche, a Jung, 
ma questa esigenza era chiara anohe a gio­
vani studiosi, non cosi famosi : Assagioli, 
psichiatra ohe scriveva su11a Voce, amico di 
Papini e Prezzolini, così ricordava una gior­
.nata con Tagore: �< Un giorno in cui andam­
mo a fa.re runa gita ai castelli romani dimo­
strò un fresco, giov:aniile entusiasmo per aa 
'bellezza di quello ohe vedeva; si fermò a1-
cuni minuti ·a contemplare .un campo di 



grano maturo cosparso di papaveri e su que­
sto scrisse poi una poesia » (1 ) .  

E' accaduto però dagli anni sessanta che 
questi contatti non sono stati più 1rimitati a 
poche personalità eminenti, occidentali od 
orientali. Il pellegrinaggio .in Oriente, mito 

. di tante generazioni, è ·stato intrapreso da 
molti cercatori dell'anima che , senza appar­
tenere a ristrette élites culturali, erano spes­
so interessati al mondo della mente, molti 
anche a HveHo pwfessionale : psicologi, psi­
chiatri, tanti nel campo vasto e vago delle 
professioni d'aiuto. 

1Pa1fo di mito del peHegrinag·gio rifacen­
domi al.ila ricchezza ·ambigua di significati 
di ques�a parola. La prima motivazione del 
viaggio era queHa, assolutamente sana, di 
curare se stessi; curare è un ve.rbo che 
rimanda alle dl•assificazioni psicopatologi-ohe, 
ma iha un senso assai più ampio. Basti pen­
sare a quella patologia da mancanza di si­
g.niifìcato che V.ictor Franikl descriverà par­
iando della necessità di una logoterapia per 
chi si ammafa per la perdita di uno scopo, 
di un senso nel1l1a proprfa vita {2) . 

!Ed ecco così che ,  dopo che tanto fatico­
samente fa psicologia si et"a costitui·ta una 
rispettabilità sdenti'fica staocandosi dalJa fi­
losofia, '1e carte tornano a ·Confondersi non 
neUe .teorie, ma neMe esperienze di petiSone 
che in proprfo si trovano a cercare di inte­
grare ciò ohe hanno studiato nelle facoltà 
universitarie con sentieri di ricerca inte­
riore che ii portano di nuovo nei territori 
ascientitfìci e indeterminati .della fì.Qosofia, e 
addfa-Htura della reU.gione . 

Con un vantaggio e uno svantaggio ri-
5petto agli mustri pionieri : una minore eru­
dizione e capacità inteUettuaH {non si in­
tra'VVedono molti Jung), ma anche una pra­
tica sulaa propria pelle, vivendo in quelle 
culture invece ohe studiandole, seguendo 
maestri deHe diverse tradizioni e formando­
si al loro insegnamento, trasmesso mdlte 
volte secondo le modaHtà specifiche e pe­
culiari del l'appol"to maestro-discepolo. 

L'interesse per le varie forme di medita­
zione, vista come la via regia alla conoscen­
za e alla trasformazione di sè, ha prodotto 
come prima ·reazione un ri.fiuto di tutto 
quanto uno si l:asdava a�ile spaHe come 
formazione sentita supemda�e e irrilevant� 
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ne11a risoluzione dei veri problemi delrani­
mo umano. 

Come dicono gli inglesi, molti hanno 
buttato via il bambino con l'acqua sporca. 

Un ricordo: neHa mia personale fuga dal­
·�'Occidente e dalla .sua psicologia incontrai 
in India lama Govinda, H grande studioso 
del buddhismo ·tibetano. Questi, saputo che 
ero un allievo di 1Assagioli, mi consigliò cal­
damente di continuare con la Psicosintesi, 
viisto c'he stimav·a As·sagioli e considerava 
il suo :libro sulla volontà un contributo 
molto importante alla cu4tura psicologica 
(senza aggettivi geografici : occidentali od 
orientali) .  

U n  po' come nel gioco dell'oca: s i  torna 
al punto di partenza, ma dopo aver fatt.J 
tutto il giro. 

Assagioli, che Jung indicava a Freud co­
me uno dei possiibiH pionieri dei.la ps:ico­
analisi in Ha!lia (3), si distaccò assai presto 
da questa teoria deHa personalHtà che a suo 
parere non rendev:a conto di tutta queUa 
sfera del transpersonale verso fa cui mani­
festazione ciascuno di noi tende. La patolo­
gia viene quindi vista in una diversa pro­
spettiva : il disagio ;psiohico diiviene la ma­
nifust•azione di un arresto o di una .regres­
sione in questo cammino di sviluppo; talora 
però è proprio il sintomo cosidetto patolo­
gico ad essere una manifestazione di questo 
cammino, come Assagioli osserva analiz2lan­
do le crisi che precedono, accompagnano 
o seguono '1o svi'luppo spirituale {4). 

Vi è uno sviluppo personale, che Maslow 
ohi·ama self actualization ed ha come obiet­
tivo una capadtà di « funzionare bene nel 
mondo », nel lavoro, nei rapporti con gli 
altri. Raggiunti questi dbiettivi, .alouni sen­
tiranno una « divina :insoddisfazione », in­
spiegalbile nel momento in cui si ottiene 
neMa rvita ciò che ci si era proposti. 

« Bisogna stare molto .attenti a ciò eh� 
si  desidera, perché si potrebbe ottenerlo », 
diceva Oscair Wiilde. Oues�a normalità rea­
lizzata, che è una meta tutt'altro che facile, 
diventerà al.tara del tutto insoddisfacente e . 
questo creerà maggiori · scompensi, per la 
difficoltà di rappresentar.si ancora l'ostacolo 
alla felicità nella scena esterna. E' dentro 
di noi che si .gioca questa partita. 

Assagioli distingueva così una psioosin:te­
si persona•le, corrispondente a quel « fun-



zionare bene », a� non essere mailato (non 
più del normale) , ed una pskosintesi trans­
personale, termine adottato al posto di spi­
rituale, troppo carico di risénanze confes­
sionali, nella psicologia umanistica. 

1ln questa prospettiva l'incontro tra tera­
peuta e paziente, se a un certo Hvello è quel­
fo del'la ricerca di aiuto nella soluzione di 
un sintomo, su un altro p�ano è anche l'in­
contro di due persone ohe cercano di diven­
tare ciò che già sono. 

Quando nella terapia si affacceranno que­
sti temi esistenziaH profondi, lo pskosinte­
tista dovrà utilizzare e fornire al suo pa­
ziente-compagno di strada, non solo fa chi.a­
ve per comprendere quanto va accadendo, 
ma anche gli strumenti per !favorire questo 
processo di dsveglio. 

Assagioli ha pratica.te la meditazione per 
tutta la vita; così concludeva [a sua gior­
nata lavorati:voa, spes:so assieme ai suoi stu­
denti. Nella pratiica terapeutica distingueva 
tre tipi di meditazione: riflessiva, recettiva 
e creativa, dando precise indicazioni e con­
troindicazioni, da clinico con i piedi ben 
saldi sulla terra qual era. 

tL'uso attivo delle visualizzazioni è forse 
uno degli aspetti delfa psicosintesi ,che più 
colpisce chi ne entra in contatto, ma non è 
a mio parere H cuore del processo, è solo 
uno dei tanti strumenti. 

Per chi voglia apprclondire il discorso 
teorico sulle tecniche di meditazione ri­
mando in particolar,e al Htbro di Assagioli, 
oltre d1e ad altri ,testi citati in nota (5) . 

Vorrei invece usare questo spazio per 
riflettere sulla mi'a esperienza di terapeuta, 
in un certo senso avvantaggiato daWessermi 
formato con un riferimento teorico che non 
vedeva lo sviluppo spirituaile come qualcosa 
di separato da un « normale » di,sicorso 
clinico ·sulla salute mentak 

Se mi ohiedo perché inve·ce molti sento­
no, se non una separazione, almeno un sal­
to t-ra i due, non ridurrei solo a ragioni 
storico-oU!huraH la spiegazione. E' vero che 
è sempre tlo stesso viaggio, ma è anche 
vero ohe sono liveMi diversi, tanto ida far 
compari-re espressioni quali « una svolta », 
« non sono più lo stesso », « una nuova 
vita ». 

Per comodità didattica e vizio mentale, 
legato 1a}la causaHtà lineare nei cui termini 
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continuiamo a pensare, parliamo di un P'as­
saggio da malato a non malato, di compe­
tenza delle terapie olas·siche e de'He foro 
tecniche, e da non malato a veramente sa­
no o autorealizzato, di competenza di una 
tradizione spirituale e dei suoi mezzi clas­
sici, quaH le varie forme di meditazione, 
pratiche devozionali etc. 

Io invece trovo che i livel'li sono diversi 
ma fanno parte dello stesso tutto e coesisto­
no in proporzioni diverse fin dall'inizio de'1-
fa terapia. iH più « classico » complesso di 
.&lipo sarà per esempio l'origine del l:>locw 
di sviluppo di una persona, venuta in tera­
pia magari per superare una situazione di 
frigidità; assieme si agiteranno gli interro­
gativi esistenziali, nelle forme che il livello 
di oonsapevolezza e la storia personale per­
mettono. 

Chi guavda solo dia una deHe prospettive, 
impe·dendosi di vedere la totalità, proporrà 
inconsciamente ,al paziente un modello di 
sviluppo par2)iale e disarmonico. :Ecco che 
lo psicoterapeuta transpersona'1e può ris,chia­
re di non lavorare abbastanza sui temi tra­
dizionali (sessualità, aggressi>vità, etc.) com­
piendo così una nuova rimozione sotto fa 
bandiera deUo svHuppo spirituaile. 

Ci penserà .il paziente con i suoi sintomi 
a ricordargli ohe vuole essere « tutto » .  
Una gastrite può eS'Sere · figlia :allo stesso 
tempo dell'angoscia esistenziale e dei sensi 
·di colpa legati alfa masturbazione . Né pan­
sessualismo, né panspiritualismo ! 

Per pa.rilare contestua,lmente di fine e di 
mezzi, mi interessa approfondire il discorso 
sull'esercizio di disidentificazfone, che pre­
sento qui nella formulazione di Assagioli: 

Desicriverò 4'Esercizio di disidentiificazione 
e di auto,identi!ficazione. 1E' utile forlo la 
mattina, pr.ima di cominciare la nostra vita 
attiva. Dovremmo « rientrare in noi stessi ». 
Riflettiamo sul profondo significato di que­
sta espressione: « .rientrare in se stessi »; 
generalmente noi viviamo « a•l difuori » del 
nostro vero essere; distratti da innumerevoii 
sensazioni, impressioni, preoccupazioni, ri­
cordi de'l passato, progetti per H f.uturo, sia­
mo « di.scentrati », ignari o obliosi di quello 
che siamo in realtà. 

1Per alcuni è più facile fare l'esercizio in 
gruppo, per �'aiuto ohe vien dato da ohi 
lo descrive; per ialtri invece può esser,e più 



difficile, per H senso ddla presenza degli 
altri. 

1. Il primo stadio consiste neHo star 
seduti in posizione comoda, abolendo ogni 
tensione muscolare e nervosa ; a ciò giova 
una precedente pratica dell'esercizio di rilas­
samento. E' opportun·o tenere 'la colonna ver­
tebrale diritta, la testa lievemente abbassata, 
chiudere gli occhi; poi fare alcune respira­
zioni profonde , lente, regolari . 

(pausa) 

2. Affermiamo lentamente, con attenzio­
ne e convinzione: « Io  ho un corpo, ma 
non sono il mio corpo. Il mio corpo può 
trovarsi in differenti condizioni di salute o 
di malattia, può es·sere riposato o stanco, ma 
questo non ha nuHa a che fare con Me, col 
mio vero ·lo. iH mio corpo è un prezioso stru­
mento di esperienza e di azione nel mondo 
esterno, ma è soltanto uno strumento; lo 
tratto bene, cerco di tenerlo Jn .buona sa1ute, 
ma non è me stesso. Io ho un corpo, ma lo 
non sono H mio corpo » ·�Dopo un periodo 
di aUenamento si può HmHarsi a rirpetere 
più volte la frase finale : « Io ho un corpo 
ma non sono il mio corpo ». Lo stesso vale 
per gli stadi successi'V'i) . 

(pausa) 

3. Affermiamo con convinzione: « Io 
ho emozioni, ma non sono le  mie emozioni.  
Queste sono diverse, mutevoli , contrastan­
ti, mentre io rimango sempre io, me stesso, 
netlol'avviocendarsi della speranza e dello sco­
raiggiamento, deHa gioia e del dolore, del­
l'irrJtazione e de1la calma. Io posso osser­
var.e, comprendere e giudicare Ie mie emo­
zioni, divenir sempre più capace di domi­
narle, dirigerle, utilizzarle ». « Io ho emo­
zioni, ma Io non sono le mie emozioni ». 

(pausa) 

4. « I:o ho des1deri, ma non sono i miei 
desideri. Anche i desideri sono mutevoli, 
contrastanti, sono un avvicendarsi di :attra­
zioni e ripulsioni. Vi sono in me desideri, 
ma non sono Me ».  

3'6 

(pausa) 

5. « fo ho una mente, ma non sono la 
mia mente. Essa può essere più o meno 
sviiluppata ed attiva ; è indisdpiinata, ma 
poco a poco posso ·dominarla e dirigerla . 
E' un organo di conoscenza, sia del mondo. 
esterno sia del mondo interno, ma non è 
me stesso. Io ho una menbe, ma non sono 
la mia mente » .  

(pausa) 

6. Tutto ciò è aa preparazione aUa fase 
finale positiiva, l 'affermazione e l'esperienza 
dei.l'auto-coscienza: « Sono  convinto ed af­
fermo che Io sono un Centro di pura .consa­
pevolezza, di pura auto-coscienza; sono un 
Centro di volontà, capace di dominare, di­
rigere, usarie tutte le mie fonzioni psiohi1ohe 
ed H mio corpo. "Io sono" ». 

Soffermiamoci su questa affermazione, 
oercando di sentirla, di reaHzzare questa 
pura coscienza di essere questo elemento 
stabile, immutabile, salido oeome una roc­
cia in mezzo all'agitarsi deHe onde del dive­
nire a tutti gli altri Uvelli. « Io sono » (6) . 

Questo prooes·so implica, per potersi di­
sidentificare, la capacità prima di scoprire 
:le nostre identiificazioni, e non solo a liveHo 
intellettuale. !Sarà quindi anzitutto una pre­
sa di cosdenza, un processo di consape­
volezza. 

Nel primo stadio si configurerà come con­
sapevolezza •corporea, capacità di ascoltarsi 
senza intervenire, di percepire e rkonoscere 
·I ·segnali del nostro wrpo. Questa parte deHa 
tecnica, che spesso ha un effetto . positivo 
di ancoraggio del paziente, può essere utiHz­
zata anche in una fase abbastanza precoce 
deHa terapia. Ha, tra gli effetti coHateralli, 
un certo rHassamento, unito alla sroperta 
dei propri punti di tensione, che verranno 
solo osservati e non intenzionalmente sciolti. 
Portare poi la •consapevolezza sul respiro, 
oome nel.la pratica di Anapanasati, offre una 
sorta di porto di quiete ; un mio paziente 
con gravi ·sintomi di depersonalizzazione che 
1o costringevano a controHare in tutti gli 
specchi se c'era sempre tutta la sua faccia , 
riportava da questa parte deH'es·ercizio un 
senso di pace e di « interezza », che perdeva 
allorché affrontava verbalmente i suoi con­
tenuti deliranti. 



E' importante proporre un apprendimento 
graduale dell'esercizio. Si procederà dalla 
consapevolezza d i  avere un corpo aUa realiz­
zazione di esse·re anche H proprio -corpo. E' 
sconsi1gliabiie invece introdurre prematura­
mente la formu'la « io  •ho un corpo, ma non 
sono iJ mio oorpo », perché molti hanno già 
difficoltà a sentirsi corpo ed inolitre perché 
la rottura traumatica deH'identirficazione .col 
corpo equivale a uno smanteHamento pre­
maturo di una difesa nevrotica. Ovvio che 
con le persona1lHà schizoidi questo esercizio 
va proposto, eventua1lmente, con cautele par­
ticolari. 

iLa stessa dinamica si avrà con le emo­
zioni: prima di tutto riconoscerle, sentirle 
con le 1oro risonanz·e nel corpo, ma poi os­
servarne l:a transitorietà, ila mutevolezza da 
un punto interno di osservazione al di qua 
delle emozioni. 

Anche in persone fortemente emotive , ad 
esempio nelile personalità isteriche, la pra­
tica di questo esercizio aiuta a creare quel 
minimo ·di distanza che permetterà di vivere 
le emozioni, invece che di esserne s·empre 
viS'suto. In supporto si possono usare visua­
lizzazioni di vari simlboli, oltre a tecniche 
espressive covporee -che rendono ben consa­
pevoli della relazione psiche-soma. 

Qui posso solo accennarvi. H passaggio 
alla disidentificazione dai desideri resta in 
genere più facile da capire, anche se cer­
tamente non è facHe da realizzare: iii parail­
Ielo ool discorso sull'attaccamento come 
causa di sofferenza è evidente. 

Data �a prevalente identiificazione col men­
tale neMa nostra cultura è molto difficile, 
in particolare per ·gli intellettuali, accettare 
H fatto che abbiamo dei pensieri, ma non 
siamo i nostri pensieri. Le difficoltà che si 
incontrano però nel controHo della mente 
sono una prova abbastanz·a evidente . 

La consapevolezza di se stessi come testi­
mone e come centro di autocoscienza è una 
fase importantissima, pel'TC'hé consente uno 
spazio e un tempo maggiori di libertà rispet­
to ai propri problemi, lo stesso che si mani­
festa talvolta quando il paziente riesce per 
un attimo a ridere di se stesso, in un corto 
circuito che interrompe H cii-oolo vizioso 
deJile proprie abitudini mentali. 

rMa questo non è ancora tutto, perché 
A'5:Sagioli ci rkorda che rio o Sè personale 
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è un riflesso del S'è superiore: « Non ci sono 
· veramente due io, due ·entità del tutto di­

verse e :separate. L'io è uno ·ed ha soltanto 
diversi gradi di manifestazione, di attua­
zione, di consapevolezza. li .riflesso è di1stin­
to dalla sorgente luminosa, ma non tha so­
stanzialità propria ed autonoma, non è un'al­
tra e div·ersa luce » (7) . 

·La rea.Jizzazione del Sè, fa nosta�gia ohe 
rimane dopo una d i  queUe esperienze inte­
riod che Maslow chi·ama « de:He vette », 
come si è detto non riguarda tutti; è un 
cammino che non va imposto né proposto 
ad ogni persona, ma una pskosintesi spiri­
tuale diventa talora la necessaria risposta a 
·delle esigenze profonde che si erano mani­
festate magari all'inizio come sintomi pato­
Jogici. 

Un simbolo delilo svHuppo partkolarmen­
te utile da visualizzare è qudlo dello sboc­
ciare di una rosa, che Assagioli descrive 
assieme ad ailtre più complesse visualizza­
zioni ndl'introduzione a:lla psicosintesi 
trans personale. 

« 1La psicosintesi afferma decisamente la 
realtà ddl'.esperienza spirituale, l'esistenza 
dei v·afori superiori, ddia dimensione noeti­
ca o noologica, come la ·chi:ama Frankl; ma 
è neutrale, riguardo al secondo aspetto suac­
cennato : queltlo dell'le !formulazioni e deUe 
istituzion:i; ma i'l suo fine è di aiuta·re a 
coglier l'esperienza diretta: così essa pro­
pone teoniche e metodi che pos·sono venire 
usati anohe da queMi ·che non sono « reli­
giosi » o che non !ranno alcuna chi-ara con­
cezione filosofi.ca, da quelli che si conside­
rano agnostiici. D'altra parte quem che han­
no una fede v.ivente ,  coloro che appartengo­
no a un:a Ohiesa o aderiscono a una filosofia 
definita non hanno mofrvo di diffidare della 
pskosintesi: essa non cerca di interferire 
nella foro posizione né di cambiarla, al con­
trario, può aiutarli a comprendere come le 
loro stesse esperienze possono venire espres­
se mediante enunciazioni e simboli diff eren­
ti; così può aiutare a comprendere formu1a­
zioni dissimili daiHe proprie e ad avere la 
mente aperta verso di esse (8) . 

Non potendo affrontare estesamente tutto 
il tema deltla meditazione in psicosintesi ho 
preferito analizzare di più H processo di 
disidenti'ficazione e autoidentificazione, per· 



ché a mio parere questa meditazione - di 
cui molti noteranno l'affinità ool neti neti 
deH�Induismo e con l'atteggiamento di con­
sapevolezza equanime della Vipassana -
rappresenta correttamente tutto un processo 
di psicosintesi, sia nei suoi aspetti terapeu­
tici che in quelili autoformativi-spirituali, 
presenti come ho già detto fin dall'inizio 
del percorso. 

Ecco quindi che la meditazione non di· 
venta uno strumento terapeutiico utilizzato 
fuori da1l contesto della crescita spirituale, 
una sorta di più raffinato ,rifassamento; né 
d'altronde il discorso spirituale viene fatto a 

( 1 )  Roberto Assagioli 1888-1988, a cura di A. 
Berti, pg. 28, Centro studi di Psico'Sintesi R. As­
sagioli, Firenze 1988. 

(2) V. FRANKL: Uno psicologo nei lager, Edi­
zioni Ares, Milano 1987. 

(3) Citato in Roberto Assagioli 1888-1988, pg. 
22 e nel carteggio Freud•Jung, ed. Boringhieri, 
Torino. 

(4) R. ASSAGIOLI, Realizzazione di sè e di­
sturbi psichici, pp. 40-59 in « Principi e metodi di 
psicosintesi terapeutica », A·strolabio, Roma 1973. 

scapito ddla completezza della nostra uma­
nità, che inolude la sofferenza . Natur�lmente 
1o psicosintetista utilizzerà anzitutto la me­
ditazione nel suo percorso personale, ed an­
C'he per mettei-si in sintonia oon la situazione 
terapeutica, col mondo del paziente, sia co­
me prassi abituale per « centrarsi » prima 
delle sedute, sia in particolari situazioni , 
utiilizzando ad esempio Je tecniche per ,Jo 
svifoppo del1'intuizion� e la meditazione 
recettiva. 

Proporre aH'altro ciò ohe non si pratica 
non è solo s-corretto. 

E' inutile, e può ancihe essere dannoso . 

(S)R. ASSAGIOLI, Pensiero e meditazione, pp. 
1 62-170 in « L'atto di volontà », Astrolabio, Roma 
1977; PIERO FERRUOCI, Crescere, Astrolabio 
19Sl; LAURA BOGG.10 GILOT, Psicosintesi e 
meditazione, Edizione Mediterranee, Roma; AN­
DREA BOCCONI, Una tecnica di meditazione in 
psicosintesi, OISSP AL, Padova 1978. 

(6) R. ASS:AGIOLI, Principi e metodi di psi­
cosintesi terapeutica, cit., p. 109-1 10. 

{7) Ibidem, ipg. 26. 
{8) 1-bidem, ipg. 164. 

L'ideale del Bodhisattva è coerente con la dottrina buddhista del non-io in 
quanto, se non esistono dei sé separati e individuali, evidentemente l'idea di un· 
individuo singolo che entra da solo nel nirvana non ha molto senso. 

Nonostante il suo carattere piuttosto speciale, nella sua essenza lo Zen è pretta­
mente buddhista, perché non ha altro scopo che quello del Buddha stesso: rag­
giungere l'illuminazione, esperienza che nello Zen è chiamata satori. 

Vivendo interamente nel presente e prestando piena attenzione alle attività 
quotidiane, chi ha raggiunto il satori sente il prodigio e il mistero della vita in 
ogni singolo atto. 

Il Buddha insegnava che « tutte le cose composte sono "precarie" », e che 
tutte le sofferenze del mondo derivano dal nostro tentativo di attaccarsi a forme 
fisse - oggetti, persone o idee - invece di accettare il mondo nei suoi movimenti 
e nei suoi mutamenti... Per i Buddhisti un essere illuminato è colui che non si 
oppone al flusso della vita, ma che ne segue il movimento. 

CAPRA 



I meccanismi di difesa 
nella psicoanalisi e nel buddhismo (2) 

di Rune Johansson 

E' questa la seconda e ultima parte del­
/' articolo ripreso da « Buddhist and Western 
Psycology » dell'editrice Prajna Press (Boul­
der, 1983); la prima parte è stata pubbli­
cata su P ARAMIT A 28. 

Sinora non è stato detto niente in merito 
al1a frustrazione che, secondo gH pskoanali­
sti , .si ritrova dietro ogni reazione di difesa.  
Il  punto di partenza del Buddha è ohe esiste 
fa sofferenza ed egli Ja defìnfa.ce in termini 
di frustriazione : « desiderare qu:aikosa e non 
ottenerla, questa è la sofferenza » ( 1) .  Ma 
come si reagisce aila frusrrazione? Un :a'ltro 
testo importante ce ne dà la risposta (2) .  
Vengono descritte otto modalità di reazione: 

1. « '1 monaci rimproverano un confra­
teUo per delle offese ed egli, rimproverato 
da loro, si diifende dicendo di 1aver dimenti­
cato : '�Non ricordo, non ·ricordo" . . .  ».  

Essere rimproverato dalPOrdine \!, certo, 
una frustrazione e 11 monaco repHca di non 
ricordare. Questa è una diifes·a e, forse, ha 
ma,lmente dimenticato . .Jn questo caso abbia­
mo il meccanismo di difesa della rimozione. 
Se 1:a sua difesa è una menzogna consapevo­
le, è ancora una difesa, ma non un mecca­
nismo di <litfesa nel senso psicoanalitko, poi­
ché si tratta di inconsce trasformazioni di 
forze nell'id. 

2. « I  monaci rimproverano un confratel­
lo per delle offese ed egli, rimproverato da 
loro, replica sconsideratamente al rimprove­
ro : "Che diritto avete di parlare, sciocchi? 
Pensate veramente di dover parlare?" » .  

Questo è un evidente caso di aggressione 
ovvero del modo più originale re « naturale » 

d� reagire a1la frustrazione. 
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3 .  « I monaci rimproverano un confratello 
per delle offese ed egli , rimproverato da 
foro, ritorce I'aocusa: "'Siete voi ad aver 
commesso questa e queUa offesa, <.:osì siete 
voi .a dover prima fare ammenda" ». 

Quando qualcuno non vuole .rioonoscere 
di avere :in sé una motivazione indesiderabi­
le, accusa gli ahri di .averla; questo proces­
so è chiamato proiezione. H nostro testo 
foiinisce un esempio assai chi<aro di questo 
meccanismo. 

4. « I monaci rimprov•erano un confratello 
per delle offese ed egli, rimproverato da lo­
ro, eviade fa questione ponendone un'altra, 
mette irl problema da una parte e mostra 
collera, odio e malumore ». 

Questo uomo evidentemente non t.rova 
nessuna difesa inrelHgente e si comporta 
in modo ,infantile e disorganizzato. Questa è 
ciò che gli pskoanalisti chiamano regressio­
ne, se·bbene siano presenti elementi di ag­
gressività. 

5 .  « 11 monaci rimproverano un confiratel­
io per delle offese ed egli, rimproverato da 
loro, parla nell'assemibfoa gesticolando ». 

Non viene menzionato ciò che dice H 
monaco, irl Buddha prdbaibilmente voleva 
mettere in evidenza il suo « spettacolo ». 
Forse ill monaco volevia fare una buona im­
pres·sione con un 'atteggiamento grandioso : 
in questo modo poteva far dimenticare ai 
con.fratelli il vero problema, ovvero le of­
fese. L'ordrine dei monaci ammira e si serve 
di buoni oratori e può qu indi trascurare le 
offese rninoni. Ta!le .tentativo di nascondere 
una delbolezza con una buona azione in un 
campo diverso è ciò ohe defin1amo compen· 
saziane. 



6. « 1I monaci rimproverano un confratello 
per delile offese ed •eglii, rimproverato da loro, 
continua ad offendere come gli pare ». 

Questo monaco sembra rifiutarsi di vede­
re il prdblema e rerca di evitarlo comple­
tamente e si comporta come se non esistes­
se. Questo significa ohe si è isolato dal pro­
hlrem11 : usa un altro meccanismo psicoana­
litico di allontanamento dai problemi della 
vita .rifiutando di vedere le proprie ten­
denze. 

7. « I monaci Timproverano un confrateMo 
per deMe offese ed egli, rimproverato da fo­
ro, dioe: "Io non sono colpevole né J:a cosa 
mi interessa" e infastidisce <l'Ordine con H 
suo silenzio ». 

Questo è un caso di negazione. I'l monaco 
rifiuta di vedere le sue ofI•ese e può credere 
sinceramente di essere innocente. ·Evidente­
mente è anche un atto di rimozione; questo 
forse gli ha creato una oorta tensione che lo 
rende silenzioso e ciò infastidisce i confrl!­
teHi. Rifiuta di discutere H problema, poiché 
non osa dirigere fa sua attenzione su di esso. 

8. « 11 monaci rimproverano un confoate�­
lo per deUe offese ed egli , rimproverato da 
loro, dice: "Venembili 5ignori, perché vi 
dovete così dispiacere di me da·l momento 
che làscerò la comunità e ritornerò alla vita 
più bassa?". rE, una volta lasciata la comu­
nità e r.itornato 'll!lla vita più bassa, dke: 
"Or.a, venerabili signori, siete soddisfat­
ti"? », 

Questo monaco evidennemente era oonscio 
delle offese ma la sua immagine di sè non 
gli permetteva di pentirsi e di far.e ammen­
da. Quindi si è aUontanabo dall'intero pro­
blema. Questo si può oonsiderar;e come un 
altro caso · di isolamento o restrizione del-
1' ego. In questo caso, !'-immagine di sé è 
salvata da una fuga fisica dal problema, 
mentre nel caso menzionato pre·cedentemen­
te da una separazione psicologica. 

Vediamo quindi che quasi tutti i meccani­
smi di difesa di.scussi dagli psicoanalisti so­
no stati di fatto scoperti e descritti, sebbene 
non spiegati né etichettati, in questo passag­
gio. Essi sono chiamati « Gli otto uomini 
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recaldtranti e i loro otto difetti », ma que­
sto vuole quasi essere un gioco in quanto 
che g.Ii otto tipi di monaci vengono para­
gonati a otto tipi di cavaHi reoalcitranti ·che 
si comportano in diversi modi quando « si 
dice loro di andare avanti », dopo essere 
stati battuti e spinti dal guidatore: uno 
« torna indietro 1e colpisce il ·carro con i 
suoi quarti posteriori », un 1alt110 « saha in­
dietro, batte contro il carro e rompe fa triph 
barra », ecc. La pardla: difetto, dosa, non è 
comunemente usata nei Nikaya. Per cui ab­
biamo solo delle descrizioni de1le reazioni 
esteriorii ma non ,fa spiegazione .del perché 
i diversi monaci si comportano :in questi 
modi. Nonostante ciò, H testo è abhas-tanza 
importante. Il Buddha ci sembra essere sta­
to un acuto osservatore della natura umana 
e amava ·Classifi.oare e descrivere dò che ve­
devia. Troviamo mol:ti passi simili nei Nika­
ya, sebbene il testo citato sia l'unico in cui 
siano riuniti diversi tipi di reazioni di difesa. 

Descrizioni separate si possono trovare 
disseminate in tutta la :letteratum. Raooo�fa­
mo alcuni aJ.tri esempi . 

Un caso di razionalizzazione è menziona­
to (3) descrivendo come un uomo pigro 
evhi di lavorare dicendo cose come : « E' 
troppo freddo », « 1E' troppo caldo », « E' 
troppo presto », « 'E' troppo tardi », « Ho 
troppa fame », « Sono twppo sazio ». Attra­
v•erso la razionalizzazione si cerca di trovare 
un'argomentazione convincente per non fare 
ciò che si odia fore ma si deve fare . .  

La tendenza ad evitare sia f.rustrazioni •che 
lavoro duro, cercando contemporaneamente 
di mantenere ·il rispetto di se stessi, si tro­
vava anche tra i monaci buddhisti. Tutte le 
religioni hanno dei problemi con ohi vuole 
afferrare i frutti promessi dai predioatori, ma 
non ha l'abilità o l'energia richieste per con­
seguire una trasformazione deH:a personailità, 
che è la cosa essenziale . H Buddha spesso 
cdtfoava i monaci ohe volevano avere la 
sensazione di essere utHi •e di avere successo 
senza essersi impegnati personalmente. In 
uno dei •testi dei tNikaya, sono elencati quat­
tro modi per evitare di « vivere vicino la 
dottrina » ( 4). 

Un monaco può imparare tutti i testi bud­
dhisti con il cuore. Può insegnar.e agli altri 
la dottrina, ripetere e ·redtare . i testi bud-



dhisti o passare 1e giornate a pensare alla 
dottrina. Queste attività sono psicologica­
mente assai simiili e si possono riferire a 
quei tipo di compensazione talvolta definito 
intelilettualizzaziooe. Se Je prime esperienze 
di meditazione o altre forme di eduoazione 
hanno provocato delle frustrazioni, l'Jmmagi­
n:e di sé che un monaco di successo pos.sie­
de può essere mantenuta facendo quakos·a 
di utile ma di meno duro. In questo modo 
sorno mate le teologie e le filosofie. 

Un altro passo des·crive una ·situazione si­
mi!Ie: alcune persone stolte impar·ano tutti 
i testi con il cuore (5) . Ma non cercano 
di inv;estiga.ve H 1loro significato con fa com­
prensione (panna) ; quindi essi non com­
prendono ciò ohe Jeggono. « :Imparano la 
dottrina per rimproverar.si l'uno con I'ia.Jtro 
o per chiacchier.are ». In questo caso nel 
continuo processo di autoasserzione aggres­
si'Via viene utH:izzata la oomp•ensazion:e. « Co­
nosco questo meglio di te e devi imparare », 
o passa i·l tempo chiacchierando vagamente 
deliLa dottrina e .rifevendo topiche per impor­
s·i sugli ahri conifratel�i. Un monaco simHe 
ohe vuole « mostrare e vantar.si dei suoi 
conseguimenti (6) può, per esempio, pre­
tendeve .di aver conseguito uno dei più ailti 
Jivdli di samadhi e discutere vantandosi di 
ciò. Questo può essere un caso di compensa­
zione o negazione fantastica: il faUimento 
è negato e il livdlo dei propri conseguimen­
ti grandemen1:e e&agel'ato nell'immagirnazione. 

Situazioni in cui si può osserv·are un com­
portamento regressiv;o sono de&eritte in un 
testo dei Nikaya i(7) :  « per una persona 
senza fede parlare della fede è un parlare 
spiacevole » e, siimHmente, Ja gente immo­
rale non ama senth'e par.tare di immoralità, 
la gente ignorante non ama sentire parlare 
di grandi conoscenze, la gente avar·a non 
ama sentire parlare di generosità, la gente 
impmdent� 111on iama sentire par-fare di sag­
gezza. Esposti al tipo di discorso che non 
amano, essi « sono diisturbati, �11ritati1 colpi­
ti e resisteranno; mostreranno stizza, odio e 
malumore ». Si spiega che discorsi di que­
sto tipo non danno loro piacere poiché non 
hanno avuto successo in quel det•erminato 
campo. Distui1ba Ja 11oro immagÌi!l!e di sé e 
J:a difos·a divi1ene •necessaria. Ci si rivolge aI­
lora a comportamenti aggressivi o ireg•ressivi, 
anche se .oe ne possÌ'amo ·aspettare di altri 
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non me·nzion:ati qui, oome, per esempio, 
isolamento, ritko e razionalizzazione. 

Nella grande discussione tra H principe 
Payasi e Kiass•apa, un di1scepolo del Bud­
dha (8), il primo è convinto e ammonito a 
rinunciare aUe sue opinioni errate. Ma re­
plica : « Anche se ill maest·ro Kassapa dice 
questo, non sono anoora persuaso a .r.inun­
dare :ail mio complesso di idee negative. 11 
re Pasenadi mi oonosce, e cosl altri re stra­
ni1erj, come uno che porta :avanti i·l credo e 
l'opinione che non c'è né un altro mondo, né 
rinascita, né frutto o risultato di buone o 
cattive azi·oni . Se rinuncio a queste opinio­
ni, fa gente dirà di me: '1Quanto è sciocco 
il priinicipe Payasi, quanto è poco intelligen­
te e qiuarrto maJ:amente comprende Je cose". 
Con collera attaocherò questa idea ». /Essere 
vJnto in una discussione è, certo, una fru­
strazione :e .Payasi non può albbandonare la 
sua opinione, .altrimenti la sua immagine sa­
vebbe distrutta. rl pmcessi psicologici coin­
volti sono descritti con cMarezza. La sua 
diifesa è aggressione e isolamento, esterna­
mente mostra ooHera ed è oontvariato, co­
struisce un muro di indifferenza attorno alle 
sue convinzioni inteme. 

Ho oitato alcune deHe descrizioni più 
spettacolari dei meccanismi di difesa pre­
senti nei Nikaya. Sono oMamaH difetti (do­
sa) {9) - e in questo e� concordanza con 
la psiooanal:isi che uguarlmente considera 
qu�ste reazioni . indesideralbiH, almeno neHa 
loro forma nevrotica - ma non c'è nessu­
n'altra spiega2ione. lLa mira ipotesi è che so­
no strettamente correlati con gli asava e pos­
sono anche essere definiti una specie di 
asava. 

Asava Ietteralmente significa « influsso » 
e si riferisce ad alcuni stati psicologici in<le­
siderabHi che possono essere sradicati se si 
sta per conseguire il ninnan:a. La loro sparri­
zione è descritta come il ·conseguimento fi­
narle e più diffidle da raggiungere nel .tenta­
tivo di ottenere 4'1 ni.rvana. Come [a parola 
indica, es.si « fluiscono dentro » ( 10) e quin­
di devono essere considerati come processi 
secondari e non tratti originari della perso­
nalità: -Di fotto si dice che flui:scono :attra­
verso i oanali sensoriali in quanto entrano 
a causa deU'attenzione impropria {1 1 ) .  



Ci sono quattro tipi principali di influss1i, 
relfativi aiH'ignoranza, all'·amore, alla cresci­
ta e all'attività speculativa. A1meno gli ul­
timi ·due tipi, e forsie tutti, sembrano iave·re 
qualche 11elazione con :le fonzi•oni ddl'ego 
della persona in questione. 

Abbiamo visto ohe gli psicoanalisti distin­
guono ·tra due tipi di centri consci nelJa 
persona1lità. C'è un ego che è H nome col:let­
tivo dei prooessi ron5ci, determinati daHa 
volontà e reali e •l'immagine di sé, ohe è l'im­
magine di sé che <l'individuo possi1ede e che 
è :in parte Iieaiistica e in parte idealizzata. 
La psicologia buddhista fa una distinzione 
simi;le. Oitta, qui tradotto ·oon « ment� », è 
l'ego empicico, determinato dalla volontà, 
costituito dai prooossi consci . Inoltre c'è fa 
idea di atta, ohe è un tipo molto specfa·le di 
immagine di sé, i� sé ideaHzzato, l'essenza 
immortale . Questo sé era considerato un'il­
lusione e uno de�li scopi dell'educazione 
buddhista era di smdicare ogni credenza su 
di esso. 

Gli influssi sono processi del citta 02) e 
hanno molte relazioni oon l'atta e con la 
espet'ienza dell'ego .�n general1e. L'orgoglio 
è un influsso se·condo un testo dei Nika­
ya {13), come anohe tutti i tipi di vanità : 
usat'e degli indumenti per fa loro ibeHezza o 
come segno di importanza o per altri scopi 
che non siano il ripat'arsi dal caldo e dal 
freddo o dagli animali pericolosi ( 14) .  Or­
goglio e V<lnità sono sentimenti ispirati dal­
l'ego. Parole simili, correlate con 1'ego, si 
trovano nel seguente passo ohe descrive 
l 'oriigine degli influssi: « Quando un mona­
co vive 1oon profitto, pe·1dita, fama, oscur.ità, 
onori, mancanza di onori, intenzioni cattive 
e cattive amicizie sorte in modo incontrolla­
to, 1allora nascono gli •influssi, pieni di angu­
stia e afflizione » (15). Qui si descrive un 
monaco ·che pensa che l'immagine di sé è 
importante e probabHmente vuole mantener­
la e difenderfa, gli influS'S'i sono le ·ansie ohe 
si creano in un •titile processo. 

!Si dke che akuni influssi sono « condi­
zionati dall'individualità » ( 16) . Con indivi­
dualità ci si riferisce all'irreale immagine di 
sé (atta), .come si può vedere in un passo 
che defi.111i's'ce la teoria riguardo ;findividua" 
lità: « !Egli guarda la forma {sens·az.ione, 
percezione, attività e coscienz;a) come H 
sé » {17).  Questo significa anche che l'idea 
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del sé 'è creata attraverso l'identificazione 
(un tipo di mecèanismo di difesa secondo la 
psicoanalisi) : una persona può, per esempio, 
identiifì.carsi .oon i suoi processi consd e 
credere ohe in quanto cosdenzia è un essere 
unico ohe non �ambierà né finirà mai. Iden­
tificare la propri.a natura reale con quakosa 
che semlbra essere indistruttibi;le può fun­
zionare come cHifesa contro 1a frustrazione 
della morte. Ma se si comprende che la co­
scienza, oome gli altri fottori deHa persona­
Htà e gli elementi natura!l:i, non sono ailtro 
che prooessi, aiHora g1i influssi si forma­
no ( 18). Questo prova ohe l'illusione del­
'1'ego è un vipo. di influsso: quando l'iHusio­
ne è sradka�a, l'influsso finisce. 

La ct'edenza in un sé e il teorizz·are suilfo 
natura del sé è un influsso ( 19) .  In modo 
particolare sono qui coi·nvolti gli influssi 
chiamati bhavasava (influsso del ·divenire) e 
ditthasava {influsso della specuiazione) nella 
forma ooHegata •al futuro, alfa paura del1a 
morte, alla speculazione sulla natura d�l sé 
e suine possibiHtà di sopravvivere ,ana mor­
t·e, ecc. Questo tipo di teorizzazioni può es­
sere visto com� una forma di difosa contro 
Ja prospettiva della morte e quindi parago­
rn�bile 1al meccanis:mo di di'fesa della inteltlet­
tualizzazione d i  cui albbiamo parlato. Per 
lo meno questo meccanismo può essere de-

. finito un influsso, ma tutti ii tipi di r:aziona­
lizz:azione sembrano skettamente connessi al 
ditthasava poiché sono costruzioni ver1bali 
usate per •rendere 'rassicumnti fatti inaocet­
tabili. 'La parola ditthi di solito si riferisoe 
a spiegazioni speculative, in massima parte 
fìilosofiche ma ·oertamente ·anche con riferi­
menti personali {20) . Allo stesso modo tutti 
i :tipi di sogni ·oompensatori riguardo un fu­
turo più Juminoso per ['ego possono essere -
chiamati hha'V'asava. 

iJn un testo dei Nikaya (21)  si sottolinea 
che abbi<lmo una « disposizione :alVignor.an­
za »; a causa di ciò non comprendiamo Je 
sensazioni neutre . Questo probabilmente si 
riferiooe al fatto ben noto che parti non 
interessianti del ·oampo percettivo rimangono 
inconsce (22) . Questo tipo di « ignoranza » 
però può 1oolpire non so�o fatti non interes­
santi ma anche non rassicurnnti ; in questo 
caso abbiamo il meccanismo di difesa della 
rimozione e, ·�bbene questa spiegazione non 
sia stata d·ata dal Buddha, si può definire 



una forma dii aviiiasava a cui appartengono 
tutti i •tipi .cli comprensioni dannose. 

J!l Sabbasavasutta menziona un tipo di 
as·ava risUJltan:te direttamente da esperienze 
frustranti come i!l freddo, 1a fame, :la sete, 
gili anima1i nocivi e le parole ingiuriose. 
Questi influssi « devono essere espulsi oon 
pazienza » {23) , il che significa ohe queste 
frustrazioni devono essere tollerate con sop­
portazione e non bisogna !far ricorso a rea­
zioni emotii've di difesa. Normallmente si cer­
ca di diifendersi in situazioni simili con un 
comportiamento aggressivo o regressivo. ll 
testo non specifica qua;li reazioni ci si possa 
aspettare, ma per la nostra argomentazione 
è importante il fatto che gli asava sono qui 
fatti derivare da deHe frustrazioni. ll ootn­
portamento ·regressivo appena riferito gene­
ralmente appartiene all'area del kamasava, 
« �'influsso della sensual-ità e de11'emotività » 

(1)  D, II ,  305. 
(2) A, .JV, 192, 195. 
(3) D, III, 184 
{4) A, Hl, 86 :seg. 
(5) M, I, 133. 
(6) A, V, 157. 
(7) A, III, 181 .  
r(8) D, II, 316-356. 
{9) A, IV, 192. 
( 10) S, II, 54. 
( 1.1) M, I, 7. 
( 12) Come vediamo per esempio in D, I, 84. 
{13) M, I, 12.  
{14) M, I, 10. 

e la difesa aggressiva è descritta in un te­
·Sto (24) come risultato di pensieri aggressivi 
e dannosi : questi pensieri devono essere 
espulsi e così ci S•i 'liibera dagli asava « con 
l'eliminazione ». Questi due tipi di asa·va 
non hanno quindi alcuna connessione oon i 
meccanismi di dilfesa. 

Queste sono r1e re1'az·ioni che ho trov·ato 
tra i concetti di difesa e di asava . rLe ultime 
sono evidentemente non dei meccani.smi di 
difesa veri e propri, ma comportano in 
grande misul"a un coinvolgimento de11e atti­
tudini dell 'ego e delle reazioni che ambisco­
no ad asser.ire e gon.fi•are J'ego. Questa corre­
lazione con l'ego è oosì caratteristioa ohe si 
potrebbe ;ben suggerire « gonlfì:atura » come 
possibile tradumone (25). E i meccanismi 
di difesia potrebbero essere uno dei molti 
tipi d.i reazione coperti da taJe parola. 

(trad. dall'inglese di M.A. Falà) 

( 15)  A, IV, 161 .  
�16)  D,  II.I, 240. 
( 17) M, I, 300. 
(18) S, III,  152; M, III ,  31 .  
( 19) M ,  I ,  8. 
(20) Vedi PADMASIRI DE SILVA, An lntro­

duction to Buddhist Psychology, London, Maomil­
lan, 1979, p. 96. 

(21 )  M, Hl, 285. 
{22) Vedi la discussione in JOHANSSON, op. 

cit., pp. 1 15 e seguenti. 
(23) M, I, 10. 
(24) M, I, 1 1 .  
(25) Vedi JOHA!NSSON, op. cit., p .  1 8 1 .  

Poiché i l  pensiero orientale comincia a interessare a u n  numero significativo 
di persone,

_ 
e la meditazione non è più considerata con scherno o con sospetto, il 

misticismo viene preso sul serio persino all'interno della comunità scientifica. 
Un numero crescente di scienziati sta rendendosi conto che il pensiero mistico 
fornisce una sfondo coerente e . rilevante alle teorie della scienza contemporanea, 
una concezione del mondo in cui le scoperte scientifiche di uomini e donne 
possono essere in perfetta armonia con i loro fini spirituali e le loro credenze 
religiose. 

CAPRA 
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L'insegnamento del Buddha 
e la pratica dello yoga 

di Gérard Blitz 

L'Istituto Karma Ling di Arvillard (Francia), fondato da Kalu Rimpoce, 
organizza ogni anno « colloqui » di carattere interreligioso o interdisciplinare. Uno 
di questi colloqui è stato dedicato dal 3 al 5 agosto 1985 al tema « Yoga, medita­
zione e buddhismo » e vi hanno partecipato qualificati esponenti di varie discipline 
e pratiche spirituali. Dal volume « Yoga, meditation et bouddhisme » (Editions 
Pra;na, 1986) che ne ha raccolto gli atti, abbiamo tratto, con il cortese consenso 
dell'Istituto, l'intervento di Gérard Blitz. Con questo testo PARAMIT A inaugura 
un suo nuovo settore, che in tutti i prossimi quaderni sarà dedicato ai rapporti 
tra yoga e meditazione, avvalendosi di qualificate collaborazioni di studiosi e 
insegnanti di queste pratiche spirituali. 

1 .  1La « pratica di yoga » non compren­
de solo l'hat'ha-yoga, ma lo yoga in gene­
rale; lo hatha-yoga è soltanto un mezzo e 
non un fine. Nella sua acoezione generale, 
yoga è uno stato: non una forma o una 
tecnica, ma uno stato, uno stato di unità. 
Questo stato di yoga inoltre, questo stato 
di unità si produce spontaneamente. \Lo ha­
tha-yoga è �1 mezzo per creare le condizioni 
che permettono a questo stato di prodursi, 
è una scienza per creare l'armonia tra corpo 
e mente. !La sua caraUeristka essenziale è 
di partire dal corpo, dall'equilibrio fisiolo­
gico, per realizzare l'-equiliibrio psicològico 
e psichico. 'Pantanjali, il grande filosofo del­
lo yoga, afforma che questo stato di yoga 
si realizza quando la mente è in paoe. Que­
sta è fa grande .definizione dello yoga. Lo 
stato di yoga si autoproduce quando si rea­
Hzzano alcune condizioni preliminari. Quan­
do raggiungiamo la pace della mente, « al­
lora - afferma Pantanjali - si mani/festa 
qualcosa, una intelligenza essenziale, che 
nella vita ordinaria rimane nas·co.sta dentro 
di noi ». Basta quindi ·creare le condizioni 
perché questo stato di yoga si manifesti. 
Lo hat'ha-yoga è una scienza molto esatta, 
i cui metodi concreti permettono di creare 
queste condizioni. Non 'Vi esporrò qui il 
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dettaglio di questi metodi, mi occuperò 
piuttosto di quanto hanno .in comune l'in­
segnamento del Buddha e quello di Patanjali. 

Questi due prestigiosi insegnamenti si ba­
sano sull'esperienza. Hanno in comune il 
fatto che non impongono di ·credere in qual­
cosa, ma propongono, a ·chi lo desidera, di 
far.e un'esperienza. Questa esperienza è 
sempre unica, individuale. Non ·c'è un me­
todo o un sistema validi per tutti. E' una 
prati·ca che riohiede un lavoro costante su 
noi stessi, giorno dopo giorno. 

Questi due insegnamenti presentano del­
le differenze, ma hanno anche degli elementi 
comuni e di questi intendo occuparmi. lEn­
tramlbi gli inS'!!gnamenti propongono una 
esperienza in cui, diversamente daHe nostre 
abitudini ordinarie, non albbiamo qualcosa 
da ottenere, spinti dalla 1brama di afferrare 
e di conquistare; essi ci propongono di alb­
bandonave l'ego, di abbandonare il deside­
rio, di « lasciar andare ».  

Le vie proposte sono indicate da testi, i 
« sutra ». Sutra significa letteralment·e « filo 
conduttore »; si può dire che il contenuto 
dei sutra è in un certo senso meno impor­
tante del loro filo conduttore. JI loro scopo 
è quello di liberare ['uomo dagli ostacoli che 
gli impediscono di vivere con pienezza. Que-



sti insegnamenti non possono quindi consi­
derarsi una religione nel senso tradizionale 
del termine. 

2. Gli yoga-sutra di Patanjali sono un 
trattato di 195 sutra. La loro struttura è 
molto precisa e si propone di wndurre dallo 
stato di confusione e dispersione a quello di 
pura coscienza. Per quanto riguarda 1l'inse­
gnamento del Buddha la cronologia è tra­
mandata e conosciuta abbastanza b'ene. Non 
è così per Patanjali : non si sa di preciso né 
chi era, né quando è vissuto. Una indica­
zione approssimativa si può avere ricorren­
do alla storia del buddhismo, perché l'ope­
ra geniale di Patanjali presenta dei tratti in 
comune oon il buddhismo. Ci sono punti di 
convergenza, ma anche di divergenza, che 
permettono di collocare la compHazione de­
gli yoga-sutra tra i1l secondo secolo a.e. e il 
secondo secolo d.C. 

Tra ['insegnamento del Buddha e quello 
di Patanjali esistono molte analogie. [,a mo- . 
tivazione di partenza del Suddha è fa com­
passione. Nel suo svolgimento, ricercò anzi­
tutto le cause de'lla sofferenza umana e i ri­
medi per troncare questo processo doloroso, 
e si occupò infine di trasmettere ila sua 
personale esperienza. !Raggiunta 1'illumina­
zione, il Buddha fissò la base dcl suo inse­
gnamento in quattro Nobili Verità : 

- la cNdbile Verità della sofferenza: tutte 
le esistenze CQndizionate sono dolorose; 

- la INobHe Verità dell'origine della sof­
ferenza: la causa deI dolore è i'! desiderio, la 
volontà di afferrare, la brama di ottenere, 
la dipendenza dai sensi, la frenesia di vi­
vere; 

- 1a Noibile Verità deU'estinzione delila 
sofferenza. Tutto è impermanente, i feno­
meni non hanno un'esistenza intrinseca, ma 
dipendono da altri fenomeni e non abbiamo 
alcun motivo di agitarci per gratifica11e il no• 
stro ego. Questa è la teoria del non-ego, del 
non-atman [in pal:i, anatta, n.d.t.] . La per­
sonaHtà umana è composta da cinque ag­
gregati, instalbili: il corpo o forma, le sensa­
zioni, le percezioni, i fattori d'azione, la 
coscienza. La Joro relazione è cangiante: 
l'uomo cambia ad ogni momento e si tra­
sforma, come ogni altro !fenomeno, in co-

stante trasformazione sul piano fisico e in 
quello psichico. Quello ohe �l Buddha sot­
tolinea in particolare è l'assenza di un'enti­
tà esterna a questo movimento verso il quale 
agis·ca, per così dire, come « di·rettore d'or­
chestra ». Questa teoria del non-atman è 
una delle 1basi fondamentali del buddhismo; 

- la NobHe Verità del sentiero �he porta 
all'estinzione della sofferenza. Questo sen­
tiero è la « Via di mezzo », fa vita giusta. 
Quando la bilancia deHa vita umana pende 
dalla parte dell'attaccamento, ddla brama 
di afferrare, della volontà di dominare tut­
to questo ·conduce alla sofforenza. Qu�ndo 
la bifancia pende dalla parte dell'avversione, 
dell'odio, dell'aggressività, si ·crea egualmen­
te sofferenza. Osciillando tra questi due poli, 
ci si allontana dalla vita autentica che è 
unica, nel presente. Questo è l'ammonimen­
to più importante dell'insegnamento del 
Buddha : bisogna ess·ere « uno » e realizzarsi 
tramite gli elementi della vita. iE' in questa 
quarta Nobi>le Verità il cosidetto Ottuplice 
Sentiero del Oharma: pensiero giusto, azio­
ne giusta, parola giusta, ecc. [v. PARAMI­
T A n. 10-1 1-12, n.d.t.] ; in sintesi: vita 
giusta. 

3. !Alla morte del Buddha i suoi nume­
rosi discepoli si trovarono nell'incapacità 
di garantire continuità al suo insegnamento 
ed allora decisero di codificarlo, protegger­
lo, congelarlo. Questo periodo, che si svi­
luppò per sette secoli, è chiamato hinayana, 
il 1Piccolo Veicolo. Finché, nel secondo se­
-00Io d.C., d furono uomini (indiani, sem­
pre), autentici geni, che interpretarono in 
altro modo l'insegnamento del Buddha, po­
nendo l'accento su sunyata, la « vacuità ».  
Non esistono entità, non ci  sono ostacdli, 
rion ci sono condizionamenti mentali. In al­
tre parole: coscienza totale, creativa, com­
pletamente aiperta verso l'esterno. Fu data 
importanza a Karuna; la compassione da 
intendersi non nel senso di aver pietà,' ma 
di essere disponibili, senza Hmiti, senza con­
dizioni, senza discriminazioni. Fu così che 
questi uomini trasformarono il buddhismo 
aprendolo sul mondo e così è nato il maha­
yana, il Grande Veicolo. 11 .buddhismo co­
nobbe alilora una vf ta reale, si diffuse, si .as­
sociò · a religioni già esistenti. 

' 



H passaggio al maihayana è caratterizzato 
da tre prindpi: 

- la vacuità: direi ohe è lo spazio da cui 
trae origine l'amore, '1a creatività, la spon­
taneità; 

- Ia compassione, ddè · 1a disponibilifà 
verso gli altri, un atteggiamento di calore 
e di apertura; 

- fideal.e del bodhisattva, di cdlui · « che 
ha 1a coscienza del risveglio »; questo essere 
risvegliato fa da tramite per gli insegnamen­
ti in modo impersonale e senza discrimina­
zioni. 

H Buddha ha classificato i diversi gradi 
di evoluzione del bodhisattva in dieci livel­
:li, il più alto dei quaili è il raggiungimento 
della buddhità. All'ottavo livello, quando il 
bodhisattva raggiunge fa realizzazione, c'è 
una fase critica, è un momento de'licato e 
pericoloso: il bodhisattva deve abbandonare 
la stessa esperienza deHa propria realizza­
zione e rimanere nella condizione umana. 
Questo ottavo livello si chiama acala; è il 
punto del non ritorno. Il bodhisattva è un 
essere disponibile, completamente al servizio 
di quanti lo chiedono, in una totale apertu­
ra sul mondo. 

H buddhismo mahayana si diffuse in Ti­
bet, dove questi insegnamenti diedero vita 
aUa tradizione del vajrayana; in Cina, dove 
il loro connubio con il taoismo diede vita al 
chan, pre·cursore dello zen ohe ne è la forma 
giapponese. 

Per concludere sulle caratteristiohe degli 
insegnamenti del Buddha, accenniamo ad 
un aspetto essenziale, quello dei « mezzi 
abili » (upaya) . Il Buddha insegnava non 
al livello deHa proprià realizzazione, ma 
tenendo conto degli ascoltatori, deHa loro 
capadtà di comprendere e delle loro neces­
sità. Si racconta questo bellissimo episodio. 
Un visitatore CJhiede al Buddha re Dio esi­
ste e il Buddha gli risponde di sì. Arriva 
dopo un po' un altro visitatore e gli rivolge 
la stessa domanda. U Buddha risponde: 
« No ».  Giunge infine un terzo visitatore 
con la stessa domanda, alla quale H Buddha 
risponde con il silenzio . Appena i visitatori 
si furono allontanati, un disoepolo chiede: 
« Signore, avete ricevuto tre visitatori ohe 
vi hanno rivolto fa stessa domanda e avete 

loro risposto in tre modi diversi » .  Il Bud­
dha gli rispose: « n primo visitatore crede­
va in Dio, il secondo era ateo e i11 terzo era 
impegnato nella ricerca ».  

Questo episodio mette 1bene in  evidenza 
l'aspetto pedagogico della trasmissione del­
l'insegnamento del Buddha: ,egli risponde 
soltanto a coloro che lo interrogano e pro­
pone loro di fare un'esperienza, niente altro; 
si colloca sempre al foro livello, perché 
ogni persona ha un diverso livello. Non c'è 
quindi un approccio sistematico e unilform�. 
non ·c'è una rigida organizzazione. C'è H 
cuore, l'amore, l'apertura, la disponibilità 
al mutamento; soprattutto, c'è l'altro. 

4. Passo ora all'esposizione del filo con­
duttore deU'insegnamento di Patanjali. Il  
suo importante trattato « Yoga-sutra » co­
mincia così: « Quando la mente è 1n pace, 
si manilfesta in noi qualcosa di nuovo, di 
profondo, di intelligente, di nascosto ». E' 
un'intelligenza diversa dall'aibituaie inteUi­
genza discorsiva e raziocinante. 

Nel secondo lilbro (ne thanno quattro gli 
Yoga-sutra) spiega in linea generale le tre 
qualità deH'azione: 

- l'intensità della motivazione; 

- l'intima coscienza di se stessi, la pie-
na coscienza; 

- il « lasciar andare » :  saper abbando­
nare, agire per l'azione e non per i suoi 
risultati. 

Questa nozione di distacco è presente in 
tutta l'opera di Patanjali. E' un atteggia­
mento - egli afferma - capace di arrestare 
il processo della sofferenza. fo una decina 
di sutra Patanjali spiega il meccanismo de1-
la sofferenza e quindi i mezzi dell'azione 
troviamo qui il parallelo con il buddhismo : 
anohe Patanjali espone anzitutto il processo 
che produce la sofferenza e poi ci dice come 
possiamo liberarc·ene. 

· 

1Entrambi, neHe loro linee direttrici, ci 
dicono a foro modo <:he fa causa essenziale 
della sofferenza è lo stato di ,confusione, 
avidya; cioè l'ignoranza, concepire i feno­
meni in modo diverso da quello che sono. 
Come il Buddha, anche Patanjali sostiene 
che' questo stato di confusione è all'origine 



di tutto il processo della sofferenza e ce ne 
spieg:a il meccanismo, sutra dopo sutra. 

!Nei.io stato di confusione commettiamo 
errori, subiamo sconfitte. Perdiamo la !fidu­
cia. Questa confusione ci induce a chiuderci 
in noi stessi, a proteggerci, a erigerci intor­
no barriere di protezione : da qui nasce 
l'ego. DaH'ego nasce il desiderio, il bisogno 
di rafforzare i muri di protezione perché, 
trovandoci in uno stato di incertezza, non 
abbiamo più fiducia in noi stessi. Da questo 
muro dell'ego nascono attaccamento e av­
versione: afferrare quello che ci piace, re­
spingere quello dhe non ci piace. Questo 
muro ci tronca ogni autentica relazione con 
il mondo e sviluppa in noi il sospetto, la 
inimicizia, l'indifferenza; si ha aHora il con­
trario dell'apertura e del1l 'amore. Ma lo 
stesso bisogno di ohiudersi e proteggersi 
ha delle !brecce e nasce allora la paura : del 
futuro, deMe ma1attie, deHa morte. Ne de­
riva una autentica frenesia di vivere. 

Patanjali afferma che questi meccanismi 
si incidono nella nostra memoria, che, a sua 
volta, dà �uogo a pensieri ed azioni. iE' un 
processo ciclico, una ruota che gira ingab­
biando la propria energia, Ia ruota della 
sofferenza. Questa energia accumulata - i 
samskara [v. PARAMlTA 28, p. 1, n.d�t.] 
- fa sorgere i fenomeni e determina la loro 
ripetizione e la 1oro riproduzione, indefini­
tamente. Adottiamo sistematicamente gli 
stessi sdhemi per affrontare situazioni della 
vita che, in se stesse, sono sempre diverse. 
La vita è in continuo cambiamento, in ogni 
istante, ma noi affrontiamo situazioni sem­
pre nuove con i soliti strumenti, i soliti cli­
chés: c'è quindi una inadeguatezza che ren­
de la situazione ancora più grave. Da un 
sutra aU'altro Patanjali ci spiega la produ­
zione e il funzionamento del karma. 

A un certo punto del nostro studio dei 
sutra viene fatto di chiedersi : c'è infine una 
speranza? In un famoso sutra Patanjali di­
chiara: « I  problemi del futuro possono es­
sere evitati ». 11 passato è passato, il pre­
sente è presente. Solo il futuro può essere 
modificato, ma siamo noi stessi responsabili 
del nostro futuro. 

Come ha fatto il Buddha, Patanjali, dopo 
avere descritto i meccanismi della sofferen­
za, ci indica la via della salvezza, la via che 
sale verso la Hberazione. Ci propone l'ashtan-

g{],-yoga, lo yoga di Patanjali. Ashtanga si­
gnifica {< otto braccia », ottuplice sentiero. 
Aibbiamo qui una presentazione che in pra­
tica coincide con quella del Buddha. 

Patanjali sottolinea il fatto 1che le persone 
sono tutte diverse fra foro. 1Prima di tutto 
prende in considerazione il nostro compor­
tamento con gli altri, la nostra azione nel1a 
società. E' questo il primo anga: yama. Qui 
troviamo ad un tempo l'origine e il fine del 
nostro interesse per la ricerca. Questo yama 
è inteso così da Patanjali : non-violenza, cioè 
rispetto degli altri, della diversità e della 
genuinità; essere se stessi, cioè non com­
por�arsi da commedianti, dando una falsa 
impressione di sé; non difendere 1a falsa 
immagine che ci siamo andati fabbricando; 
Hberarsi da ogni fonte di preoccupazione e 
di sconforto, dalfa paura di perdere la no­
stra immagine; non impossessarci arbitra­
riamente di oggetti che appartengono ad al­
tri; non prendere più di quanto è necessario 
per vivere ... Ancora una volta: rispetto per 
la diversità, rispetto per gli altri. 

Questa pratica va seguita in ogni momen­
to, non solo in una sala di yoga, durante 
una postura. Si tratta di una pratica dure­
vole: « lasciar andare », umiltà, non impor­
re il proprio punto di vista, rispettare l'al­
tro. Ognuno vede i fatti della vita in un suo 
modo particdlare, attraverso il prisma della 
propria personalità. Non possiamo vivere 
in società se non ne teniamo conto. La no­
stra sola speranza è di poter giungere alla 
convinzione che il nostro punto di vista non 
è che nostro. Sorgerà allora l'amore, l'umil­
tà, la disponi1bilità. Tutto questo è compreso. 
neI primo anga. 

· 

J:l secondo anga riguarda i rapporti con 
noi stessi. Differenziandosi in questo dal 
Buddha, 1Patanjaili propone un metodo basa­
to sullo hatha-yoga, sottolineando l'impor­
tanza delle asana [posizioni] e del pranaya­
ma [controllo del respiro; v. PARAMIT A 
2, p. 8, n.d.t.] e tutto questo in modo sin­
tetico. �I sutra di Patanjali hanno una sin­
golarità ohe non vi avevo ancora segnalato: 
sono incredilbilmente sibiHini ! Ma si può 
facilmente entrare nei sutra a partire da se 
stessi, perché non proclamano una verità, 
ma agiscono come uno specchio) . 

PatanjaH dunque ci propone asana, la 
presa di coscienza del corpo, e in poche pa-



role ci spiega i'l contenuto di asana. E' mera­
':'iglioso ! Ci presenta asana e pranayama co­
me le forze dinamiche de:lla nostra trasf or­
mazione, gli elementi motori degli anga. Se 
così non fosse, gli yama •che ho spiegato si 
ridurrebbero a un ·Codice morale. E' in for­
za di asana e pranayama e per loro effetto 
ohe questi yama div·entano stati di esistenza, 
stati di non-violenza e di verità . . .  e non un 
semplice codice morale da rispettare. Asana 
e pranayama - ohe è come dire K< il corpo » 
- sono un fattore di trasformazione: si pas­
sa attraverso il corpo. 

Alla fine del secondo lilbro Patanjali ci 
dice c<he alla pratica di asana fa seguito quel­
la di pranayama, cioè l'uso e la coscienza 
del respiro ; viene dopo gli asana e ne ac· 
centua .gli effetti. Con queste due pratiche il 
mentale è armonizzato e integrato con il 
corpo. A quel punto, i nostri sensi, che 
abitualmente ci mettono in ·contatto con il 
mondo esterno, non ci distur:bano più . Quan­
do la mente 'è pacificata, anche i sensi sono 

,pacificati : continuano a funzionare, ma sen­
za aggressività e senza diventare distrazioni 
perturbatrici. 

5. Con i� terzo libro si ritorna all'inse­
gnamento del Buddha. Questo Hbro, il 
« Viibhuti-:Pada », presenta i tre ultimi an· 
ga, fo stato che viene determinato dalla 
precedente pratica;  descrive la conseguen­
za, :lo stato che deriva daU'azione e nel 
contempo anche l'evoluzione di tale stato. I 
primi tre sutra di questo terzo Jiibro aff er­
mano c'he si tratta di uno stato nel quale 
siamo « centrati » :  non c'è più dispersione. 
Le pratiohe di asana e di prailayama, ['as­
senza di perturbazi-oni provocate dai sensi, 
tutto questo ci rende int·eriormente centra­
ti, disponibili, in uno stato di conoentraziò­
ne. :E questo non è il risultato di un'azione 
volontaria:  è uno stato. A questo punto di­
ventiamo capaci di fare una cosa sola alla 
volta, con pienezza, senza dispersioni; sia­
mo capaci di leggere, ·di 1eggere veramente 
quello ohe è scritto e di comprendere per­
ché è stato scritto così. L'intera nostra co­
scienza, l'intera nostra mente, tutto il no­
stro essere prendono una sola direzione nel­
la vita, nel nostro comportamento. Questa 
è fa prima di tre tappe successive. 

Nella 'Seconda tappa la conoentrazione 
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interiore si approfondisce e si accentua; 
cambia nome e diventa dhyana. Noi tradu­
ciamo questa parola con �< meditazione ». E' 
uno stato in cui esistono ancora il soggetto 
e l'oggetto, ma non c'è più il pensiero. C'è 
un rapporto diretto, istantaneo, totale; c'1è 
identificazione tra noi ,e l'ambiente. Non ci 
identiifichiamo più, siamo identificati; ragio­
niamo, parliamo e operiamo a partire da'l­
l'altro e non più da · noi. E' quello che si 
definisce « stato di meditazione », che non 
è vincolato all'immobi1lità o aH'isolamento 
in una sala di yoga, ma è uno stato di con­
centrazione interiore, uno stato in cui si 
diventa capaci di vedere una sola cosa aHa 
volta, de1"la quale peraltro si riesce a cono­
scere la totalità, oltre i Hmiti de'lle frontiere 
sensorialli. 1Si intuisce quello ohe le sta die­
tro, che viene dopo, che è sommerso. Dispo­
niamo di una inteHigenza 1e di un potere no­
tevolmente amplificati; non più immaginari, 
ma molto concreti. 

U terzo stato, l'ultimo degli anga, è sa­
madhi. !Non c'è che una sola oosa, non c"è 
più 'l'io e J'altro. Sii è in fusione oon il 
tutto, non -c'è più separazione; e questo sta­
to è vissuto in ogni momento. Quando dlhya­
na è pe1fotta, si chiama samadhi. 

Patanjali spiega che queste tre situazioni, 
questi tre stati successivi sono il risultato 
dell'azione 'e deHa pratica e portano alla 
realizzazione di -samyama, che è un potere, 
una capacità sovranormali. Questa capacità, 
questo tipo di inteMigenza nasce dall'assen­
za dei meccanismi mentali, dall'assenza di 
ostacoli . In questa situazione che gradata­
mente si ampiifica, si è felici, si è più in 
salute. Le nostre .funzioni sono regolate me­
glio , possediamo un'intelligenza tota[e e com­
pleta, ci sentiamo in perretto equilibrio. Tut­
to questo è s amyama: un'intelligenza pene­
trante, che va « al d i  là » .  

A questo punto .Patanja1i ci mette in guar­
dia : ·« Attenzione! !Non siete ancora arrivati 
alla meta, vi trascinate ancora dietro i semi 
del passato, del vostro inconsci o ». Intende 
dire che basta la più picco'la provocazione 
di una situ�zione esterna per lfar venire a 
galla [e impronte latenti che ancora portia­
mo in noi. 

Arriviamo così allo straordinario tr·edice­
simo sutra del terzo Hbro, dove si dice che 
in questa situazione, .quando possediamo 



tali capacità e ci troviamo ne11o stato di co­
noscenza penetrante, a partire proprio da 
questo .stato, nella eliminazione di ogni osta­
colo, si produce qualcosa ohe ci trasforma. 
« Quando si sperimenta questa situazione, 
la capacità d�Jla mente e H suo funzionamen­
to si trovano ampllificati e trasformati e così 
pure ila capacità dei sensi.  :Ed allora è il 
mondo intero che si trasforma ai nostri 
occhi ». Quando la mente e i nostri sensi 
si trasformano, quando questa capacità si 
amplifica, o, per meglio dire, quando non 
è più ddotta e limitata ma penetrante, allo­
ra è il mondo ohe si trasforma ai nostri oc­
chi. E' proprio così : abbiamo un�altra vi­
sione delle cose. 

Per portarci a una comprensione giusta, 
PatanjaH fa una serie di esempi, per 25 
sutra: la steUa pdlare ohe ci ifa vedere la 
costellazione, ·l'elciante come simbolo della 
forza e così via. Ogni cosa parla diretta­
mente. Ma, d'improvviso, Patanjali enuncia 
un sutra cihe ci mozza il fiato. Vi si ritrova, 
ancora una volta, l'insegnamento del Bud­
dha: « Questa capacità, questo potere, 
samyama, è un ostacolo allla realizzazione ». 
In possesso di tutte queste capacità, avrete 
la sensazione di una superiorità, di una po­
tenza, un potere. A questo punto, afferma 
Patanjali, bisogna arhbandonare, rinunciare 
a questa esperienza. Non bisogna differen­
ziarsi, né dar prova di superiorità, perché 
è qui che l'ego minaccia seriamente di in­
sinuarsi nella spiritualità e riprendere il suo 
posto, più forte di prima. Rinunciare a que­
sta capacità sovranormale è veramente la 
più bella dimostrazione del non-ego. Quan­
do ritenete di aver raggiunto quello che 
cercavate, al'lora siete in pericolo; siete voi 
stessi un pericdlo. Siete tentati di sottomet­
tere le persone alla vostra influenza e que­
sto è ropposto dell'insegnamento dello yoga, 
il cui fine è di aiutare ognuno a sviluppare 
la sua propria coscienza. Sottomettendo 
più o meno volontariamente Ie persone alfa 
vostra influenza, impedite loro di svi'luppar­
si e diventare mature e adulte. Questo è il} 
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punto ohe differenzia l'insegnamento dello 
yoga dalle sette; può essere paragonato al­
l 'ottavo livello de'l 1bodhisattva, a proposito 
del quale anche il Buddha dice: « Attenzio­
ne, siete in pericolo; se continuate a godervi 
il vostro risveglio, perderete tutto >�. Anche 
i1 risveglio deve essere aibbandonat6! 

6. L'insegnamento del Buddha e quello 
di Patanjali hanno dunque molti punti in 
comune nelle grandi direttrici spirituali, al 
livello dell'esperienza spirituale . Ma presen­
tano andhe delle differenze, specialmente in 
qualche espressione dottrinaile. Non va di­
menticato, ad esempio, che ·PatanjaH non 
ha respinto il samkhya [una delle sc�ole 
filosofiche dell 'India antica, n.d.t. ] , al qua�e 
invece H <Buddha ha voltato le spalle. Ma 
in India non si sa mai chi ha influenzato 
i'altro; gli insegnamenti spesso si mescdlano, 
si accoppiano, tanto più ohe si fondano su 
esperienze comuni. 

;Jn conclusione, credo che sarebbe inte­
ressante avvicinare questi insegnamenti alla 
nostra cultura, alle nostre origini giudeo­
cristiane e cercare di scoprirvi le risonanze. 
Non è questione, per noi, di dimenticare la 
nostra cultura: anohe volendolo, non potrem­
mo farlo. 

Secondo il cristianesimo, Cristo possede­
va senza dubbio poteri miracolosi a un li­
velllo eccezionale; i Vangeli ce ne p arlano 
a josa. Quando si trovava sul monte degli 
Olivi, la f!lOtte che vi ha passato prima della 
crocifissione, Cristo possedeva questi poteri. . 
Ha avuto qualche esitazione, ma alfa fine . 
ha rinunciato a servirsene. Si è sacrificato 
ed ha accettato di morire, di donarsi per 
lenire la sofferenza umana. Ha deciso di 
farsi <Carico della 'sofferenza altrui, di rinun­
ciare ai propri poteri. Questo è un compor­
tamento da grande ibodhisattva. 

Capisco meglio oggi, dopo una vita di ri­
cerca, quanto la vita del Cristo sia un esem­
pio straordinario. 

(trad. dal francese di Vincenzo Piga) 



La fondazione David-Neel 
a cura di Miriam Campanini 

La nostra collaboratrice Miriam Campanini ha intervistato a Digne, nella sede 
della Fondazione Alexandra David•Neel, quella che per tanti anni è stata la 
segretaria della grande scrittrice e huddhologa, Marie Madeleine Peyronnet, attuale 
dirigente della .fondazione. Ha partecipato all'intervista anche il gheshe Larampa 
Ngawang Kheurab, inviato dal Dalai Lama presso la Fondazione. M.M. Peyronnet 
è la responsabile delle pubblicazioni postume di tutti gli �critti inediti della D arvid­
Neel. Nel 1970 curò l'edizione di « fournal de voyage » (lettres a son mari), con 
molte delle lettere ohe la David•Neel aveva inviato al marito, durante gli anni 
trascorsi in Oriente. La Peyronnet ha vi!ssuto a fianco della Neel dal 1959-1969, 
anno in cui la Neel, ormai paralizzata, morì a 101 .anni. La sede della Fondazione 
era l'abitazione della DavidJNeel, che la denominò Samten-Dzong (Fortezza di 
meditazione) e si può visitare tutti i giorni ad orari fissi. Una piccola delusione, 
tuttavia, può attendere coloro che vi giungono per ammirare gli oggetti d'arte 
che furono collezionati da1la studiosa in tanti anni di eS{}lorazioni e viaggi. Essi 
si trovano al Mu5eo Guimet di Parigi, al quale sono stati ceduti dal Comune di 
Digne; a Parigi si trova anche quel « .pugnale magico » (purba) la cui singolare 
storia è narl"ata dalla Neel in « Mistici e maghi del Tibet » (ed. A'Strolabio) . 

Quali studi ha svolto Alexandra David­
Neel sul buddhismo tibetano? 

M.M.P. - Alexandra studiò il buddhismo 
tibetano, così come studiò l'induismo, il 
taoismo, il buddhismo zen. Nelle sue ri­
cerche risaliva sempre all'origine deJle cose, 
era abituata a fare così in tutto; in partico· 
lare nei suoi studi ricercava le dottrine neUe 
forme più pure. Per quanto riguarda le co­
noscenze che raccolse sul buddhismo tibeta­
no si deve senz'altro fare riferimento a due 
libri: « Initiation Lamaiques » e « Les En­
seignements secrets des Boudhistes Tibe· 
tains » (1). In essi sono espressi molti degli 
insegnamenti che per anni ricercò e ricevette 
da important,i e sapienti maestri, in Tibet. 
Vi si trovano soprattutto quelli che le im­
partì il Gomchen di Lachen, .presso il quale 
visse in ritiro per circa tre anni. Alexandra 
mi disse che alcuni insegnamenti le furono 
impartiti oralmente. Solo lei li conosceva, 
e li portò con sé alla morte. 

Lama - A!exandra David-Neel ha studia­
to il buddhismo tibetano nel suo aspetto 
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filosafico, così come fu espresso dalle scuole 
più importanti del Tibet; svolse queJJa ricer­
ca con ,i maestri ed i lama più sapienti. Ri­
cevette spiegazioni dal XIII Dalai Lama, 
dal VI Panchen Lama e dal Gran Lama di 
Tang. Ha studiato per anni sotto la guida 
di quello che fu un grande Lama: il Gom­
chen di Lachen. 

Come ha potuto ottenere insegnamenti 
così qualificati ed importanti? 

M.M.P. - A questa domanda posso ri­
spondere io. Persone erudite, intelligenti, 
ve ne sono molte, ma Alexandra compren· 
deva la vita, la cultura dell'Oriente proprio 
come un orientale. All'ingresso di Samten­
Dzong sono collocati due pannelli, scritti 
in cinese, in essi viene gloricata A.D.N. per 
le sue capacità intuitive, e per la particolare 
sensibilità che le permetteva di cogliere 
perfettamente lo spirito autentico di quel­
l'Oriente che lei tanto amava. Aveva un 
modo di comprendere ·da asiatica. Coloro 
che credono nella reincarnazione, possono 



pensare che questa donna fosse la reincar­
nazione di una mente eccelsa, .Wuminata, 
di uno spirito orientale. Il Dalai Lama stes· 
so, che per ben due votle abbiamo avuto 
l'onore di ospitare nella Fondazione (otto­
bre 1982 maggio 1986), nel corso di un 
colloquio con l'orientalista francese Arnaud 
Dejardins, riconobbe che molte cose erano 
state scr.itte sul nbet, ed alcune anche molto 
belle, ma, affermò, « in esse noi non rico­
nosciamo il nostro Tibet ». Alexandra David­
NeeJ nei suoi libri è stata la prima a farlo 
veramente conoscere in Occidente, così co­
me è in realtà. Vi sono lavori di orientali­
smo rimarchevoli, eruditi, ma per il loro 
/irveUo molto tecnico, non toccano il grande 
pubblico. Lei, invece, con le sue · opere riu· 
scì a parlare a tutit. 

Gheshe-la, cosa pensa di una donna così 
sapiente? 

Lama - Fu senz'altro straordinaria. Ho 
letto la lettera (si tratta di urn manoscritto 
lungo metl'i 1 ,90) inviatale dal Panchen La­
ma, che trattava di argomenti di filosofia 
buddhista. Il contenuto di quella lettera è 
di grande interesse i(2) . Ho pure letto i testi 
che ilei ha scritto in lingua tibetana, accan­
to a me ne vede uno. Come gli occidentali 
anche i tibetani, che vivono in Occidente, 
apprezzano i libri che scrisse. 

Vi sono state in Tibet, nel passato, donne 
di così grande sapienza, o personalità ecce· 
zionali come fu la Neel? 

Lama - Si, Dorje Pamo. 

M.M.P. - Dorje Pamo è stata fotogra· 
fata da Alexandra, che considerò quella f o­
to la più bella, la più importante della sua 
raccolta (3) . 

All'inizio del primo volume delle lettere, 
si legge che la Neel considerò importante 
fotografare, mentre era in viaggio, ciò che 
riteneva iinteressante. Dimostrò di aver pre­
corso i tempi affidando parte delle sue im· 
pressioni di viaggio alla tecnica fotografica 
e lo fece con gusto dell'immagine. Negli ar· 
chivi conservate anche gli originali ed i ne· 
gatM di tutte quelle belle fotografie? 

5 1  

M.M.P. - A1lexandra fotografò molto e 
soprattutto per illustrare, in seguito, i suoi 
libri. Ho tutto. Esistono negli archivi i nega­
tivi. Alexandra fu una brava fotografa, rac· 
colse materiale in ben trent'anni di viaggi 
e permanenze in Oriente. Parlava corrente­
mente francese, inglese, tedesco, italiano, 
olandese, tibetano, sanscrito. Nello svolgere 
il suo lavoro non aveva bisogno di tradut­
tori. Negli archivi vi sono quaderni di stu­
dio che mi hanno provato il suo impegno 
anche nello studio delle lingue: hindi, pali 
e cinese. Ancora oggi sono pochi gli orien­
talisti che conoscono tante lingue così. 

Quali sono state le più grandi difficoltà 
che avete incontrato in tanti anni di lavoro? 

M.M.P. - Penso che la difficoltà più 
grande sia stata l'incomprensione da parte 
dei dirigenti della città di Digne, soprattutto 
perché sono gli eredi del patrimonio David­
Neel. Per loro fu una personalità importante, 
una grande viaggiatrice, e così la stimaro· 
no, tanto da dedicarle nel 1967 il Liceo 
della città, che ora porta il suo nome. Ma 
non hanno saputo capire o prevedere che 
U suo lavoro di orientalista e di studiosa 
avrebbe avuto, in seguito, tanta importanza 
per i giovani. Non hanno neppure creduto 

. in me, e non h'anno appoggiato U mio lavoro. 

Mi parli delle attività che svolge la Fon· 
dazione e dei progetti futuri. 

M.M.P. - E' chiamata Fondazione, ma 
in realtà siamo · un 'associazione, legge 1901, 
avente diritto di denominarsi Fondazione. 
Come Fondazione doveva essere istituita da 
A.D.N. stessa, e lei da viva non lo fece. 
Un'associazione vive di doni, la�citi, sov­
venzioni. Noi viviamo sui diritti d'autore 
di A.D.N. Organizziamo viaggi in India. 
A bbiamo una sezione che si dedica alle 
adozioni dei piccoli rifugiati tibetani. Vi so­
no molte madrine e padrini che ogni mese 
versano una quota, che viene interamente 
inviata a /etsun Pema Gyalpo sorella del 
Dalai Lama e direttrice del Tibetan Chil· 
dren Vi.Jlage di Dharamsala. Vendiamo oltre 
ai libri della Neel, artigianato tibetano; an­
che in questo caso, il ricavato va a totale 
beneficio dei rifugiati tibetani. Sono ormai 



diciotto anni ché f aedo visitare gratuitamen­
te la Fondazione, e da tre anni a questa 
parte il numero di visitatori è notevolmente 
aumentato. .Per quanto riguarda i progetti 
immediati abbiamo firmato un contratto con 
la televisione francese con il Canada e la 
Cina per una serie di trasmissioni su Ale­
xandra. Inoltre è di prossima pubblicazione 
un libro contenente pensieri, osservazioni, 
tratti dalle agende che la studiosa scrisse a 
partire dal 1902 circa. 

Quanti e quali sono stati ii visitatori più 
illustri che hanno visitato la Fondazione? 

M.M.P. - Oltre alle due visite del Dalai 
Lama, ho avuto l'onore di ricevere la visita 
di Sua Altezza il principe Pietro di Grecia 
e di Danimarca, molti ambasciatori, e l'ex 
con.sole francese di Tchentou, che conobbe 
personalmente Alexandra e donò alla Fonda­
zione alcuni oggetti art·istici tibetani molto 
be fili ed antichi. Naturalmente ci hanno f at­
to visita molti scrittori francesi ed anche 
stranieri. Per concludere: vi è una cosa che 
mi fa enormemente piacere, quella di con· 
sfatare che sempre .più studenti, non solo 
francesi, decidono di fare le loro tesi di 

(1) A. DAVJrD NEBL: Le iniziazioni nel Bud­
dhismo tibetano, Ubal<lini Editore Roma. 

(2) Per quanto riguarda le domande, e le rela­
tive risposte çhe madame AD.N. rivolse al XIII 
Dalai Lama, così ·si espresse Gomiar Tulku (Thar-

laurea su A.V.N. · Vengono a consultare i 
documenti qui. Questa è la gioia della mia 
vecchiaia, e sono enormemente felice di ciò! 

Alexandra fu una donna talmente eclet­
tica, che daUa sua vita, dalle sue esperienze 
spirituali ed intellettuali si possono trarre 
molteplici argomenti di ricerca. In genere 
ciascuno sceglie un argomento che può es· 
sere di carattere filosofico o politico o refi· 
gioso o geografico e su quello basa e svolge 
la sua tesi; oppure analizza la personalità 
deiUa viaggiatrice, dell'esploratrice, della stu­
diosa. « Io metto a disposizione i miei ricor· 
di, i miei documenti e. mi sento appagata nel 
leggere .il Javoro che viene realizzato. So­
prattutto amo capire in che modo i giovani 
vedono Alexandra, poiché lei pensò, col suo 
lavoro e con i suoi libri, soprattutto ai gio­
vani . . .  e anche ai meno giovani, a condizione 
però che lo fossero di spirito! ». 

Chi desidera conoscere più a fondo la 
vita di questa donna eocezionale, potrà leg­
gere in francese l'esauriente biografia scritta 
da fean Chalon. L'autore dopo la pubbli­
cazione del suo libro rilasciò un'intervista, 
dalla quale riporto una frase particolarmente 
significativa: « Un essere che seppe trasfor· 
mare le proprie tenebre in luce, ecco Ale­
xandra David-Neel » .  

pa Coeling 17  giugno 1982: « Ho visto i .mano­
scritti a Digne e penl'So che siano molto impor­
tanti; possono essere di grande utilità per lo 
studio del Buddhismo in occidente ». 

{3) « Le Tibet d'Alexandra David Neel », Ed. 
Plon, Paris. 

Come i fisici modemi, i Buddhisti vedono tutti gli oggetti come processi in 
un flusso universale e negano l'esistenza di qualsiasi sostanza materiale. 

Nella teoria bootstrap degli adroni, tutte le particelle sono composte dinami­
camente le une dalle altre, in modo intimamente coerente, e in questo senso 
si può dire che esse si « contengono » reciprocamente. Nel buddhismo Mahayana, 
una nozione molto simile viene applicata all'universo nel suo complesso. Questa 
rete cosmica di cose e di eventi che si compenetrano è illustrata nell' A vatamsaka· 
sutra dalla metafora della rete di lndra, una grande rete di gemme preziose che 
pende sopra il palazzo del dio Indra... e disposta in modo tale che, se se ne 
osserva una, si vedono tutte le altre riflesse in essa. 

CAPRA 
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Il congresso buddhista europeo 

Circa cinquecento persone, provenienti 
da 18 Paesi hanno partecipato ai lavori del 
III Congresso Internazionale « Il Buddhi­
smo nella cultura occidentale ai nostri gior­
ni », organizzato a Parigi presso la sede del­
l'UNESCO dall'Unione Buddhista d'Europa 

. dal 7 al 9 ottobre 1988. 
La cerimonia d'apertura ha ·visto l'alter· 

narsi dei riti religiosi officiati a turno dai 
100 monaci presenti. Presso quattro altari si 
sono avvicendati i gruppi Vietnamiti, doella 
Scuola Theravada, i Tibetani e la Scuola 
Soto-Zen, guidati rispettivamente dal V en. 
Dr. Thich Huyen-Vi, dal Ven. Parawathera 
Chandaratana Nayaka Thera, da Lama ]'igme 
Tsewang e dal Rev. Roland Rech. 

Il Dr. Ananda W.P. Gurugé, Ambascia·to­
re di S.ri Lanka presso /�UNESCO, che ha or­
ganizzato e curato il complesso programma 
del Congresso con la collaborazione dei jun· 
zionari deJla Delegazione di Sri Lanka e 
de.U'Union Bouddhiste de France, nel corso 
del discorso inaugurale ha sottolineato que­
sto singolare aspetto: « . . .  Abbiamo partecipa· 
to ad una serie di quattro cerimon.ie religio­
se, ognuna delle quali rappresentava una 
tradizione particolare de! Buddhismo: The­
ravada, Mahayana, Vajrayana e Zen. Sino a 
qualche decennio orsono una ta.te esperien­
za sarebbe stata inimmaginabile, se non per­
correndo decine di migliaia di kilometri at­
traverso l'Asia. Anche in questo caso il tem­
po che avremmo impiegato per eff e.ttuare un 
tale viaggio non ci avrebbe permesso di 
fare dei paragon'i, di valutare l'unità e la 
diversità che caratter.izzano il Buddhismo · 
nella sua pratica ».  

Proseguendo nella sua interessante prolu­
sione l'Ambasciatore Gurugé ha aggiunto: 
« IJ mondo occidentale e l'Europa in parti• 
colare, sono diventati nel corso degli ultimi 
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decenni un vero laboratorio per Jo studio 
dei molteplici mutamenti avvenuti in tutte 
le branche della civiltà e della cultura bud­
dhista nel corso di 2.500 anni: filosofia e 
culto, valori e credenze, letteratura, arte e 
lavoro. Allo stesso modo, l'integrazione fra 
queste tradizioni, ed i risultati stimolanti e 
fruttuosi che ne derivano possono essere 
osservati con chiarezza soltanto in Occiden­
te. Introdotto ne./ mondo occidentale circa 
150 anni fa in seguito all'espansione colo­
niale deU'Euro,pa in Asia, il buddhismo è 
rimasto per lungo tempo una disciplina ac­
cademica. L'enorme lavoro realizzato da 
parte degli studiosi, rappresentato dalle tra· 
duzioni e dall'interpretazione della vasta e 
muWforme letteratura buddhista, daU'ar­
ricchimento deU'apparato linguistico che ha 
permesso .uno studio avanzato, è valso al­
l 'Europa ed all'America del Nord la profon­
da gratitudine di tutto il mondo buddhista ». 

A differenza del Congresso svoltosi a To­
rino nel 1984, a parte l'intervento ufficiale 
di Federico Mayor Zaragoza, Direttore Ge· 
nera/e deJJ'UNESCO, non è stata notata la 
presenza deUe Autorità francesi e neppure 
quella di osservatori di altre religioni, ad 
eccezione di Sister Kathleen England, mis­
s.ionaria cattolica; collaboratrice del Segreta­
riato Vaticano per i non cristiani. 

Il Dal ai Lama ha fatto pervenire un lungo 
messaggio augurale ed un altro messaggio 
è stato inviato dal Ven. Khambo Lama Gaa­
dan e dal Dr. Lubsantseren, a nome del-
1' Asian Buddhist Conference for Peace di 
Ulan Bator in Mongolia. 

L'intenso programmç ha avuto inizio con 
un primo ciclo di interventi: « Il contributo 
deJ Buddhismo al dialogo interreligioso » è 
stato presentato dal Dr. Vincenzo Piga, Pre­
sidente della Fondazione Maitreya e « Il 



Buddhismo e la 'Sfida europea » da,[ Dr. Pe­
ter Moore, del.l'Università di Kent a Canter­
bury. 

Per « Buddhismo, Fifosofia e Scienza » 
hanno parlato il Prof. Serge-Christophe 
Ko.lm, del Centro d'Insegnamento e di Ricer­
ca sull'Analisi Socio-Economica di Parigi ed 
il Prof. facques Martin, della Facoltà di 
Scienze dell'Università di Strasburgo. 

Al termine di ogni re.lazione è stato dato 
ampio spazio agli interventi dei delegati. 

Nel secondo giorno dei '1avor.i congres­
suali la discussione si è sofjermata su « Bud­
dhismo e Società » con le relazioni del Prot. 
Detlef Kantowsky, della Facoltà di Sociolo­
gia dell'Università di Konstanz, e que!Ja del 
Dr. f ean.Pierre Schnetziler, Psichiatra ed au­
tore di Ubri e saggi sul buddhismo. 

Per « Buddhismo ed ambiente » sono in­
tervenuti Roland Rech, Presidente dell'As-

sociazione Zen Internazionale e Carolyn Du­
stin della Buddhist Society di Londra e del 
World Wildlife Fund. 

Una cerimonia religiosa ha conoluso nella 
terza giornata questo programma; i gruppi 
di monaci si sono alternati nelle diverse 
puja. Il Ven. Dr. Chen-Yi, Presidente del­
l'Associazione Huayen Lotus di Taipei, giun­
to con una delegazione di 50 persone da 
Taiwan, ha officiato una delle cerimonie in 
rappresentanza della Tradizione Mahayana 
cinese. 

L'Unione Buddhista d'Europa a tredici 
anni daUa sua fondazione ha svolto un ruo­
lo importante nell'espansione deJ buddhi­
smo; questo congresso rappresenta una pie­
tra miliare per la presenza del Dharma in 
Europa e nel mondo. 

Bruno Portigliatti 

La rivista del Dalai Lama 
in difesa delle donne 

Il buddhismo deve cambiare il suo atteggiamento 
nei riguaroi della donna, se vuole diffondersi di 
più in Occidente. E' quanto scrive un famooo 
.]ama tibetano, Dagyab Rinpoche, che da vent'anni 
vive a Bonn (·Germania Oocidentale), sulla rivista 
« Tibetan Review » (marzo 1988), edita in India 
al quartier generale del Dalai Lama in esilio. In 
passato, scrive Rinpoohe, il buddhismo era con­
finato nell'ambito dei paesi asiatici: oggi « un nu­
mero crescente di persone ritengono che lo scopo 
della loro vita è di diffondere la dottrina del 
Buddha nei ,pae6i OCICidentali, poiché ritengono che 
lo spidto e i metodi del buddhi�o possono con­
tribuire a trovare· soluzioni . ai problemi personali 
e sociali "· 

J>urt.roppo, continua Rinpoche, il buddhismo 
diffuso in Oocidente viene dalla tradizione più 
conservatrice dell'Asia, specie dell'India e del Ti­
bet, che non riconosce alla donna ;pari dignità 
rispetto all'uomo. Un detto tibetano afferma: « Se 
V'llOi un padrone in casa, lascia che tuo figlio di­
venti monaco; se vuoi una serva, lascia che tua 
fig}ia diventi monaca ». In Tibet la donna ha un 
ruolo importante all'interno della famiglia, ma il 
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sistema socia:Je è di tipo patriarcale. La di•scrimi­
nazione si riflette nell'ambito religioso: ci sono 
infatti templi in cui le donne non possono entrare, 
oggetti rhuali che le donne non possono toccare 
senza contaminarli, le donne consacrate sono te­
nute in sottomis·sione ai monaci; i conventi ma­
schili sono grandiosi e offrono ai monaci la po·ssi­
bilità di studiare, mentre quelli femminili hanno 
scarsa importanza e non offrono alcuna possibilità 
di studio. L'articolo elenca varie altre discrimina· 
zioni nelia t·radizione buddhista riguaroo alla don­
na e conclude dicendo: si spiega così lo scarso 
suocesso del buddhismo in Occidente. 

Secondo Rinpoche, in Buddha non si trovano 
segni di discriminazione dguaroo alla donna, né 
a livello teorico né a Hvelio pratico. La discrimi­
nazione è venuta dall'integrazione della dottrina 
del Buddha in società patriarcali, ma il Buddha 
stesso disse ohe. la sua dottrina andava adattata 
ai tempi e alie condizioni di vita. Oggi infatti 
il Dalai Lama, la più alta autorità buddhista, in­
vita le donne a studiare 'la filosofia buddhista ed 
a con:sacrarsi alla via del Buddha, in piena egua­
glianza con l'uomo. (Asia News). 



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

AMADEO SOLE'·LERIS: « La meditazione bud· 
dhista » • Oscar Mondadori, Milano 1988, pp. 
229, L. 9.000. 

Libro di alta divulgazione, ben tradotto dalla 
nostra impagabile Maria Angela Falà e facilmente 
accessibile sia dal punto di vista della reperibilità 
(la collocazione editoriale è particolarmente felice) 
sia da quello - non trascurabile trattandosi di 
un'opera divulgativa - economico, « La medita· 
zione buddhista » può interessare difjerenti cate­
gorie di fruitori. 

Le persone attratte dall'elemento filosofico non 
saranno deluse: raramente la concezione buddhista 
della rinascita si trova esplicata in modo cosl 
chiaro come nel presente lavoro (pp. 135-137); 
assai equilibrato è anche il capitolo su nibbana 
(pp. 145-153). D'altra parte, coloro i quali la­
mentano nei testi divulgativi sul buddhismo un di­
fetto di filologica fedeltà alla tradizione troveran­
no pane per i loro denti: nel libro di Solé-Leris, 
infatti, i Discorsi del Buddha e il Visuddhi Mag­
ga (« Il cammino della purificazione », vera e pro­
pria guida al.la meditazione composta nel V se­
colo dal monaco singalese Buddhaghosa) costitui­
scono i punti di partenza di una trattazione che, 
pur essendo rigorosamente filologica, non si fa 
mai noiosamente filologùstica, traducendo anzi 
quell'antica saggezza in linguaggio moderno e ac­
cessibile. Pur soddisfacendo filosofi e filologi, è 
però ai meditanti che Solé-Leris intende rivolgersi. 
Poiché « il cuore deU'insegnamento del Buddha è 
la pratica deUa meditazione » (p. 15); e, citando il 
Dhammapada, 19: « Un uomo che predica molte 
verità, ma che è troppo pigro per praticarle, è 
come un bovaro che conta la mandria degli altri » 
(p. 198). 

I punti nodali della pratica meditativa buddhi­
sta sono efficacemente commentati dall'autore e co­
sì resi meno esoterici e apodittici: dietro al lin­
guaggio talora irrimediabilmente datato dei testi 
originali · emergono cosi una finezza psicologica e, 
in definitiva, una modernità impressionanti. La 
stessa modernità che si scorge nell'affermazione 
del Visuddhi Magga secondo cui la consapevolez­
za del corpo è il tipo di meditazione caratteristico 
del buddhismo. (Mentre Buddhaghosa esprimeva 
questo concetto, i nostri Padri erano impegnati 
nel deserto a macerare il corpo, e dunque a ne­
garlo! ... ). 

L'ultimo capìtolo del libro (« La pratica odierna 
della vipassana ») è dedicato alla comprensione 
dell'attuale interesse per la meditazione buddhista; 
una breve rassegna storica contribuisce a chiarire 
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i motivi del maggiore « successo » della medita­
zione di visione penetrativa (vipassana), a parere 
dell'autore più rispondente alle esigenze e alle 
disponibilità dell'uomo contemporaneo, rispetto a 
quella di quiete (samatha). A p. 94 era stato deli­
neato, con mirabile essenzialità, il rapporto tra i 
due tipi di meditazione: « La meditazione buddhi­
sta di quiete . .. è un tipo di meditazione astrattiva 
che non è differente, nelle linee essenziali, dalle 
tecniche usate in altre tradizioni meditative ... Que­
ste erano le tecniche a cui si era dedicato il prin­
cipe Gotama dopo aver abbandonato il palazzo 
reale. Le provò e non le trovò in grado di pro­
durre l'illuminazione definitiva che cercava ... Ecco 
perché lasciò i due grandi maestri di yoga con cui 
aveva praticato e sperimentò per proprio conto. 
Il risultato di questa sperimentazione fu la vipas­
sana, che... è la meditazione buddhista per eccel­
lenza ». 

Per concludere, una parola sull'autore. Amadeo 
Solé-Leris, per chi lo conosce personalmente, è un 
incoraggiante esempio della possibilità di coniuga­
re la coltivazione della mente in una prospettiva 
di liberazione con una squisita umanità e un con­
tagioso buon umore frutto di ironico distacco (e 
forse un po' della sua educazione inglese ... ). Una 
buona pubblicità per la meditazione buddhista ... 

EDWARD CONZE: « Il pensiero del buddhismo 
indiano » · Edizioni Mediterranee, Roma 1988, 
pp. ll9, L. lS.000. 

Appare in traduzione italiana (ottima, di Flavio 
Poli, - orientalista sensibile e di vasti interessi -
ricordiamo il suo originale studio su « Yoga ed 
esicasmo »}, ad oltre un quarto di secolo dalla 
edizione originale, questo voluminoso lavoro del 
Conze. Dobbiamo dire subito che l'età dell'opera 
si fa sentire, forse perché gli studi orientalistici, 
e la diffusione del buddhismo in particolare, han­
no conosciuto nell'ultimo ventennio una fertile 
accelerazione. 

Leitmotiv datato, e a volte francamente fasti­
dioso, è un sapore di « rivolta contro il mondo 
moderno » (per parafrasare Evola, nella collana 
fondata dal quale, non a caso, è pubblicato il 
libro) e una reiterala apologia della « filosofia 
perenne » (l'insieme di dottrine e pratiche che, con 
minime differenze di linguaggio, apparterrebbe da 
sempre e per sempre alla spiritualità dell'uomo, 
attraversandola metastoricamente). Si può osser­
vare, tra l'altro, che il termine « perenne » suona 
particolarmente fuori posto in riferimento al bud­
dhismo, in cui è centrale la sottolineatura delJ'im-



permanenza di tutte le cose, dunque anche di ogni 
filosofia. Come tutti i fautori della « filosofia pe­
renne », inoltre, anche Conze mostra una conce­
zione deila storia assai singolare. « Il solo tempo 
in cui sulla terra vi fu una relativa pace fu l'età 
della pietra, quando nessuno aveva nulla e quan­
do la produttività del lavoro era così bassa che 
un uomo non valeva più del cibo che mangiava » 
(p. 71). C'è da chiedersi da quale uomo della 
pietra Conze abbia tratto queste precise e idillia­
che informazioni!... E' onnipresente, nel libro, 
l'idea che la fuga dal mondo costituisca il requi­
sito basilare per maturare il nirvana. " Tutto ciò 
che è transitorio dovrebbe per questa ragione 
'.essere rifiutato » (p. 31). « Nessuno può essere 
efficacemente tratto verso il nirvana se la sua 
fuga dal mondo non abbia raggiunto un certo im­
peto » (p. 55). « Il nirvana è la negazione del 
mondo quale esso appare » (ibidem). 

Questo rifiuto del mondo può corrispondere 
forse al pensiero dei primi buddhisti, ma suona 
stonato oggi che lo sviluppo del buddhismo, parti­
colarmente in Occidente, ci ha abituati non àl 
rifiuto ma semmai alla relativizzazione del mondo, 
all'essere nel mondo qui e ora con appassionata, 
umana partecipazione pur rimanendo costante­
mente consapevoli della sua, e della nostra, im­
permanenza. 

Molte delle affermazioni di Conze recano in 
definitiva il segno di un'oscura, strisciante misan­
tropia (tratto, ahimé, non raro tra gli « spiritua­
listi »). « Per quanto riguarda la realtà vera, è 
affatto impossibile entrare in una reale relazione 
con altri individui, per la semplice ragione che i 
sé separati o gli individui non esistono vera­
mente » (p. 78). In effetti, la concezione buddhi­
sta dell'anatta comporta la negazione di ogni so­
stanzialità ai singoli individui; ma proprio per 
questo motivo si può ritenere, al contrario di 
Conze, che siamo tutti in una reale relazione, 
in una costante potenziale rete comunicativa, a 
dispetto dell'illusorio, sebbene colorato di ango­
scia, sentimento di separatezza che costituisce il 
nocciolo del nostro dramma esistenziale. A p. 84, 
infine, sfugge all'autore l'affermazione più volte 

. sfiorata, e da noi più volte sospettata come sua 
convinzione profonda, e cioè che « le nostre incli­
nazioni naturali... (sono) nettamente misantropi­
che. Homo homini lupus ». 

Questo è davvero troppo! e a mio avviso suffi­
ciente a togliere spessore all'intero lavoro, che 
pure contiene parti non spregevoli. Si vedano ad 
esempio il capitolo sulle cinque virtù cardinali 
(fede, energia, attenzione, concentrazione, saggez­
za), la descrizione della posizione delle principali 
scuole buddhiste con le relative dispute dottrinali 
e, infine; il poderoso apparato bibliografico e di 
note. Quest'ultima caratteristica, in aggiunta ad 
una certa autorevolezza di Conze nell'ambito degli 
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studi buddhisti, potrebbero fare di questo libro 
un classico testo di consultazione. La mancanza di 
un indice analitico, tuttavia, invalida parzialmente 
questa funzione. 

STANISLAV GROF: « Oltre il cervello », Citta­
della Editrice, Assisi 1988, pp. 455, L. 40.000. 

Negli anni recenti si è più volte fattò riferi­
mento - anche dalle colonne di PARAMITA -
allo sviluppo di un paradigma culturale (insieme 
di valori di riferimento e credenze coerenti tra 
loro) nuovo, definito comunemente sistemico per 
sottolinearne le connessioni con la teoria generale 
dei sistemi. La descrizione della realtà che il pa­
radigma sistemico implica - e che trova ormai 
conferma in più di un ambito scientifico - com­
prende un insieme di processi tra loro interrelati 
in modo tale da configurare in definitiva l'unità 
di tutte le cose. Lo studioso che ha contribuito 
maggiormente alla divulgazione di tale concezione 
scientifico-filosofica è senza dubbio Fritjof Capra, 
nel celeberrimo « Il Tao de/Ja fisica », ma forse 
ancor più nel successivo « Il punto di · svolta ». 
Nei ringraziamenti all'inizio di questo « Oltre 
il cervello », l'autore afferma: « Il lavoro di F. 
Capra ha avuto un ruolo determinante nel mio 
sviluppo intel./ettuale e nella mia ricerca scienti­
fica. La lettura del suo « Il Tao della fisica » mi 
ha dato la ferma speranza che le osservazioni 
straordinarie derivanti dalla moderna ricerca sulla 
coscienza possano assere integrate in futuro in una 
nuova visione scientifica del mondo onnicom­
prensiva » (pag. 6). Gro.f, psichiatra cecoslovac­
co, è uno di quegli europei, tra cui possiamo an-

. noverare lo stesso Capra, che, trasferendosi alcuni 
decenni or sono negli Stati Uniti, vi hanno trovato 
un terreno assai ferfi.le per le loro concezioni 
creativamente eterodosse. E' come se, nel vivace 
dibattito culturale che si è sviluppato a partire 
dagli anni '60 soprattutto in California, la prof on­
da ma stanca vecchia Europa e lo spirito di fron­
tiera ame,11icano si fossero reciprocamente f econ­
dati. Le prime cento pagine del libro di Grof sono 
dedicate a discutere problemi di filosofia della 
scienza. Innanzitutto il ruolo dei paradigmi. « La 
scienza occidentale si sta avvicinando a uno spo­
stamento di paradigma di proporzioni senza pre­
cedenti, che trasformerà i nostri concetti sulla 
realtà e sulla natura umana, colmando il divario 
tra saggezza antka e 8Cienza moderna, e che . ri­
conciUerà la diversità tra spiritualità orientale e 
pragmatismo occidentale » (pp. 30-31). 

La ricerca sulla coscienza - campo in cui 
Grof è impegnato da un trentennio attraverso lo 
studio delle modificazioni in essa prodotte dal-
1' LSD, dalla meditazione e dalle psicoterapie non 
11iduzionistiche - è comprensibile soltanto adot­
tando un modello interpretativo sistemico e non 



meccanicistico. Come spiegare infatti le esperienze 
dì trascendenza dello spazio tridimensionale, del 
tempo lineare, della disf.inzione tra materia, ener­
gia e coscienza riferite da tante persone e negate 
oppure etichettate come patologiche dalla psichia­
tria tradizionale? Le esperienze in questione sono 
state definite transpersonali, poiché trascendono 
i confini dell'io empfrico. L'esplorazione della co­
scienza in aree tradizionalmente appannaggio della 
ricerca mistica ha condotto a rimodellare la map­
pa de/.la psiche umana, includendovi una dimen­
sione transpersonale che presta particolare atten­
zione agli eventi della nascita e della morte. La 
dinamica del processo morte-rinascita è d'altra 
parte studiata anche nel rapporto terapeutico: lo 
studio della sola dinamica dell'inconscio indivi­
duale è giudicata insufficiente: non già falsa, ma 
valida solo a un determinato livello. Grof propo­
ne pertanto un'integrazione delle metodiche psico­
terapeutiche in modo da coprire l'intero spazio 
interiore e da superare, in psichiatria, il modello 
medico, meccanicistico e riduzionistico e avente 
come esplicito scopo la « normaf.izzazione » piut­
tosto che lo sviluppo del potenziale umano. « Ol­
tre il cervello » è un libro impegnativo, la cui let­
tura è, oserei dire, indispensabile per gli opera­
tori del settore, mtl altamente consigliabile anche 
per tutti coloro che, per propria ricerca personale, 
ritengono ./'esplorazione della coscienza uno spe­
cifico diritto-dovere dell'uomo, di ogni uomo. 

ADALBERTO BONECCHI: « La saggezza freu­
diana » - Franco Angeli Editore, Milano 1988, 
pp. 154, L. 18.000. 

« La saggezza freudiana » appare in un mo­
mento culturale in cui la revisione critica della 
psicoanalisi comincia ad avvalersi di strumenti 
transculturali, attingendo a piene mani alla sag­
gezza asiatica. L'autore, laureato in filosofia, in­
siste sulla necessità di superare il riduzionismo 
insito nell'inserimento della psicoanalisi nel mo­
dello medico; ciò, in altri termini, equivale a svin­
colare la psicoanalisi dalle sue componenti stret­
tamente psicoterapeutiche per aprirla a prospetti­
ve transpersonali. « . . .  che ne è del soggetto quando 
non vi è più bisogno di terapia? Vi è spazio per 
l'autorealizzazione » (p. 146). L'analista non cura, 
ma inizia l'analizzato ad un percorso di consape­
volezza; obiettivo « alto » dell'analisi è dunque 
di rendere consapevoli di certo materiale inconscio 
e, soprattutto, dell'illusorietà dell'io. « La psico­
analisi ha le potenzialità per divenire il buddhismo 
de/l'occidente, ovvero una pratica e una teoria 
in grado di intervenire anche al terzo livello della 
psicopatologia, quel livello che per ora si chiama 
ancora normalità. Avremmo così... anche la te­
rapia della normalità, lì dove per normalità è da 
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intendere... l'attaccamento al senso dell'io ». (p. 
132). Si innesta evidentemente a questo punto il 
contributo del pensiero orientale, segnatamente del 
taoismo e del buddhismo; parallelamente l'autore 
si trova per così dire costretto a muovere critiche 
sostanziali alla chiusura delle « chiese » psicoana­
litiche, accusate di non ampliare i propri orizzonti 
perché preoccupate unicamente di perpetuare se 
stesse. « Resta il mistero di come mai analisi di­
dattiche freudiane producano freudiani, analisi 
didattiche junghiane degli junghiani, analisi didat­
tiche kleìniane dei kleiniani, analisi didattiche la­
caniane dei lacanìani e così via, sino alla noia » 
(p. 15). Nella presente fase, per così dire di irri­
gidimento psicoanalitico, può essere utile, secondo 
Bonecchi, tornare ad una lettura senza pregiudizi 
di Freud, punto di partenza di tutte le successive 
interpretazioni. Sembra tuttavia esagerato quanto 
è riferito alle pp. 107-108: « Con Freud ... ci tro­
viamo in una dimensione simile alla consapevolez­
za senza scelta e all'attenzione senza un partico­
lare oggetto che ritroviamo in certe pratiche me­
ditative orientali ». 

Nella struttura complessiva del libro appare 
una certa cesura anche stilistica tra i capitoli 
dedicati alla psicoanalisi e quelli in cui sì pro­
spetta l'integrazione della meditazione per realiz­
zare un'apertura transpersonale. Nella parte in 
cui si discutono i problemi legali alla psicoanalisi 
il linguaggio è spesso inutilmente criptico, vezzo 
non raro negli psicoanalisti che hanno "frequen­
tato" Lacan; cosicché appàre ancora più brusco 
il passagigo dalle dotte e talora oscure disserta­
zioni sulla psicoanalisi all'improvvisa irruzione di 
concetti-chiave della filosofia orientale. Inoltre Bo­
necchi espone in modo assai chiaro i fondamenti 
del Tai Chi Chuan, di cui lascia tuttavia perples­
si l'assunzione a paradigma di meditazione. Le 
cose migliori del libro sembrano essere resoconti 
di altri lavori. 

Dico questo senza alcun intento diminutivo, 
essendo anzi grato all'autore per aver contribuito 
ad allargare presso il pubblico italiano l'interesse 
per quel gruppo straordinariamente stimolante che 
è l' Association for Transpersonal p,sychology e 
per il loro Journal of Tram>personal Psycology. 

L'importanza del lavoro di Bonecchi, di cui at­
tendiamo ulteriori contributi sull'argomento, risie­
de nella sua funzione di "battistrada" per una 
più ariosa interpretazione dalla psicoanalisi, affin­
ché esca dalla ritualità e dalla seriosità che troppo 
spesso la caratterizza e l'affligge. Molto acute ap­
paiono in tal senso le riflessioni conclusive del 
libro sull'umorismo come indicatore di una situa­
zione realmente transpersonale. 



ROY ALL TYLER (a cura di): « Demoni e mostri 
del Giappone » - Arcana Editrice, Milano 1988, 
pp. 295, L. 28.000. 

KARNA SAKYA e LINDA GRIFFITH (a cura 
di) : « Fiabe di Kathmandu » - Arcana Editrice. 
Milano 1988, pp. 279, L. 28.000. 

Nell'epoca eroica della controcultura, la casa 
editrice Arcana si distinse per la pubblicazione e 
la traduzione di testi che sono diventati un punto 
di riferimento 'classico per una generazione alla 
ricerca di nuovi modelli. Nei primi anni Settanta 
esisteva a Roma una libreria collegata alla casa 
editrice, dove si poteva trovare a colpo sicuro 
ogni cosa riguardante l'Oriente. Oggi i tempi sono 
cambiati e quella libreria non c'è più. Fortunata­
mente sopravvive, pubblicando testi di qualità, 
la casa editrice. 

La collana "Parola di fiaba" raccoglie dieci libri, 
di cui presentiamo gli ultimi due in ordine di pub­
blicazione. Altri titoli sono annunciati, fino a com­
porre un ideale mosaico di tutte le culture f avoli­
stiche, dall'Estremo Oriente alla Bretagna, dall'Ir­
landa al mondo arabo. Ogni testo è preceduto 
da un'ampia introduzione di notevole spessore 
storico e antropologico, che, nei due testi di cui 
ci occupiamo, è frutto di una ricerca anche nelle 
radici folkloristiche (in senso gramsciano) del pa­
trimonio culturale buddhista. Questo vale soprat­
tutto per la raccolta di favole giapponesi, ricavate 
da testi del periodo fra 1'800 e il 1050 e ordinate 
da un competente di fama, Royall Tyler, insegnan­
te di lingua e letteratura giapponesi all'Università 

di Oslo. La nitida composizione e /'accurata e gra­
devole veste editoriale contribuiscono ad accrescere 
la qualità di questi libri, che possono soddisfare 
la passione culturale degli studiosi e rallegrare 
la fantasia degli spiriti semplici. 

Aforismi e discorsi del Buddha - Editori Associati, 
Milano .1988, pp. 450, L. 14.000. 

Con una colta prefazione di Mario Piante/li del­
l'Università di Torino, sono qui presentati alcuni 
importanti sutta del canone pali, ripresi dalla più 
voluminosa (e costosa) edizione UTET del 1968. 
Si avverte evidentemente a livello editoriale che 
i testi buddhisti cominciano ad avere un pubblico 
vasto, non più elitario e specialistico ed accade­
mico. Ma questa costatazione dovrebbe incorag­
giare qualcuno a prendere in esame la traduzione 
di altre parti del canone, mai apparse finora in 
lingua italiana e forse anche a una revisione dei 
testi tradotti, almeno per eliminare quelle espres­
sioni che non sono più nell'uso corrente del "vis­
suto" buddhista. 

GIAN PAOLO DEGLI AGOSTI: « Un sentiero 
nel sogno » - Edizioni L'età dell'Acquario, To­
rino 1988, pp. 154. 

E' un "racconto esoterico" che, in una sorta 
di realismo magico, anima l'Invisibile che ci cir­
conda con personaggi di favola, in cui si rispec­
chiano concezioni astrali e frammenti de/l'univer­
so scientifico: una lettura divertente e illuminante 
per giovani e anziani che abbiano conservato la 
freschezza del cuore. 

Sono ancora disponibil i  annate arretrate di PARA­
MIT A alle seguenti condizioni :  

Annate 1 982-1 983-1 984: 
l ire 10.000 per ogni annata di 4 quaderni;  

Annate 1 985 e 1 986: 
l ire 1 5.000 per ogni annata di 4 quadernt; 

Annate 1 987 e 1 988: 

l ire 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: l ire 6.000; 
dal numero 21 al numero 28: l ire 8.000. 

Inviare <1 '1i mpo.rto uti.l izzando ·i·I e.e.  postale n. 35582006 
intestando a «IPAH.AMITA, via deHa ·Balduiina , 7\3 - 00136 Roma •.  
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Appello per l'ambiente 

La seguente mozione, proposta dal Centro Studi Kalaclwkra di 
Ventimiglia, è stata approvata all'unanimità nell'assemblea annuale del­
l'Unione Buddhista Italiana, riunita a Pomaia U 13 novembre 1988. 

« L'equilibrio dell'ecosistema del pianeta 
Terra è sempre più compromesso. Non tra­
scorre un solo giorno senza che altri disastri 
si compiano, altre specie animali e vegetali 
scompaiano definitivamente dal patrimonio 
del nostro mondo, altri ettari di foresta ces­
sino di essere la casa di infiniti viventi e di 
dare ossigeno ai nostri cieli; molti altri tristi 
avvenimenti potrebbero essere elencati, a 
dimostrazione che il karma collettivo della 
umanità si realizza in modo sempre più pe­
sante. Tutto ciò non fa che accrescere a di­
smisura la sofferenza 'di tutti gli esseri che 
si trovano a vivere sul pianeta, riducendone 
le possibilità di sopravvivenza ed impove­
rendo la qualità dell'esistenza, che è in gene­
rale sempre più lontana dalla pace e dalla 
felicità. li danno arrecato a causa della no­
stra ignoranza e del nostro egoismo è certo 
ed inconfutabile. 

Riteniamo che in questo contesto debba 
caratterizzare la nostra vita ed il nostro 
impegno non una quieta rassegnazione ed 

un raccogliersi attorno alla propria pratica, 
ma una precisa e decisa coscienza dei pro­
blemi socioecologici, tale da rendere più 
completa la pratica del Dharma, forse senza 
grandi gesti, ma con attenzione e consape­
volezza nelle piccole cose. Anche questa, 
secondo noi, è una pratica di Bodhisattva, 
perché senza questa, indirettamente almeno, 
danneggiamo noi stessi e gli altri in modo 
irreparabile. 

Chiediamo quindi ai Centri che raccolgo­
no i praticanti di tutte le tradizioni di valu­
tare questa proposta, di impegnarsi con gesti 
di valore pratico e simbolico, quali per 
esempio l'utilizzazione di carta riciclata per 
la pubblicazione di libri, riviste, comunica­
zioni, inviti ecc., opoure la partecipazione a 
campagne naziionali ed internazionali per 
la salvaguardia dell'ambiente. Speriamo che 
le occasioni per adottare provvedimenti va­
lidi in questo senso si presentino al più 
presto ». 

Alcuni abbonamenti sono stati rinnovati .per ii 1 989 applicando 
le tariffe del 1988. Ricordiamo che le nuove tariffe sono: ./ire 25.000 
per l'abbonamento annuo ordinario; lire 50.000 per il sostenitore; lire 
100.000 per il benemerito; lire 50.000 per l'estero ordinario. Invitiamo 
gli interessati a provvedere al conguaglio. 
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INIZIATIVE 
CELEBRAZIONE NAZIONALE DEL VESAK 

L'assemblea annuale dell'Unione Buddhista Italiana (UBI) , riunitasi a Pomaia iii 13 no­
vembre nella propria sede, ha deciso tra l'altro che le prossime assemblee si svolgeranno an· 
nualmente in coincidenza con il Vesak, la giornata del plenilunio di maggio, che in tutto 
l'Oriente è tradizionalmente dedicata al Buddha. Ogni anno l'assemblea sarà ospitata a turno da 
un centro buddhista residenriale, che ne curerà l'organizzazione con la collaborazione dell'UBL 
In generale la giornata celebrativa comprenderà cerimonie, insegnamenti, spettacoli musicali 
ed audiovisivi, ecc.; si conta sulla più larga partecipazione dei centri di Dharma anche non 
aderenti all'UBI ed inoltre di autorità, studiosi, popolazione e delegazioni di altre confes­
sioni religiose e di altre tradizioni spirituali. 

Il Vesak del 1989 sarà celebrato sabato 20 e domenica 21 maggio all'Istituto Lama 
Tsong Khapa di Pomaia (Pisa) . Un comitato organizzatore, composto dalla presidenza del­
l'UBI e da tre rappresentanti dell'Istituto Lama Tsong Khapa provvederà alla elaborazione 
del programma, che sarà tempestivamente com unicato a tutti i centri aderenti all'UBI. · 

FONDAZIONE MAITREYA · ROMA 

Il gruppo romano della Fondazione Maitreya 
(istituto di cultura buddhista) realizzerà nelle pros­
sime settimane questo programma: 

28 gennaio: Intensivo di meditazione Soto Zen, 
guidato dal maestro Taiten Fausto Guareschi, 
discepolo di Deshimaru Roshi e fondatore del 
monastero Fudenji di Salsomaggiore; questo in­
tensivo avrà luogo nella sala CID di via S. Fran­
cesco di Sales 14 dalle ore 8,15 alle ore 19,30; 
è necessario prenotarsi tele/andando al n. 06/ 
850422 (ore pomeridiane), oppure 06/7594384 
(ore serali); 

23 febbraio: Conferenza pubblica del professor 
Corrado Pensa de/l'Università di Roma « La  
Sapienza » sul tema: « Le Quattro Verità del 
Buddha » (dalle ore 18 nella sala per conferenze 
di via ,Pietro Cassa 40, presso piazza Cavour. 
ingresso libero); 

1 6  marzo: Presentazione del libro « La meditazione 
buddhista » di Amadeo Solè-Leris {edizione 
Oscar Mondadori). L'opera sarà presentata dal 
dott. Luigi Turinese e dal prof. Riccardo Ven­
turini dell'Università di Roma « La Sapienza »; 
sarà presente l'Autore (dalle ore 18 nella sala 
per conferenze di via Pietro Cassa 40, presso 
piazza Cavour, ingresso libero); 

1 1  maggio: Proiezione di documentari sulla cultu­
ra tibetana, presentati dallo scrittore Piero V er­
ni, presidente dell'Associazione Italia-Tibet (nel-
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la facoltà di Lettere dell'Università di Roma 
« La Sapienza » a partire dalle ore 18, ingresso 
libero); 

21 maggio: Celebrazione del Vesak (festa del Bud­
dha) in collaborazione con i centri buddhisti di 
Roma. 

Per informazioni generali sulla Fondazione Mai­
treya, telefonare al n. 06/6051913 (ore serali). 

ISTITUTO TSONG .KHAPA · POMAIA 

16 gennaio-1 febbraio: Ritiro di Ghyalwa Ghyatso 
con il monaco Thubten Tzognyi; 

3-5 febbraio: Musicosofia con G. Balan; 

14 febbraio-2 marzo: Ritiro di Dorje Gigce con 
il gheshe Ciampa Ghyatso; 

3-5 marzo: Shiatsu con Laura Chellini; 

8-12 marzo: Scuola di formazione yoga con Car­
los Fiel; 

17-19 marzo: Tai-chi con Shin Dae Wang; 

22-27 marzo: I sette punti del training mentale 
con il gheshe Tashi Bum; 

7-9 aprile: Ritiro di vipassana con Corrado Pensa 
(aperto a tutti); 

9-16 aprile: Ritiro intensivo di vipassana con 
Corrado Pensa (per non principianti); 



21-25 aprile: Yoga per la meditaziòne, guidato da 
Mariella Castagnino; 

· 

21 aprile-1 maggio: Iniziazione di Heruka delle 5 
divinità e insegnamenti sulla Mahamudra, con 
il gheshe Ciampa Ladro; 

28 aprile-1 maggio: Il ruolo dell'alimentazione na­
turale in un approccio globale della salute, cor­
so diretto da Luigi Turinese. 
Per informazioni: te!. 050/68654. 

A.ME.CO. - ROMA 

L'associazione per la meditazione di consape­
volezza (A.ME.CO.) di Roma ha in programma 
le seguenti attività: 

3 febbraio: Seminario sul buddhismo, condotto 
da Christina Feldman (per praticanti), nella 
sala Dharma di via Tirso 47, ore 20,15; 

4-5 febbraio: Ritiro di vipassana condotto da 
Christina Feldman (per praticanti non principian­
ti), al circolo « L'Orfeo » in vicolo d'Orfeo 1 
dalle 8,45 alle 19 in entrambi i giorni; 

3 marzo: Seminario condotto da Christopher Tit­
muss (per praticanti), nella sala Dharma in via 
Tirso 47, ore 20, 15; 

4-12 marzo: Ritiro urbano di vipassana condotto 
da Christopher Titmuss (per praticanti non prin­
cipianti), al circolo « L'Orfeo » in vicolo d'Or­
feo 1; 

aprile: Consapevolezza psicologica e consapevo­
lezza meditativa (seminario per praticanti con­
dotto da Corrado Pensa), al circolo « L'Orfeo » 
in vicolo d'Orfeo 1 dalle ore 1 7,30 alle 20,30; 

21 aprile: Seminario condotto da Fred von Allmen 
(per praticanti), nella sala Dharma in via Tirso 
47, ore 20,45; 

22-23 aprile: Ritiro di vipassana condotto da Fred 
von Al/men (per praticanti non principianti), al 
circolo « L'Orfeo » in vicolo d'Orfeo I (ore 
8,45-19. 

La prenotazione (al te!. 06/3610123 prima delle 
8,15 o la sera) è sempre necessaria e si accetta 
solo a decorrere da un mese prima dell'iniziativa 
alla quale si intende partecipare. 

CENTRO KALACHAKRA - VENTIMIGLIA 

27-28 gennaio: « I  dodici anelli dell'originazione 
interdipendente », corso di filosofia buddhista 
tenuto dal gheshe Tenzin Gonpo (alle ore 20,15 
nella sala CRI di Via Dante 12); 
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28 gennaio: Conferenza pubblica del gheshe Ten­
zin Gonpo alle ore 1 6  presso la Civica Biblio­
teca Aprosiana; 

10-1 1 marzo: « Lam-rim », il sentiero graduale ver­
so l'illuminazione, con il ven. Thamtog Rimpoce 
(ore 20,15  nella sala CRI in via Dante 12); 

11 marzo: Conferenza pubblica del ven. Thamtog 
Rimpoce presso la Civica Biblioteca Aprosiana. 

Dalla metà di gennaio ogni domenica mattina 
(ore 9-12) si organizza un corso di hatha-yoga 
e meditazione. 

Per informazione: te/. 0184/39527 (Sergio Cor­
rao, corso Montecarlo 15 bis, Latte Im). 

CONTRIBUTI EROGATI 
DALLA FONDAZIONE MAITREYA 

Nel corso del 1988 la Fondazione Maitreya, oltre 
a sostenere le proprie attività a Roma, ha erogato 
i seguenti contributi: 

Congresso UBE di Parigi 
Casa per ritiri « La Pagoda » 
Gruppo Maitreya di Torino 
Istituto Tsong Khapa 
Si/iana Bosa per corso di tibetano 
Centro Milarepa rprestito per 

acquisto sede) 
Edizioni Chiara Luce 
Premio di laurea a V alfi Lidia 
Karma Ling (Francia) per chalet 
Centro, Zen Scaramuccia per 

Tempio 
Notaio per nuovo Statuto 
Perizie giurate per immobili 
Acquisto computer 

L. 
» 
» 
» 
» 

» 
» 
» 
» 

» 
» 
» 
» 

925.000 
520.000 

1.000.000 
1.000.000 

400.000 

50.000.000 
600.000 

1 .000.000 
33.000.000 

500.000 
2.000.000 

600.000 
2.000.000 

Chi desidera inviare donazioni alla Fondazione 
Maitreya per incrementarne gli interventi a soste­
gno del Dharma può mettersi

' 
in contatto con la 

Fondazione stessa (c/o PARAMITA - Via della 
Ba/duina, 73 - 00136 Roma - te!. 06/3498800). 

CENTRO RABTEN GHE-PEL-LING . MILANO 

Il programma dettagliato per il periodo gennaio­
aprile è in preparazione. Il centro prosegue intanto 
le normali attività: 

ogni lunedì alle ore 20: Meditazione sulla quiete 
mentale e concentrazione (shinè) con la guida 
del gheshe Tenzin Gonpo; 

ogni mercoledì alle ore 20: Insegnamenti di Lam­
rim (il sentiero graduale) spiegati dal gheshe 
Tenzin Gonpo; 



ogni giovedl alle ore 20: Meditazione di consa­
pevolezza (vipassana) diretta da Raffaella e 
Francesco Pazienza; 

ogni domenica alle ore 1 1 :  Meditazione guidata. 

Per informazioni: alla sede del centro (via Vil­
loresi 26) oppure al tel. 02/4226293 o 02/ 
89401254. 

VIAGGIO ALLE GROTTE DI MILAREPA 

Un viaggio-pellegrinaggio in Tibet nelle grotte 
di Milarepa sarà realizzato nel mese di aprile dal 
centro Karma Ling di Castagneto (Modena), Aia 
di Mortale 195. Il viaggio avrà la durata di circa 
15 giorni; il prezzo di lire 2.400.000 comprende il 
biglietto aereo A /  R Roma-Katmandù, gli alberghi 
(esclusi i pasti), un pulmino a disposizione dei 
partecipanti e la disponibilità di due guide ita­
liane che parlano il tibetano. 

E' necessario prenotarsi (scrivendo al centro o 
telefonando al 0536/23203) sollecitamente, perché 
la concessione dei visti richiede alcune settimane. 

CENTRO MILAREPA · VAL DELLA TORRE 

Nella sua nuova sede (a circa 20 km. da Torino) 
il centro Milarepa ha in programma le seguenti 
iniziative: 
25-27 marzo: Ritiro (iniziazione, insegnamenti e 

pratica) di Mahakala Bianco, protettore del 
Dharma; il 25 dalle ore 10,30 sarà conferita 
l'iniziazione e alle ore 16 comincia l'insegna­
mento; 

22-25 aprile: Ritiro (iniziazione, insegnamenti e 
pratica) di Dorie Sempa secondo le 4 classi di 
Tantra; il 22 dalle ore 10,30 sarà conferita l'ini· 
ziazione e alle ore 16 comincia l'insegnamento; 

29 aprile-1 maggio: Ritiro (con iniziazione, inse­
gnamento e pratica) di Cenresi, il bodhisattva 
della compassione; il 29 dalle ore 10,30 sarà 
conferita l'iniziazione e alle ore 16 comincia 
l'insegnamento; la pratica di Cenresi sviluppa 
la mente di amore e compassione altruistica. 

I ritiri saranno tutti guidati dal lama residente, 
ven. Cian Ciub, discepolo di Kalu Rimpoce. 

Per informazioni: tel. 011 /9689219 (ore 19-21). 

PIU' APERTA AL DIALOGO 
LA CHIESA DI ROMA 

Nell'ambito della riforma dei dicasteri vatica­
ni, il Segretariato per i non-cristiani ha cambiato 
nome: è ora diventato "Consiglio Pontificio per il 
Dialogo lnterreligioso". La nuova denominazione 
viene interpretata negli ambienti vaticani come 
conferma che è superato il carattere sperimentale 
e temporaneo con cui era stato instituito nel 1967 

il Segretariato e che il mondo cattolico a partire 
dalle gerarchie pontificie accetta un dialogo inter­
religioso purificato da residui di proselitismo mis­
sionario. Si attende ora la verifica di questi orien­
tamenti non solo nelle iniziative, più diplomatiche 
che religiose, a livello planetario, ma anche nella 
concreta e articolata realtà delle singole chiese 
nazionali, dalle Conferenze episcopali fino alle 
parrocchie. 

E' USCITO « TIBET NEWS » 

é in distribuzione il primo numero del notizia­
rio trimestrale « TIBET NEWS », edito a cura del­
/' Associazione Italia-Tibet. Questo periodico pub­
blica notizie aggiornate sulla situazione del popolo 
tibetano in patria e in esilio e sui programmi del­
/' Associazione Italia-Tibet. 

Agli abbonati di PARAMIT A sarà inviato un 
numero in omaggio. 

INCONTRI DI YOGA A CAMALDOLI 

Presso il monastero di Camaldoli in Casentino 
(Arezzo) sono in programma due incontri di yoga: 

- dal 31 marzo al 2 aprile con il maestro Pa­
trick Tomatis, vice-presidente dell'Unione eu­
ropea federazioni yoga; 

- dal 19 al 21 maggio con il maestro Muz Mur­
ray sul Mantra-yoga. 

Gli incontri sono organizzati dal Centro Y aga 
Aretino diretto da Guido Rossi, al quale gli inte­
ressati potranno rivolgersi per le prenotazioni 
(tel. 0575/595246 - via Fontanella, 26 - Arezzo). 

TRIENNIO ISFIY A CATANIA 

La Federazione Italiana Yoga organizza un nuo­
vo triennio ISFIY (Istituto superiore per la /or· 
mazione di insegnanti yoga) con sede a Catania. 

Per in/ ormazioni ed iscrizioni rivolgersi al Cen­
tro Yoga Shiva, via Umberto, 255 • Catania - te[. 
095/375841. 

CENTRO TARA BIANCA · ROMA 

Si è inaugurato lo scorso novembre a Roma il 
centro « Tara Bianca », . diretto da Anna Maria 
Epifania, danzatrice solista e coreografa. 

A ttività del centro sono la danzaterapia (per lo 
sblocco dell'energia somatica e l'approfondimento 
dell'introspezione); lo · shatsu e le discipline inte­
grate. 

Per informazioni: tel. 06/5811678 - via Ettore 
Rolli, 49 · Roma. 



Lettere a P ARAMITA 

FISCO E RELIGIONI 

Ho letto che a partire dal 1990 ogni contri­
buente potrà indicare nella denuncia dei redditi 
la confessione religiosa alla quale dovrà essere 
versato 1'8 iper mille della propria imposta IRPEF. 
Mi sembra un'iniziati'Va importante in linea di 
principio, perché permette ai contribuenti di fede 
d�ver.sa dalla cattolica di versare alla propria or­
ganizzazione religiosa (ebraiica, protestante, bud­
dhista, ecc.) queHa quota fiscale che attualmente, 
confluendo nel calderone generale delle tasse, fini­
va in pratka nei contributi -che a decine d i  mi­
liardi lo Stato haliano versa ogni anno alla Chie­
sa cattolica. Dal Concoroato fascista del 1929 a 
tutt'oggi parroci e vescovi sono stipendiati dallo 
Stato italiano anche con i soldi pagati neHe tasse 
da rabbini, pastori evangelici, Testimoni di Geo­
va, atei, ecc. Sarebbe forse opportuno che ministe­
ro delle finanze; minoranze religiose, giornali, ecc. 
si occupassero per tempo di questa importante in-
novazione. 

Mariano Arnoldi - Pavia 

I L  PREZZO DI COPERTINA 

Trovo eccessi,vo che i prossimi quaderni di 
PARAMITA abbiano un prezzo di copertina di 
10.000 .Jire, mentre l'abbonamento annuo oroina­
rio è soltanto di lire 25.000. 

Andrea Vigliano - La Spezia 

Solo 4.000 lire (meno del prezzo di costo) delle 
10.000 pagate in libreria giungono a PARAMIT A; 
il resto è ripartito tra distributore e libraio. Que­
sto ampio margine dovrebbe indurre altre libre­
rie (oltre alle pochissime che già lo fanno) a 
ricevere PARAMITA, aumentandone così la di/­
fusione e raggiungendo molti praticanti che an­
cora non conoscono la nostra rivista. 

LE 32 QUALITA' FISICHE DEL BUDDHA 

I testi •buddhisti menzionano spesso le 32 « qua­
lità fisiche » del conpo di Buddha. Finora non ho 
trovato un testo che ne fornisse l'elenco ; potreste 
farlo voi? 

Mario Fusari - Monsummano 

La tradizione delle 32 caratteristiche fisiche di 
un Buddha appare, con qualche variante, in tutte 
le scuole buddhiste e ne ha ispirato l'iconografia. 
Rispondiamo al quesito del lettore pubblicando 
un elenco ricavato da una nota del buddologo ci­
nese Charles Luk, pubblicata in appendice al testo 
mahayana « Vimalakirti Nirdesa Sutra » (ed. Ubal­
dini): 

« Mani e piedi flessibili, dita lunghe e sottili, 
dita delle mani e dei piedi ben palmate, piedi piat­
ti, una ruota impressa su ogni piede, talloni pro­
porzionati, collo dei piedi arcuato, cosce da cervo 
reale, braccia lunghe oltre le ginocchia, pene re­
tratto, corpo proporzionato in altezza e larghez­
za, pelle dorata, pelle liscia e morbida, capelli 
blu, peli rfrx:iuti, aureola, sette parti del corpo 
(due piante dei piedi, due palmi, le due spalle, 
la sommità del cranio) rotondeggianti, ascelle pie­
ne, corpo con flet>Suosità leonina, corpo eretto, 
spalle piene, quaranta denti, denti uniformi e vi­
cini, i quattro denti canini di un bi·anco puro, 
mascella Jeonina, saliva che insaporisce ogni cibo, 
lingua lunga e larga, voce profonda e stentorea, 
occhi blu, ciglia taurine, un riociolo bianco tra 
le sopracciglia, prominenza carnea sulla sommità 
del capo ». 

Altre fon ti menzionano anche i lobi allungati, 
evidenti nelle immagini del Buddha. Difficile dire 
se queste caratteristiche rispondevano a esigenze 
sacrali o a moduli estetici, ma in ogni caso il 
buddhismo maturo se ne è emancipato. 

VIDEOCASSETTE SUL TIBET 

L'Associazione Italia-Tibet ha curato la produzione di due videocassette, della 
durata complessiva di 98 minuti, dedicate al Tibet. Una, di contenuto storico­
culturale, ha per titolo « Tibet, cuore dell'Asia »; l'altra, dal titolo « Perché il Tibet 
viva », è una documentazione delle recenti vicende di Lhasa, con dichiarazioni del 
Dalai Lama. Autori di entrambe sono Carlo Cardelli e Piero Verni. 

Le videocassette possono essere richieste anche contrassegno (prezzo com­
plessivo lire 60.000) al produttore (Ludi Sound - Via Capponi, 15 - 20145 Milano), 
oppure all'Istituto Lama Tsong Khapa di Pomaia. 
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Gli autori di questo quaderno 

· Gérard Blitz: praticante yoga dal 1945, co-fondatore della Fondazione Krishnamurti, ha frequentato i mae­
stri indiani Krishnamacharya e Desikachar; nel 1968 discepolo del maestro zen Deshimaru, è segretario 
dell'Unione europea insegnanti yoga. 

Andrea Bocconi: allievo di Roberto Assagioli, insegna pskologia in un liceo sperimentale di Pistoia e 
dirige seminari di psicosintesi in centri di meditazio ne e in centri di psicoterapia. 

Miriam Campanini: diplomata all'Accademia di Belle Arti di Firenze con una tesi sui monumenti mega­
litici del Tibet, studiosa di testi buddhisti, coHabora a .  riviste culturali su temi di arte contemporanea; 
vive a Merano. 

Lama Denis Tendrup: discepolo francese di Kalu R impoce, compiuto il ritiro di tre anni nella tradizione 
Kagyu, ha avuto la direzione dell'Istituto Karma L ing di Arvilla11d (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 svede se e buddhologo, si è particolarmente interessato ai 
rapporti tra psicologia occidentale e psicologia buddhista ed ha curato diverse traduzioni in inglese di 
testi pali e sanscriti. 

Luigi Martinelli: ingegnere, autore di var\e pubblicazioni sul buddhismo, fondò nel 1964 l'Associazione 
Buddhista Italiana, che ha dotato di una pagoda nell'aretino, decorandola con mosaici sul Dharma. 

Corrado Pensa: ordinario di Religioni e Filosofie dell'India e dell'Estremo Oriente all'Università « La Sa­
pienza » di Roma, si occupa attivamente di meditazione vipassàna in Italia, Inghilterra e Stati Uniti. 

Vincenzo Piga: giornalista, dopo · esperienze nel movimento s1ndacale e alla Comunità Economica Europea 
ha promosso nel 1981 la pubblicazione di P!ARAMI TA; è presidente della Fondazione Maitreya. 

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

Shunryu Suzuki ( 1905-1971 ) :  discendente spirituale del fondatore del Soto Zen, Dogen Zenji, nel 1958 
si trasferì dal Giappone a S. Francisco, dove fondò il gruppo di meditazione Zen Center, cui fanno 
capo diversi centri e monasteri di pratica buddhista. 

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

Thubten Yeshe ( 1935-1984) lama tibetano, si è particolarmente dedicato all'insegnamento del buddhismo 
agli occidentali ed ha promosso la Fondazione per la preservazione della tradizione mahayana, che rag­
gmppa una cinquantina di centri di tutti i Con�inenti. 

Le citazioni di FRITJOF CA1PRA pubblicate in questo quaderno sono tratte 
dal libro « U Tao della fisica » ·(Adelphi Edizioni, Milano 1982). Capra, di origine 
ungherese, insegna fisica all'Università di Berkeley in California. Ricercatore delle 
alte energie, si occupa da tempo del parallelismo tra le più avanzate ipotesi 
scientifiche e le intuizioni del!' antico misticismo orientale, buddhista e taoista. 
A·l pensiero newtoniano-cartesiano tuttora predominante in Occidente, contrappone 
una visione olistica, sistemica ed ecologica. 
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