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11. nostro impegno 

Questo terzo quaderno precisa le finalità di PARAMITA, che sono di 
attualità culturale. È quanto dimostrano i contributi di Riccardo Ven­
turini per nuove basi della psicologia; di Pierangela Gennari per nuovi 
indirizzi educativi; di Fritjof Capra sulle analogie tra ricerca subato­
mica ed esperienze meditative. 

Attualità culturale, dunque, ma per una cultura diversa, perché, 
come scrive Venturini, bisogna «cominciare con il cambiamento della 

cultura». È da ritenere che questo cambiamento debba essere radicato 
nella globalità dell'esistenza ed ecco allora l'attualità culturale anche 

del testo canonico sugli Skandha, che ci aiuta a conoscere noi stessi; e 
dei suggerimenti di Lama J esce e Dagpo Rinpoce, che ci aiutano a 
vivere meglio le nostre giornate; e l'importanza dell'esperienza Zen e 
delle affinità riscontrabt!i tra vane espenenze mistiche. 

Il Buddhismo non può essere solo una scelta esistenziale di giovani 
emarginati (che peraltro hanno trovato nel Dhanna, in molti casi, una 
via di salvezza forse insostituibile), ma può diventare, sia pure gra­
dualmente, parte integrante della nostra cultura, in un confronto di 
mt!lenane intuizioni con l'attualità filosofica, religiosa, artistica e 
scientifica e forse anche con le problematiche sociali e politiche, nel 
reciproco n:Spetto delle diverse concezioni, nella consapevolezza della 
loro diversità, senza propositi di confusi sincretismi, ma anche senza 
orgogliosi settan:Smi. 

Questo dovrebbe comportare l'ingresso del Buddht".smo anche nelle 
scuole, negli istituti religiosi: nelle accademie culturali e scientifiche. 

PARAMITA non ha certo la presunzione di attuare questo compito, 
ma è impegnata a segnalarlo e forse anche ad assecondarlo, se potrà 
contare sulle iniziative operative dei propri lettori: 

DIRETTORE RESPONSABILE: Vincenzo Piga 
REDAZIONE: Maria Angela Falà, Heda Klein, Aldo Mastroianni, 
Pierpaolo Patrizi, Vincenzo Tallarico. 
STAMPA: PTG Polistampa, via dei Sabelli 2 1 5, Roma. 
AUTORIZZAZIONE: Tribunale di Roma, � - 88182 del 2712182. 
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I CINèlUE SKAl\IDHA 

Per il Buddhismo, l'uomo altro non è che una temporanea unione di cinque realtà composi­
te (e pertanto definite « aggregati», in sanscrito Skandha) ed il fluire continuo di questi aggregati 
dall'uno all'altro dei 12 anelli (nidana) della catena delle rinascite (già elencati in PARAMITA 2), 
costituisce il vero processo del reale. Non c'è un essere statico, imperituro e permanente, un'ani­
ma, al di là degli skandha, ma c'è solo il loro continuo aggregarsi e divenire. Quando diciamo 
«io», non facciamo altro che riferirci all'insieme degli skandha, oppure a parte di loro, illuden­
doci che al di là esista un « io» personale e duraturo. 

I cinque aggregati costitutivi delle persone umane sono: 
1) rupaskandha: l'aggregato di ciò che ha forma. È l'insieme dei 4 elementi (terra, acqua, 

fuoco ed aria), di cui è formato il corpo fisico con i 6 organi di senso (occhio, orecchio, naso, 
palato, pelle, cervello), le rispettive facoltà (vista, udito, odorato, gusto, tatto, pensiero) e i 
relativi oggetti di percezione; 

2) vedanaskandha: l'aggregato delle sensazioni. È formato dalle sensazioni piacevoli, dolo-· 
rose e neutre, suscitate dal contatto di ciascun organo di senso con i propri oggetti (i colori per 
gli occhi, i suoni per gli orecchi, gli odori per il naso, i sapori per il gusto, il contatto per il tatto, 
le idee per il·cervello). Tutte le sensazioni sono fonte di sofferenza, perché suscitano il desiderio, 
che è sempre inappagato; 

3) samjiiiiskandha: l'aggregato delle percezioni, delle nozioni e i concetti che ne derivano, 
delle immaginazioni; 

4) samskaraskandha: l 'aggregato delle strutture psichiche, delle predisposizioni karmiche, 
degli impulsi consci ed inconsci. I samskara sono gli elementi costitutivi del carattere, aspetti 

. diversi di volontà, pensiero e sentimenti (avidità, odio, fede, saggezza, ideazione, ragionamento, 
riflessione, intenzione, ecc.), che, dirigendo la coscienza verso gli elementi sensibili e distoglien­
dola dallo stato di quiete, originanoJe attività psichiche; 

5) vijniinaskandha: l'aggregato della coscienza. Si compone di sei specie di coscienze: le 
cinque coscienze sensoriali e quella mentale, ciascuna risultante dal contatto tra l'oggetto e 
l'organo di senso rispettivo e rappresenta l'amalgama dei contenuti morali ed intellettuali dei 
processi psichici, che si prepara nel corso di una esistenza e, concentrandosi al momento della 
morte, determina direttamente la nuova condizione karmica di esistenza. 

Nessuno skandha può essere considerato come qualcosa di autonomamente esistente, essi 
sono inseparabili tra di loro, ma sono anche impermanenti (e come tali dolorosi); al di là degli 
skandha non c'è nulla (e quindi non c'è un « io» né un'anima). Tutto ciò che esiste è instabile ed è 
così perché tutto è vuoto di sé, non vi è alcun elemento permanente, immutabile ed eterno negli 
esseri e nelle cose. Tutto non è altro che un insieme di fenomeni fisici, biologici e psichici in 
perpetua trasformazione, si tratti di uomini o animali, di alberi o di rocce, di nubi o di onde, di 
bolle d'acqua o di riflessi della luna sull'acqua di uno stagno. I cinque skandha sono perciò 
mutabili e caduchi come una massa di spuma o di bolle, sono soggetti al cambiamento, al 
decadimento e alla morte, in una condizione di sofferenza.  

Quando l'uomo ha compreso che gli aggregati non sono il  suo «Sè»,  si allontana da essi e 
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così può iniziare a percorrere il Nobile Sentiero che porta all'Illuminazione . Tra gli impedimen­
ti che ci legano al samsara, la fe de ne ll'esistenza di un'anima è il primo da distruggere . 

Il fondamentale istinto dal quale siamo spinti ad affermare che esista il nostro sé, è la 
radice di ogni male spirituale . 

Non vi è nel Canone un sutra specifico dedicato agli skandha:il Buddha ne parla più volte 
durante l'esposizione della Dottrina, come uno degli insegnamenti fondamentali. Noi abbiamo 
scelto il primo sutra in cui il Buddha de scrive i cinque skandha: è il suo se condo discorso, tenuto 
a Benares, dopo il raggiungimento del Nirvana, tratto dal Canone pali e precisamente dal 
Samyutta Nikaya CXXII, 59). Il testo che pubblichiamo è stato tradotto direttamente dall'origina­
le pali dalla nostra re dattr ice Maria Angela Falà. 

«Il corpo, monaci, non è il SÈ. Se il 
corpo fosse il sé, non guiderebbe all'af­
flizione e si potrebbe ottenere da esso 
che sia così, oppure che non sia così. Ma 
in verità, o monaci, il corpo non è il sé e 
da questa stessa forma materiale non si 
può ottenere che sia così, oppure che 
non sia così. 

La sensazione, monaci, non è il SÈ. Se 
la sensazione fosse il sè, non guiderebbe 
all'afflizione e si potrebbe ottenere da 
essa che sia così, oppure che non sia 
così. Ma in verità, o monaci, la sensazio­
ne non è il sè e da essa non si può otte­
nere che sia così, oppure che non sia 
così. 

La percezione, o monaci, non è il SÈ. 
Se la percezione fosse il sè, non guide­
rebbe all'afflizione, e si potrebbe ottene­
re da essa che sia così, oppure che non 
sia così. Ma in verità, o monaci, la per­
cezione non è il sè e da essa non si può 
ottenere che sia così, oppure che non sia 
così. 

Le strutture psichiche, monaci, non 
sono il SÈ. Se le strutture psichiche fos­
sero il sè, non guiderebbero all'afflizio­
ne e si potrebbe ottenere da esse che sia­
no così, oppure che non siano così. Ma 
le strutture psichiche non sono il sè e da 
esse non si può ottenere che siano così, 
oppure che non siano così. 

La coscienza, monaci, non è il SÈ. Se 
la coscienza fosse il sè, non guiderebbe 
all'afflizione e si potrebbe ottenere da 
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essa che sia così, oppure che non sia 
così. Ma in verità, monaci, la coscienza 
non è il sè e da essa non si può otténere 
che sJa così, oppure che non sia così. 

Che ne pensate, o monaci, la forma 
materiale è permanente o impermanen­
te ?» «Impermanente, venerando.» «È 
giusto definire ciò che è impermanente e 
quindi doloroso e soggetto a cambia­
mento come: questa è mia proprietà, 
questo sono io, questo è il mio SÈ»? «In 
verità, no, venerando.» «Che ne pensate, 
monaci, la sensazione è permanente o 
impermanente?» «lmpermanente, vene­
rando.» «Ciò che è impermanente è feli­
cità o dolore?» «Dolore, venerando.» «È 
giusto definire ciò che è impermanente, 
doloroso, soggetto a cambiamento co­
me: questo è mia proprietà, questo sono 
IO, questo è il mio sè?» «In verità no, 
venerando». 

«Che ne pensate, monaci, la percezio­
ne è permanente o impermanente?» 
«Impermanente, venerando». «Ciò che è 
impermanente è felicità o dolore?» «Do­
lore, venerando». «È giusto definire ciò 
che è impermanente, doloroso, soggetto 
a cambiamento come: questo è mia pro­
prietà, questo sono IO, questo è il mio 
sè?» «In verità no, venerando». 

«Che ne pensate, monaci, le strutture 
psichiche sono permanenti o imperma­
nenti ?» «lmpermanenti, venerando».· 
«Ciò che è impermanente è felicità o 
dolore?» «Dolore, venerando». «È giusto 



definire ciò che è impermanente, doloro­
so, soggetto a cambiamento come: que­
sto è mia proprietà, questo sono IO, que­
sto è il mio sè?» «In verità no, vene­
rando». 

«Che ne pensate, monaci, la coscienza 
è permanente o impermanente?» «lm­
permanente, venerando». «Ciò che è 
impermanente è felicità o dolore?» «Do­
lore, venerando». «È giusto definire ciò 
che è impermanente, doloroso, soggetto 
a cambiamento come: questo è mia pro­
prietà, questo sono IO, questo è il mio 
sè?» «In verità no, venerando». 

«Allora, monaci, qualsiasi forma ma­
teriale passata, futura o presente, inter­
na o esterna, grossolana o fine, bassa o 
elevata, vicina o lontana, tutta questa 
forma materiale deve essere vista secon­
do la giusta conoscenza, secondo la real­
tà: Questo non è mia proprietà, questo 

Gli STUPA (in tibetano: Cior-tèn), simboli del 
Dharma, talora tombe o reliquari, rappresentano an­
che i 5 Skandha: la base quadra è rupa, la massa 
tonda vedana, la colonna conica samjfia, la mezza­
luna è samskara e la fiamma vijiiana. 

non sono io, questo non ·è il mio sè. 
Allora, monaci, qualsiasi sensazione 

passata, .futura o presente, interna od 
esterna, grossolana o fine, bassa o eleva­
ta, vicina o lontana, tutte. queste sensa­
zioni devono essere viste secondo la giu­
sta conoscenza, secondo la realtà: que­
sto non è mia proprietà, questo non sono 
io, questo non è il mio sè. 

Allora, monaci, qualsiasi percezione 
passata, futura o presente, interna o 
esterna, grossolana o fine, bassa o eleva­
ta, vicina o lontana, tutte queste perce­
zioni devono essere viste secondo la giu­
sta conoscenza, secondo la realtà: que­
sto non è mia proprietà, questo non sono 
io, questo non è il mio sè. 

Allora, monaci, qualsiasi struttura 
psichica passata, futura o presente,. in­
terna o esterna, grossolana o fine, bassa 
o elevata, vicina o lontana, tutte queste 
strutture psichiche devono essere viste 
secondo la giusta conoscenza, secondo la 
realtà: questo non è mia proprietà, que­
sto non sono io, questo non è il mio sé. 

Allora, monaci, qualsiasi coscienza 
passata, futura o presente, interna o 
esterna, grossolana o fine, bassa o eleva­
ta, vicina o lontana, tutte queste co­
scienze devono essere viste secondo la 
giusta conoscenza, secondo la realtà: 
questo non è mia proprietà, questo non 
sono io, questo non è il mio sé. 

Allora, monaci, il ben istruito e nobile 
discepolo, avendo visto così, si distoglie 
dalla forma materiale, si distoglie dalle 
sensazioni, si distoglie dalle percezioni, 
si distoglie dalle strutture psichiche, si 
distoglie dalla coscienza. Essendone di­
stolto, diviene libero. Nella sua libertà 
dalle passioni, egli è emancipato. Essen­
do emancipato c'è in lui la coscienza di 
essere emancipato ed egli sa: la nascita 
è finita, vissuta è la santa vita, quello 
che c'era da fare è stato fatto, non c'è 
più nulla che lega al divenire». 
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GUIDA ALLA PRATICA 

Come trasformare 
la vita quotidiana 

di Lama Y esce 

Dopo avere descritto la posizione per la meditazione (PADMASANA) e la meditazione sulla respirazione 
(ANAPANA-SATI), pubblichiamo un insegnamento del Lama Tubten Yesce sul come trasformare in pratica di 
Dharma le attività ordinarie della vita quotidiana. Questo insegnamento aiuta ad avanzare sul sentiero durante 
tutta la giornata (senza abbandonare le normali occupazioni professionali o familiari) e non solo nel breve 
periodo dedicato alla meditazione mattutina. Si evita così il pericolo che i benefici del controllo mentale, 
realizzato durante la seduta di meditazione, vadano dispersi nel corso del giorno e della notte, lasciando il 
praticante al palo di partenza. 

L'esercizio proposto da Lama Yesce è molto utile per i principianti, che potranno personalmente verificare 
quali benefici si ottengono con una consapevolezza applicata alle diverse occupazioni quotidiane. Ma esso è 
consigliabile anche ai praticanti più avanzati - o che si presumono tali -, perché è basato sul metodo dei più 
«segreti» insegnamenti del Buddhismo tantrico: la trasformazione di ogni fenomeno in fattore di Liberazione. 

Lama !esce è nato in Tibet nel 1935. A sei anni entrò nel collegio di Sera nei pressi di Lhasa e vi rimase fino 
a 25 anni ricevendo insegnamenti sul Lam-Rin e molte iniziazioni tantriche, finché nel 1959, come usa ripetere, 
«i cinesi ci dissero gentilmente che era l'ora di lasciare il Tibet per incontrare il mondo esterno» .  Prosegui gli 
studi in India, dove si uni a Lama Zopa e nel 1969 fondarono in Nepal il «Mahayana Gompa Center» per 
accogliere discepoli occidentali. Nel 1974 si recarono negli Stati Uniti, dove tennero alcune conferenze, tra cui 
una di Lama !esce nel New Jersey, da cui è tratto il testo che segue, pubblicato da Moizzi Editore in un volume 
dal titolo: «Il potere della saggezza». Il centro italiano di Pomaia è stato fondato da Lama Yesce e-Lama Zopa. 

«Seguire un sentiero spirituale e raggiun­
gere i traguardi più alti richiede una gran 
quantità di energia. Dovete dunque trasfor­
mare tutta l'energia che giunge al vostro cor­
po nel sentiero verso l'Illuminazione. Il mo­
do migliore di utilizzare l'energia, il modo 
più appropriato è quello di essere attenti e 
consci di qualunque cosa vi capiti. Anche gli 
atti più semplici divengono il Dharma, se 
compiuti consciamente e con totale atten­
zione, 

Ad esempio, quando mangiate o bevete 
siate consapevoli delle sensazioni che sorgo­
no nel sistema nervoso. Mentre Buddha Sa-
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kiamuni era in vita, non esisteva niente di 
simile ad una Puja (cerimonia n.d.r.). La me­
ditazione stessa era la Puja. Allo stesso mo­
do, se riuscite, mentre mangiate o bevete, a 
essere così attenti come lo siete durante la 
meditazione, allora tutte le vostre azioni di­
venteranno offerte di Dharma. 

I sentimenti e le sensazioni interne vengo­
no stimolate comunque, quando siete in atti­
vità. Quando vi arrivano, non mettetevi subi­
to a pensare: «Questo è buono», o «Questo è 
cattivo»; una reazione automatica di questo 
genere crea solo della confusione, e oscura la 
realtà di ciò che succede in quel preciso 



istante. Provate invece ad essere consapevoli 
di ognuna di queste sensazioni ed emozioni e 
osservatele con la vostra saggezza introspet­
tiva. 

Questo svilupperà dentro di voi l'abitudine 
all'attenzione e vi renderà la mente meno 
distratta e più chiara. Per poter diventare 
completamente coscienti delle vostre azioni, 
è necessario che definiate il vostro comporta­
mento entro certi limiti; perciò, mentre state 
mangiando è molto meglio che non parliate 
troppo. Le cose più semplici possono essere 
discusse, ma è molto meglio rimandare i sog­
getti più complessi, che richiedono molto 
impegno e concentrazione, a più tardi, altri­
menti la mente andrà svolazzando da un 
pensiero all'altro, e, invece di rimanere con­
centrati sulla sensazione del mangiare, vi ri­
troverete a viaggiare intorno al mondo rin­
correndo i vostri pensieri nella più completa 
confusione. Se desiderate dunque un am­
biente tranquillo intorno a voi, è meglio che 
non parliate troppo. 

Comunque, quando avete finito di mangia­
re ed è arrivato il momento della discussio­
ne, dovreste focalizzare sempre con comple­
ta consapevolezza la mente su quell'oggetto. 
Fate attenzione a quello che sta succedendo, 
non al pasto che è appena terminato oppure 
al prossimo che sta per arrivare. E non bal­
bettate cose senza senso cambiando argo­
mento ad ogni frase. Ciò non fa che incorag­
giare l 'abitudine, già fin troppo radicata, 
alla pigrizia e alla mollezza mentale. 

Durante le nostre innumerevoli vite passa­
te, tutti noi abbiamo compiuto molte azioni 
senza pensarci, non coscienti della realtà del 
momento presente. Così, non è possibile 
afferrare alcuna situazione, poiché tutto 
appare un vano guazzabuglio alla nostra 
mente confusa. Dunque dobbiamo allenare 
questa mente, ed un buon modo per iniziare 
è quello di concentrarci su quello che faccia­
mo, e non lasciarci distrarre da fantasie o 
pensieri estranei . 

Le vostre esperienze scolastiche avrebbero 
dovuto convincervi di quanto è importante 
la concentrazione mentale. Se sono molte le 
cose da imparare, è difficilissimo che riuscia­
te bene in tutto. L'energia che ne risulta è 

troppo debole per poter raggiungere una rea­
le comprensione di ciò che si studia. Ma 
quando la mente si focalizza su un solo sog­
getto, allora è in grado di riportare una 
impressione chiara e vivida. 

È importantissimo dunque mantenere il 
controllo sui vostri processi mentali, invece 
di lasciare sballottare passivamente la men­
te da un soggetto all'altro. Estendete questo 
controllo a tutte le vostre attività e dirigete 
consciamente il corpo, la parola e la mente, 

invece di lasciarvi portare in giro pigramen­
te da loro. 

Siate il più possibile concentrati su di un 
punto alla volta, e integrate le vostre azioni . 
Ciò è estremamente utile per la mente, poi­
ché diminuisce la confusione ed i conflitti e 
vi permette di uscire dalla trappola delle vo­
stre trascorse abitudini negative. Queste abi­
tudini sono fonte per voi solo di sofferenza, 
perciò è importante cercare di combatterle a 
fondo, sviluppando attenzione e consapevo­
lezza. 

Tutto quanto è stato detto riguardo al 
camminare, al lavorare, al mangiare e al be­
re, è altrettanto valido per il dormire. La 
maggior parte delle volte si dorme con la 
mente in uno stato incontrollato, o addirittu­
ra disturbato. È molto meglio addormentarsi 
mantenendo uno stato di consapevolezza, 
piuttosto che· farlo distrattamente. Se poi 
riuscite a meditare mentre siete a letto, il 
beneficio sarà ancora maggiore, poiché allo­
ra tutto il vostro sonno può venire messo al 
servizio della saggezza del Dharma. 

Tra i numerosi insegnamenti Mahayana, 
esistono spiegazioni dettagliate su come usa­
re, nella maniera più vantaggiosa possibile, 
gli stati di sonno e di sogno. In questa sede è 
sufficiente dire che, concentrando prima la 
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vostra mente , potrete assicurarvi un sonno 
benefico e. tranquillo. 

Spesso, dopo una giornata particolarmen­
te stimolante, vi ritrovate a pensare : «Ora 
non mi resta che andare a dormire .  Cos'altro 
potrei fare?» La mente è sballottata in cosi 
tante direzioni dalle energie della giornata 
che ancora vi risuonano nella testa, che è 
impossibile addormentarsi . Quando siete in 
uno stato così agitato, la me ditazione vi con­
sente di mettere la mente a fuoco, e vi per­
mette di calmarla per andare a dormire. 

Alcuni di voi hanno già sperimentato l'effi-

cacia di questa pratica: quante volte vi siete 
addormentati in pieno giorno, durante la 
me ditazione? Dovreste osservare con atten­
zione , in attesa del sonno, le impressioni 
mentali predominanti . Anche se durante tut­
ta la giornata siete stati consapevoli di ogni 
vostra azione, andando a dormire senza esa­
minare la mente rischiate di disperdere tutte 
le energie positive che avete creato. L'inqui­
namento che, come conseguenza, verrà fuori 
nei vostri sogni , annullerà tutti i risultati 
ottenuti , e. al risveglio i vostri pensieri saran-
no pieni di' negatività. 

. 

Una delle ragioni per cui è necessario dor­
mire pacificamente è che lo stato di sogno è 
molto più potente ed efficace di quello di 
veglia. Potres te , non credendoci , pensare: 
« Durante il giorno posso essere cosciente 
delle mie azioni , sono completamente aperto 
e in grado di sperimentare ogni cosa, sia sul 
pi.ano fisico che su quello mentale ; durante 
la notte la mia mente sta semplice mente so­
gnando, creando delle proiezioni mentali , e 
allora come può questo stato inconsapevole 
essere i l  più potente?». 

Il motivo per cui lo dico è che nel momen­
to in cui , da svegli, pensate di essere attenti 
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esclusivamente a qualche cosa, i vostri sensi 
sono ancora ricettivi , e rispondono alle im­
pressioni contrastanti che ricevono. Durante 
il sogno i cinque sensi fisici - la vista, l'udi­
to, l'olfatto, il tatto, e il gus to - non sono 
comunque attivi . Quando per esempio, vede­
te qualcosa in sogno, non lo fate con l'occhio 
fisico, bensì con quello della mente . 

Dunque, in assenza di queste distrazioni 
sensorie, la mente è lasciata alla sua natura­
le concentrazione, che è molto potente. Così 
l'effetto di aver fatto un sogno sull'invidia 
può risultare assai più forte e lasci are un'im­
pronta più profonda nella vostra mente, che 
quello prodotto da un occasionale pensiero 
di attaccamento, sorto nel cuore durante il 
giorno. Naturalmente, la stessa cosa vale per 
la concentrazione durante i l  sogno su di un 
aspetto del sentiero graduale. 

Dovete verificare da voi la veri tà di tutti 
questi discorsi . Non date peso alle mie paro­
le perché sono le parole di un Lama. Provate 
e vedrete che effetto produce raggiungere il 
controllo sulla mente, sia durante i l  giorno 
che di notte . Se la vos tra pratica è sincera, 

.dovreste in poco tempo raggiungere risultati 
ragguardevoli ; dunque cominciate subito, in 
questo preciso istante . 

Se farete una corretta esperienza della sag­
gezza penetrativa del Dharma, non conosce­
rete l'ansia di raggiungere qualche meta fi­
nale; non ci sarà la sete di spi ngere le vostre 
pratiche disperatamente , pensando: «Se non 
divento Illuminato in questo preciso is tante , 
mi ucciderò!» Non mettetevi da soli su un 
binario morto; guardatevi da una strada che 
conduce allo scoramento. Siate semplice­
mente consapevoli delle vostre azioni, e 
mantenete la vostra motivazione più pura 
possibile . In questo modo, raggiungerete il 
vostro scopo in maniera naturale » .  



Misticismo cristiano 
. 

Misticismo buddhista 

La casa editrice ANCORA di Milano ha curato alla fine dell'81 la pubblicazione del libro «La nube della 
non conoscenza», scritto da un anonimo inglese del XIV secolo. È stato definito un «breviario, pratico, 
spontaneo, per la vita contemplativa intesa come preghiera mistica»; lo scrittore italiano E. Zolla ne ha 
affermato il carattere liberatorio, «perché non c'è concetto mistico che esso non rinnovi». 

Ne pubblichiamo l'introduzione di ANTONIO GENTILI, perché vi si svolge un significativo parallelismo 
tra il mistiçismo cristiano della «NUBE»e quello di alcune tradizioni orientali, in particolare del Buddhi­
smo ZEN. E un ulteriore contributo al confronto tra esperienze cristiane e buddhiste. 

«È oggi sempre più ricorrente l'interrogativo se i processi spirituali siano 
da addebitare ai segreti itinerari della grazia o da ascrivere a quello che Paolo 
VI, con indovinata espressione, chiamava "nisus hominis oran'tis; lo sforzo 

dell'uomo che prega".  E questo perché le tradizi.oni orientali ci presentano 
esperienze mistiche analoghe a quelle vissute in ambito cristiano. Le ha messe 
a confronto, in un'intelligente sinossi, p. Làssalle, studiando il rapporto tra 

meditazione zen e preghiera cristiana. Come mai l'occidente cristiano ritiene 
dono di Dio ciò che l'uomo orientale· consegue in virtù del proprio impegno 
contemplativo? 

Alla base ci sta una diversa concezione e una diversa esperienza di Dio. 

Per il cristiano, Dio è il rivelatore trascendente; per i seguaci delle grandi 
religioni asiatiche, è)' ineffabile immanente. Il cristiano ha a che fare con un 
Dio che lo trascende e gli si rivela; l'orientale con una Presenza che pervade il 
proprio essere nella sua più prof onda sorgente e che sfugge a ogni compren­
sione. 

La mistica cristiana quindi accentua il ruolo di Dio nei processi spiritua­

li, fino a considerarlo preponderante o esclusivo. D'altra parte la passività 
umana di fronte ali' azione divina è, in un'ottica superiore, eccezionale attivi­
tà, lavoro appunto. L'uomo raggiunge la sua piena statura, solo se fluisce in 

.lui la vita di Dio, a immagine del quale è stato creato; solo se, come un terreno 
fertile, assicura al germe divino della Parola il suo pieno sviluppo. Per l'uomo 
egocentrico e legato alla materialità, questo sembra nulla e spogliazione, ma in 
realtà è glorificazione e immersione nel Tutto. 

L'enfatizzazione del ruolo di Dio nell'esperienza mistica non è però dovuta 
unicamente alla particolare esperienza che di lui ha il cristiano, ma anche al 

fatto - che è forse una involontaria conseguenza - di aver poco approfondi­
. to, rispetto alle grandi tradizioni orientali, le impensabili e insondabili attitu­
dini contemplative dell'uomo. Scrive T. Merton (in: DIARIO ASIATICO, Mila­
no 1975): 

"Credo che aprirci: al buddh is mo, all 'induismo e a queste grandi tradì-
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zioni asiatiche, sia per noi una occasione meravigliosa per capire meglio la 
potenzialità delle nostre tradizioni, percl}é, da un punto di vista naturale, 
quelle asiatiche sono andate molto più in profondità delle nostre. Il poter 
combinare le tecniche naturali, le grazie e le altre cose che si sono manife­
state in Asia con la libertà cristiana del Vangelo, dovrebbe come minimo 
condurci tutti a quella libertà piena e trascendente, che è al di là delle 
mere differenze culturali, degli elementi esteriori - del semplice questo o 
quello"[ . . . ] 

Amold Toynbee predisse che "quando uno storico, tra un migliaio d'an­
ni, si accingerà a scrivere la storia del nostro tempo, non si preoccuperà 
della guerra del Vietnam, né del conflitto tra capitalismo e comunismo e 
neppure delle rivalità razziali, ma di ciò che accadde quando per la prima 
volta il cristianesimo e il buddhismo iniziarono a compenetrarsi a vi­
cenda". 

Tra le esperienze mistiche, quella consegnata alle pagine della Nube e 
degli altri scritti è oggi comunemente considerata come piattaforma di eccezio­
nale importanza per il dialogo Est-Ovest. Nota T. Merton: "Certamente la 
Nube offre una solida base per il dialogo fra le esperienze contemplative 
cristiane e orfontali". 

Gli autori che hanno approfondito il rapporto tra il pensiero dell'anonimo 
e lo zen, sono i gesuiti Hugo Makibi Enomiya Lassalle, tedesco, ma trasferitosi 
in Giappone dal 1929 e William Johnston, irlandese, egli pure da una trentina 
d'anni in terra nipponica. 

Considerando i due massimi sistemi religiosi dell'umanità, quello, per 
intenderci, che caratterizza l'occidente e quello peculiare dell'oriente, possiamo 
dire che Dio ha voluto diversificare i suoi doni: a chi ha fatto il dono della 
Parola e a chi il dono della penetrazione delle vie segrete dello spirito. Ma 
siccome l'uomo è uno e uno è Dio, i due massimi sistemi sono, soprattutto 
nella nostra era ecumenica e interplanetaria, chiamati a convergere e a inte­
grarsi. È questo un segno dei tempi. 

Porli a paragone è senz'altro difficile. Diversissimo è il contesto culturale 
in cui sono nati e si sono sviluppati, senza aggiungere che il linguaggio misti­
co è sempre così personale da non tollerare forzature, né nella ricerca di con­
vergenze, né tantomeno nella ricerca di divergenze. 

Come si è già avuto modo di notare, c'è anzitutto una diversa percezione 
dell'essere supremo'. Per il cristianesimo è TU, pe lo zen MU, oceano senza lidi, 
ineffabilità totale (Mu = nulla). 

L'incontro con Dio sarà quindi, per il cristiano, vissuto come dono e 
approdo. L'oriente sottolinea, all 'opposto, l'inso,,;ne compito dell'uomo di cer­
care Dio attraverso tutte le dimensioni del proprio essere, dove Egli è presente e 
nascosto allo stesso tempo. 

È vero che l'autore della Nube getta un formidabile ponte tra oriente e 
occidente, quando afferma che la percezione di Dio in se stessi è la meta 
suprema dell'esperienza contemplativa e quindi dell'esistenza umana: 

"Dio è l'essere del tuo essere" [ . . . ] 
Si è potuto pertanto affermare, non senza enfasi, che: 
"L'autore della Nube ... ha reso accessibile a un pubblico occidentale ... 

una mistica tipicamente orientale, soprattutto dando dei mezzi teènici as­
sai utili, se non indispensabili" (D. Martin, in Vie Spirituelle, 1977) 

L'accenno alle tecniche è molto importante. Infatti, se il dialogo sulla 
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dottrina presenta due universi, almeno a un primo giudizio, inassimilabili, 
quello sulle metodologie si rivela immediatamente positivo e costruttivo, dato 
il carattere di esperienza radicale e ·tutta incentrata sul vuoto mentale tipica 
dello zen. Buddha parlava delle proprie dottrine come di una scala. Chiunque 
se ne può servire, e tutto dipenderà dall'uso che se ne intende fare. 

Non diversamente anche il nostro autore mostra molto distacco dai consi­
gli che impartisce. Se al discepolo tornano utili, bene. In caso cotrario, ne 
adotti altri. Ciò che conta è sapere dove si vuole arrivare e individuare i mezzi 
adatti allo scopo: 

"Se ti sembra che questa maniera di lavorare [ossia di contemplare] non 
è adatta alle tue disposizioni spirituali e fisiche, puoi pure metterla da 
parte e, in seguito al consiglio di un buon padre spirituale, prenderne 
un'altra in tutta sicurezza e senza alcun biasim�. 

In tal caso, ti prego di scusarmi, perché avrei voluto esserti di aiuto con 
questo scritto dettatomi dalla mia semplice scienza: questa, non altra, era 
la mia intenzione" . 

Un consiglio, comunque, ci sembra essenziale. Un saggio indiano era solito 
raccomandare a chi cercava acqua, di non scavare molti pozzi, ma uno solo e 
profondo. Chi dunque non è soddisfatto. dell'acqua finora attinta alla sorgente 
della propria religiosità, non si metta a sçavare altri pozzi, ma vada ancora 
più a fondo nel suo. Più andrà in profondità, con lo stimolo e il concorso che 
gli provengono da altre esperienze religiose, e più si accorgerà di quanta inatte­
sa freschezza sono apportatrici le acq71e sorgive del suo pozza e quanta sostan­
ziale identità le accumuna alle acque di tutti gli altri pozzi». 

LA GIUSTA VIA 
(da «Vita di Milarepa», Adelphi Edizioni) 

Colui che non signoreggia 

Il démone dell'ambizione, 

Non trova che rovine e conflitti 

Nel suo desiderio di gloria. 
Il desiderio di piacere 
Agita i cinque veleni. 

I desideri temporali 

Separano gli amici più cari. 

La grandezza del!' uno 

È l'umiliazione degli altri. 
Il silenzio su se stessi, 

Eviterà i conflitti. 
Proteggere la propria calma 

E allontanare il turbamento, 

Porterà al solitario dei compagni. 

Occupate l'ultimo posto 

E arriverete al primo. 

Colui che va lentamente, 
·Arriverà presto. 

La rinuncia produce grandi effetti. 

Conservare la via segreta, 
È giungere per la strada più breve. 

La nòziona del nulla, 
Genera la pietà. 

La pietà abolisce la differenza 

Fra sé e gli altri. 
Il confondere sé con gli altri, 

Realizza la causa altrui. 
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BU.DDHISMO 

E OCCIDENTE 

di DAGPO RIMPOCE 

Questo intervento di DAGPO RIMPOCE - qualificato esponente del Buddhismo 
tibetano, residente a Parigi, dove insegna all'Istituto di filosofia orientale - riprende e 
chiarisce il discorso sulla «Occidentalizzazione» del Buddhismo, proposto da Elio Gua­
risco su PARAMITA I. 

PARAMITA ospiterà altri interventi su questo tema, anche nel contesto del confron­
to del DHARMA con la cultura occidentale. Owiamente, questo confronto non va con­
fuso con il «miscuglio indigesto», di cui scrive DAGPO RIMPOCE. Al contrario, un 
serio confronto mette in risalto la specificità del Buddhismo e fa evitare atteggiamenti 
antagonisti e settari. Si può cosi «naturalizzare» il DHARMA con il clima culturale 
dell'Occidente, come 12 secoli fa è stato naturalizzato in Tibet, con le usanze locali, ma 
anche con la cultura preesistente. 

Da qualche anno gli Occidentali interessati al Buddhismo sono in costante aumento e si 
sono aperti Centri di Dharma un po' ovunque . Me ne rallegro, perché credo che il Dharma può 
essere di aiuto per tutti. Ma ne sono anche preoccupato: ho l'impressione che, più in fretta della 
giusta conoscenza, possano moltiplicarsi ed espandersi gli errori e le interpretazioni rischiose . 

Secondo me, bisogna anzitutto capir bene cos'è il Buddhismo, il vero Buddhismo. Al di là 
dei riti e delle usanze adottate nel corso dei secoli, il Buddhismo è in realtà un modo di pensare, 
un comportamento soprattutto interiore. Praticare il Dharma significa adottare determinate 
concezioni considerate utili e rifiutarne altre in quanto dannose. L'obiettivo è una felicità dure­
vole, fondata su una maturazione della personalità. Si tratta perciò di trasformarsi dentro e non 
fuori. «L'abito non fa il monaco»: questo proverbio francese (e anche italiano, n.d.r.) fa proprio 
al caso nostro. Secondo il Buddhismo, avere un comportamento e un linguaggio «religioso» 
senza una corrispondente mentalità è da ipocriti e non da praticanti. 

Essere buddhisti vuol dire essenzialmente compiere sforzi su se stessi, assumersi le proprie 
responsabilità, impegnarsi a fondo per diventare migliori. E il progresso interiore ci cambia 
anche agli occhi altrui: si diventa più raggianti, più calmi, più «adulti», suscitando confidenza e 
simpatia. Ma non bisogna mettere il carro davanti ai buoi: il primo lavoro è interiore e quindi, 
del tutto naturalmente, procederà una trasformazione esterna. 

Da quanto detto, si può trarre una prima conclusione: l'impegno di chi pratica il Buddhi­
smo può essere svolto in qualunque luogo e tempo. Non è incompatibile con le attività quotidia-
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ne, può anzi avvantaggiarsene: iì ìavoro, la vita in società e in famiglia sono al trettante occasio­
ni per chi vuole migliorare il proprio carattere . Il praticante non ha· bisogno di fuggire il mondo 
e di ritirarsi in un superbo isolamento! 

Eliminare i propri difetti e sviluppare le qualità è considerata cosa lodevole (ma anche 
ardua) . Da questo punto di vista, credo, il Buddhismo è universale, perché insegna i metodi per 
raggiungere questo scopo. Ma se il Buddhismo è universale, proporsi di «modernizzarlo», di 
«Occidentalizzarlo», non presenta il rischio di sminuirlo, di ridurne la potenzialità? E questo è 

motivo di rammarico. Piuttosto che sminuire le correnti spirituali, non sarebbe meglio portarsi 
al loro livello? Tanto più che l'evoluzione ha un moto accelerato e si rischia di arrivare sempre 
un po' di ritardo. 

Finora i tentativi di modernizzare le correnti spirituali hannno avuto quasi sempre come 
risultato o di renderle insipide, o di costringere a un drastico ripiegamento; in ogni caso, si è 
giunti al fallimento. Suggerirei invece di salvaguardare il Buddhismo originale, senza infligger­
gli sedicenti modernizzazioni, che si rivelerebbero ben presto invecchiate. Ma, ripeto, il Buddhi­
smo originale è per me ricerca interiore, progresso spirituale. Non si tratta· di fare i « tradizicma­
listi fanatici» e di conservare integro ad ogni costo l'attuale scenario. 

Il Buddhismo, nato in India, si è diffuso in tanti paesi asiatici. Ovunque il Pensiero è stato 
preziosamente rispettato, mentre la forma si è differenziata. Si tratta di un processo normale e 
naturale, cui non conviene opporsi: la «naturalizzazione» è necessaria, a condizione che non 
snaturi l 'essenziale. Se i primi monaci buddhisti tibetani si fossero intestarditi a conservare 
l'abito monacale indiano, sarebbero ben presto morti di freddo. D'altra parte, i monaci tibetani 
rifugiati attualmente in India, devono scegliere indumenti leggeri. Non attacchiamoci dunque 
alla forma, ma restiamo rigorosi sulla sostanza. 

Sembra peraltro che certi Occidentali abbiano una forte passione per le scienze e le religio­
ni comparate . Si preoccupano di nascondere le differenze e di enfatizzare le somiglianze; cerca­
no un ceppo comune; mescolando Cristianesimo, Islam, Buddhismo, Marxismo, Psicologia, Fisi­
ca, ecc. Si tratta, io credo, di un lavoro inutile, foriero di grande confusione; l 'unico risultato 
positivo che se ne potrebbe ricavare è la tolleranza, ma spesso questo lavoro nasèonde una 
pesante pigrizia mentale e l'inconscio desiderio di non impegnarsi ,  di non decidere. Si preferisce 
rimanere al bivio: può sembrare più comodo, ma non si va lontano . 

. Le persone hanno caratteristiche diverse, è quindi normale che scelgano strade diverse: 
Buddhismo, Cristianesimo, ecc. All'interno stesso del Buddhismo ci sono sentieri diversi, indica­
ti dal Buddha per andare incontro ai bisogni e alle aspirazioni- di individui tra loro diversi . 
Accettiamo dunque le differenze, senza pretendere di rendere tutto uniforme. ,; 

Riassumendo, teniamo conto che il Buddhismo è sostanzialmente un modo di pensare: 
praticare il Dharma significa cercare di migliorarsi. Piuttosto che fare un miscuglio (indigesto) 
di elementi tratti da tutte le religioni, filosofie e scienze, impegniamoci a trovare la strada 
adatta a noi, alla nostra maturaziòne e restiamole fedeli. Senza dimenticare che per riuscire 

_ bisogna perseverare . E, di grazia, non riduciamo il Buddhismo a una semplice psicoterapia. 
Certo: il Dharma può aiutare gli angosciati, i nevrotici, i depressi; ma Esso s(rivolge soprattutto 
a quanti desiderano progredire sul piano spirituale e trovare così calma mentale e felicità. 

Per contribuire ad aiutare queste persone nelle loro ricerche, abbiamo fondato nel 1978 un 
centro a Parigi: il Centro Buddhista Tibetano GHE-PEL CIAN-CIUB LING, dove da 4 anni sono 
stati dati numerosi insegnamenti . Il Centro si propone di far conoscere il Buddhismo a,tllitte le 
persone interessate, con la massima obiettività. Escludiamo fermamente ogni proselitismo. 

. 

Inoltre organizziamo corsi di lingua tibetana, perché le lingue occidentali rendorto con 
difficoltà i concetti buddhisti. Le parole occidentali sono piene di influenze· giudaico-cristiane e 
il loro uso in un contesto buddhista provoca spesso spiacevoli malintesi .  Ma chi non ha la 
possibilità di studiare il tibetano non si scoraggi : basta ricordare che le parole usate nelle 
traduzioni vanno intese in un significato diverso dalla loro abituale accezione. 

13 



NUOVE BASI 
PER LA PSICOLOGIA 
di Riccardo Venturini 

È in libreria l'opera «ESPERIENZE ORIENTALI DI MEDITAZIONE» (Sa­
velli Editori pag. 127, Lire 7.500), di Daniel Goleman, psicologo dell'Università di 
Harvard, scritta durante un ritiro dell'Autore in un piccolo villaggio himalayano 
durante la stagione dei mon.soni nel 1971. 

Il prof RICCARDO VENTUR!NI, titolare della Prima cattedra di Psicologia 
fisiologica nell'Università di Roma, ne ha curato l'edizione italiana, alla quale ha 
premesso una sua Presentazione, che pubblichiamo (solo in parte, purtroppo, per 
la tirannia dello spazio) col cortese consenso dell'Editore e dell'Autore, quale: 
autorevole contributo al discorso per un rinnovamento culturale «al di là delle 
culture e delle frontiere». 

«Benché possa apparire cosa ovvia, è 

necessario tornare a riflettere sul fatto che 
l'oggetto primario della psicologia è la 
coscienza. La psicologia, nel suo sforzo di 
emancipazione dalla filosofia, assumendo i 
paradigmi metodologici delle scienze natu­
rali, ha cercato di «rimuovere» questo suo 
interesse primario e questo suo «Scomodo» 
oggetto. Ma negli ultimi decenni molti fatti 
sono accaduti, che hanno portato ad un cam­
biamento radicale di tale situazione: alcuni 
di questi sono interni all'evoluzione scientifi­
ca stessa, altri esterni. [ ... ] 

Accanto a ·quello che veniva accadendo in 
medicina e in psicologia, un altro e più vasto 
discorso, con più ampio respiro culturale, è 

andato svolgendosi in differenti sedi, finendo 
per coinvolgere anche larghi strati di popola­
zione. 

Il bisogno di spezzare le catene della vec­
chia razionalità occidentale, sentito dappri­
ma da avanguardie artistiche e letterarie del 
Novecento, poi da psicoanalisti della sinistra 
freudiana (Reich e Groddeck), da filosofi e 
sa�gisti come Marcuse e Fromm, da poeti e 
musicisti come Ginsberg («Il messaggio è: 

allargate l'area della coscienza») e J. Cage, ha 
successivamente raggiunto la coscienza di 
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larghe masse, in cui l'affermazione della sog­
gettività operaia (nel definire i fattori di 
rischio nell'attività lavorativa), l'emergere 
del privato (come nel movimento femmini­
le), la cultura della droga (specie nelle masse 
giovanili), hanno portato al delinearsi di 
quello che è stato definito come il «movi­
mento della nuova coscienza». La diffusione 
in Occidente del buddhismo (Zen negli anni 
Cinquanta, tibetano successivamente alla 

diaspora conseguente all'occupazione cinese 
del Tibet) e di correnti induiste (MT e Rare 
Krishna) ha fornito élementi di inquadra­
mento culturale a bisogni e disagi che non 
trovavano più nelle organizzazioni politiche 
o nella tradizione giudaico-cristiana validi 
canali di espressione e composizione. 

ln questo riemergere dell'attenzione per lo 



studio della c�scienza e quindi per la rifon­
dazione delle basi stesse della psicologia, de­
ve collocarsi l'interesse per le tecniche di 
meditazione, come via per la realizzazione di 
stati · alterati (resi cioé altri, diversi) di 
coscienza. L'esame di queste tecniche ha 
condotto la psicologia scientifica convenzio­
nale a incontrarsi con la psicologia tradizio­
nale, propria delle culture orientali, dotata 
di una ricchezza di analisi e di pratiche ope­
rative, per molti insospettata. 

James, Jung, Jaspers avevano già preco­
nizzato e in parte percorso questo itinerario 
di incontro, che oggi la psicologia riaffronta, 
forte di quanto è venuta elaborando nei 
decenni della sua giovane storia scientifica. 

La parola «meditazione» - come osserva 
Walpola Rahula (in Wat the Buddha Taught) 
- «è un misero surrogato per il termine origi­
nale bhavana, che significa «Cultura» o «svi­
luppo», cioé cultura mentale o sviluppo menta­
le. La meditazione buddhista, parlando in sen­
so proprio, è cultura mentale nel vero senso del 
termine. Significa pulire la mente da impurità 

e fattori di disturbo [ .. .], e coltivare qualità 
come la concentrazione, la consapevolezza 
[. . .}, la tranquillità, che conducono alla fine al 
raggiungimento della più alta saggezza, che 
vede le cose come esse sono, e realizza la Verità 
ultima, il Nirvana». In effetti, le parole medi-

. 
tazione e meditare esprimono molto indiret­
tamente, nella loro etimologia, i suddetti si­
gnificati: «nel latino sia il verbo che il sostan­
tivo esprimono la riflessione, l'organizzazione 
concettuale che precede un'azione, un raccogli­
mento della mente prima di un'azione» (G: 
Vannucci,/nvito alla preghiera). Nel loro si­
gnificato operativo, questi termini esprimo­
no invece l 'orientamento della coscienza ver­
so mete che la trascendono, verso l 'unione 

totale con ciò che è al di là di essa. « Realiz­
zando il proprio sé come Sé, l 'uomo diviene 
senza sé» (Upanishad). Viene in mente la 
risposta che il fonditore di bottoni dà a Peer 
Gynt, assillato dall'interrogativo sul signifi­
cato dell'«essere se stessi» :  « Essere se stessi 
è: uccidere se stessi» .  E non è stato anche 
detto: «Chi cercherà di salvare la sua vita la 

perderà, e chi la perderà la conserverà»? (Luca, 
XVII, 33). 

Ecco allora le molte indicazioni che le psi­
cologie tradizionali offrono come via per rag­
giungere questa meta, per realizzare e tra­
scendere se st�ssi. La mappa che Goleman 
ha realizzato avendo sempre come punti di 
riferimento l'Abhidhamma e il Visuddhimag­
ga può essere particolarmente utile a chi, 
sinteticamente, voglia cogliere quanto è 

comune e quanto è differente nelle varie vie 
di meditazione. 

Le differenze sono importanti ma non deb­
bono fuorviare, non debbono favorire un at­
teggiamento di capricciosa curiosità. Come 
ha"scritto Dogen, uno dei più grandi maestri 
zen vissuto nel XII secolo, «in verità è neces­
sario concentrarsi su un solo metodo, altri­
menti la vera saggezza non sarà mai trovata» 
(Bendowa). 

Cercare la propria via è soprattutto realiz­
zare una pratica, perché questo è primaria­
mente la meditazione: una pratica. E la pra­
tica coincide con il raggiungimento, il medi­
tare con il fare [ . .. ] 

Questo elemento di pratica, di esperienza 
diretta e non di sola conoscenza, è un fatto 
col quale la psicologia convenzionale deve 
confrontarsi, ritrovando una direzione smar- . 
rita e una sua fondamentale caratteristica 
differenziale nei rapporti con altre discipline 
scientifiche. È anche questa dimensione che 
spinge oggi molti psicoterapeuti ad interes-
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sarsi dellè tecniche di meditazione, portando 
avanti quello che già tecniche psicofisiologi­
che come l'ipnosi o il training autogeno o il 
biofeedback ci hanno fatto comprendere . E, 
infatti, molti aspetti di controllo del corpo e 
della mente possono essere integrati nelle 
psicoterapie occidentali, specie in quelle che 
si muovono in prospettiva psicofisiologica, 

che fanno spazio cioé alla dimensione corpo­
rea della personalità. [ . . .  ] 

A queste «tecniche» si può, tuttavia, chie­
�ere molto di più, proprio vedendole nella 
loro più vera natura di discipline spirituali, 
riconoscendo la loro capacità di offrire una 
risposta a quelle dimensioni del disagio che 
siamo soliti chiamare « esistenziali », sempre 
più frequentemente presenti nella domanda 
di aiuto psicoterapeutico. Una domanda a 
cui gli indirizzi psicoterapeutici rispondono 
con molta difficoltà, proprio perché si muo­
vono all'interno dello stesso sistema di valori 
che è alla base della cultura e del modo di 
vivere da cui il disagio origina .. Questo non deve tuttavia in alcun modo 
significare che sia legittimo rivolgersi a que­
ste discipline con equivoci atteggiamenti 
orientaleggianti o cercando surrogati a inter­
venti psicoterapeutici o psichiatrici: fenome­
ni purtroppo entrambi oggi largamente pre­
senti. Quel che vogliamo dire è che nell'azio­
ne per la crescita e lo sviluppo del potenziale 
umano, in un intervento di «terapia per sa­
ni» non possiamo più prescindere dalla con­
siderazione di questi approcci, come d'al­
tronde la psicologia umanistica e transperso­
nale stanno ormai efficacemente sottoli­
neando. 

Infatti, confrontarsi con orientamenti di­
versi, nati e praticati in altri contesti, è oggi 
quanto mai affascinante per chi voglia muo-
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versi verso mete di · allargamento e di inte­
grazione culturale. Questo comporta certa­
mente discutere e modificare ruoli e rappor­
ti, riconoscere l 'ineluttabilità di cambiamen­
ti che, per quanto costosi, non possono essere 
dilazionati se certe domande non vogliamo 
che siano ulteriormente eluse: una cultura 
del cambiamento deve cominciare con il 
cambiamento della cultura. 

Il superamento del . dualismo bene-male 
ha, nella tradizione buddhista, il nome di 
compassione, quello di vero-falso il nome di 
sapienza . Sapienza trascendentale, prajna. Il 
cuore della perfezione di sapienza è un sutra 

così profondamente venerato nella tradizio­
ne buddhista da essere regolarmente recitato 
in molte occasioni . Esso termina con l'invo­
cazione e l 'omaggio a questa sapienza tra­
scendentale: «0 Sapienza che è andata, 
andata, andata completamente al di là, qua­
le risveglio! » .  Noi siamo sulla sponda della . 
sofferenza, delle contraddizioni, dell'imper­
manenza; al di là, sull'altra sponda, v'è il 
contrario di tutto questo; prajna giunge com­
pletamente al di là e, poiché « questa» spon­
da e l' « altra» sono ancora due estremi oppo­
sti, una coppia di contrari, anch'essi sono 
spazzati via dalla saggezza che è al di là 

anche dell'altra sponda, nel Vuoto, vuoto an­
che del concetto di Vuoto. Dov'è questa real­
tà? In quale tempo, in quale luogo? Ancora 
una volta essa è qui, ora. «Essendo stato 
interrogato dai farisei: "Quando, dunque, vie­
ne il regno di Dio?", Egli rispose loro: "L'av­
vento del regno di Dio non potrebbe essere av­
vertito come se si potesse dire "Eccolo qui" op­
pure "Eçcolo là", giacché il regno di Dio è già 
in mezza a voi",, (Luca, XVII, 20-21) .  



IL  DALAI LAMA IN  ITALIA 

Il XIV DALAI LAMA, Supremo Maestro 

del Buddhismo Tantrico, sarà in Italia nelle 

prossime settimane. La Visita si svolgerà il 

26-27-28 settembre a Roma, il 1 7  ottobre a 

Milano, dal 18 al 22 ottobre a Pomaia (Pisa). 

I singoli programmi sono segnalati nella 

nostra rubrica «INIZIA TIVE». 

PARAMITA rivolge un cordiale «bentor­

nato» all'illustre Ospite, che con la Sua pre­

senza contribuirà alla conoscenza e alla dif­

fusione del Buddhismo in Italia. La nota se­

guente illustra la figura storica e il ruolo spi­

rituale del DALAI LAMA. 

·Per i Buddhisti tibetani, il Dalai Lama (Dalai, parola mongola, significa Oceano; Lama, 
parola tibetana, significa Maestro) è una incarnazione del Bodhisattva della compassione Avalo­
kitesvara, cioé è un uomo nel quale all'aspetto del tutto «normale» corrisponde una natura 
divina. Avalokitesvara è il Bodhisattva più invocato e pregato dal popolo. In tutta l'Asia centrale 
il suo « mantra» - (OM MANI PADME HUM) - è conosciuto e recitato; la sua caratteristica è 
quella di intervenire ogni qual volta sia invocato per sfuggire all'oceano della sofferenza (sam­
sara). 

Storicamente, il primo Dalai Lama fu So-nam Ghiatzo che ricevette questo titolo di capo 
spirituale dall'imperatore mongolo Altan Khan nel 1 578. Il primo Lama ad essere posto sul 
trono temporale del Tibet fu Pag-Pa Rinpoce, della scuola Sakiapa, che, essendo il «guru» del 
potentissimo imperatore mongolo Kubilai Khan, ottenne in cambio dei suoi servigi la sovranità 
sul Tibet. Ma con la scomparsa dell'impero Mongolo, e.rollò anche il potere dei Sakyapa e il 
Tibet entrò nel caos. Nel 1 7° secolo, il paese vide contrapposte da una parte la scuola Kargiupa, 
forte dell'appoggio della famiglia Tzan e dei Mongoli del Lago Blu, dall'altra la scuola Gelupa, 
forte dell'appoggio dei Mongoli Eleuti. La vittoria fu di questi ultimi e il loro re Gushi Khan fece 
dono di tutto ciò che aveva al capo della scuola Gelupa, Na-Uan Lo-San Ghiatzò, che da quel 
momento ( 1642) divenne, oltre che capo spirituale, anche capo temporale del Tibet, come 5° 
Dalai Lama e nel 1 645 spostò la sua sede dal Monastero di Drepung a Lhasa e cominciò la 
costruzione del palazzo « Potala». Nel 1 8° secolo il Tibet cadde sotto l'influenza dei cinesi, che 
riuscirono ad interferire anche nella scoperta delle successive incarnazioni dei Dalai Lama. 

Nel 1 9 1 1 i l  1 3° Dalai Lama, approfittando della caduta dell'impero cinese e delle successive 
rivolte, dichiarò l'indipendenza del Tibet, che durò fino al 1 949, quando la Repubblica Popolare 
Cinese occupò il paese militarmente. 

L'attuale Dalai Lama, Tenzin Ghiatzo, è il 14° della serie e quando assunse le redini del 
paese era soltanto un ragazzo. Quando nel f 959 scoppiò la rivolta dei tibetani contro le truppe 
di occupazione, egli scelse la non-risposta armata e si ritirò in esilio in India, dove tutt'ora 
risiede con molti tibetani. Nonostante l 'invasione, non ha mai considerato i Cinesi dei nemici. 
Come capo spirituale di tutti i Buddhisti del Tibet, si è prodigato per appianare le secolari 
divergenze tra le varie scuole ed ha favorito la diffusione. della cultura occidentale. Attualmente 
è al centro di una intensa attività diplomatica in favore del Tibet e del suo popolo . 
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IL MANTRA 

Per informare sugli aspetti esoterici del Buddhi­
smo, dopo i due articoli sul «mito» di Shambala 
(PARAMITA 1 e 2), riprendiamo da «CAHIERS D U  
B UDDHISME» n.2 - nel quadro della concordata 
collaborazione - uno scritto sui Mantra. Ne è auto­
re LAMA NAM-SÈ, un buddhista tibetano della scuo­
la Kargiupa, che ha ricevuto la formazione teorica 
per diventare Khempo e la formazione pratica per 
dirigere ritiri di meditazione; è stato l'animatore del 
centro Kargiu-Dzong di Parigi. 

L'articolo espone concezioni proprie del Buddhi­
smo tibetano, non accettate da altre scuole e propone 
una via di Liberazione definita dagli stessi Lama 
molto rapida, ma anche molto pericolosa e quindi da 
scegliere con grande ponderazione. 

Il Vajrayana è chiamato anche Mantrayana, cioé la Via dei Mantra segreti. I 
Mantra sono segreti perché possono essere rivelati soltanto agli esseri già capaci di 
comprenderli e di rispettarli . Sono trasmessi dal Maestro al proprio discepolo e sono 
recitati in modo da evitarne la divulgazione. La rivelazione di questi Mantra a chi non 
sia qualificato, mette in agitazione le Dakini (messaggere dell'attività dei Buddha), il 
praticante sarà colpito da ostacoli e malattie e il suo Risveglio subirà ritardi . 

In tutte le tradizioni, il Verbo precede qualunque altra manifestazione. Il Mantra 
- espressione del Verbo in tutte le sue forme - ha pertanto la potenza di manifestare 
i diversi aspetti divini che portiamo in noi e l'efficacia del Mantra deriva dal fatto che 
sono questi aspetti a costituire la nostra vera natura. 

La potenza del Mantra è la potenza della Verità; la realizzazione spirituale indot­
ta dal Mantra non aggiunge e non toglie nulla alla Verità. Il Mantra ci permette di 
riconoscerci quali siamo e quali siamo sempre stati : un Buddha completamente svi­
luppato e risvegliato. 

Ma da un tempo senza inizio siamo immersi nell'ignoranza dell'EGO e da questo 
punto di partenza arriviamo alla verità solo indirettamente. Questa ignoranza non si 
risolve da se stessa, ma, come ci si affida ad uno specchio per vedersi la faccia, bisogna 

.affidarsi a coloro che hanno eliminato l'ignoranza in tutte le sue forme. Se, per liberar­
si dall'ignoranza, si preferisce la via rapida, bisogna affidarsi al Buddha con una 
iniziazione (in sanscrito: Abisceka), perché i Mantra sono efficaci solo se sono trasmes­
si con l'iniziazione. 

L'iniziazione è il trasferimento del potere di realizzazione, trasmesso a partire 
dalla sua fonte sovrumana, la fonte risvegliata e insuperabile che è il Buddha, attra­
.
verso una linea ininterrotta.da Maestro a discepolo. Per rendere effettivo questo trasfe­
rimento e realizzare i poteri virtualmente già in noi, il discepolo deve rispettare il 
vincolo iniziatico, che suggella il segreto del Mantra, in cui è nascosto il suo potere. 

Cos'è dunque il vincolo iniziatico? È il votarsi interamente del discepolo al rap­
presentante del Buddha (che deve considerare come lo stesso Buddha) , · cioè al Lama 
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che gli ha conferito l'iniziazione, votandosi cosi alla realizzazione di Buddha, attraver­
so la propria natura risvegliata, alla quale è stato iniziato. 

Se il vincolo iniziatico mantiene la sua purezza, allora l'incontro fra un Lama, 
maestro spirituale dotato di ogni qualità, e un discepolo con facoltà ben allenate, 
condurrà alla più alta realizzazione metafisica in una sola vita. Il discepolo, che, presa 
l'iniziazione, rompe il vincolo iniziatico, cadrà inevitabilmente nelle sofferenze inesau­
ribili delle peggiori condizioni di esistenza . Il discepolo che . ha scelto il sentiero del 
Vajrayana ha due sole vie d'uscita: la più alta e la più bassa; è come un serpente 
dentro una canna di bambù, che non può uscire né a destra, né a sinistra. 

Il Samaya ( = vincolo) è il principio vitale dell'ini:ziazione, l'unico fattore che la 
rende operativa. Lo stato di vera meditazione, nel quale non si ha più né speranza, né 
paura, può essere realizzato soltanto nell'incontro tra la fede di un discepolo, la com­
passione di un Maestro e una Mente Risvegliata, da intendersi, in senso relativo, come 
aspirazione al Risveglio per tutti gli esseri e, in senso assoluto, come · unione del 
principio cosciente con la sfera di ogni conoscenza, la Vacuità. 

· Questa realizzazione è propiziata dall'intensa aspirazione ad uscire dal circolo 
vizioso delle nascite e delle morti, necessaria per suscitare la meditazione; inoltre 
bisogna avere piena fiducia nei mezzi di realizzazione offerti dal Maestro. 

È nei Tantra che Buddha ha dato gli insegnamenti iniziatici sull'impiego dei 
Mantra segreti. Buddha ha dato due tipi di insegnamento: i primi, i Sutra, sono 
exoterici e contengono le regole fondamentali per la disciplina e la meditazione (Hi-

Il disegno a fianco riproduce il MANTRA 
più noto e più diffuso nelle pratiche Vajraya­

na: OM MA-NI PAD-ME HUM. Le sillabe san­
scrite vi sono riprodotte in caratteri tibetani su 
ognuno dei 6 petali, in senso orario; al centro è 
la sillaba RHI, seme del Bodhisattva CENRE­
SI. Più che il significato logico del Mantra, 
sono importanti le vibrazioni che si producono 
con la recitazione; ma si può ricordare che 

MANI è letteralmente «gioiello» e PADME 
«loto». 

nayana , il Piccolo Veicolo), come pure gli insegnamenti sulla Mente Risvegliata di chi 
dedica la propria realizzazione alla felicità di tutti gli esseri (Mahayana, il Grande 
Veicolo) . I Sutra rappresentano la dimensione orizzontale, la trama degli insegnamen­
ti di Buddha, mentre la catena, la dimensione verticale, è costituita dall'insegnamento 
esoterico dei Tantra. I primi, cioè i Sutra, sono la causa e i secondi, cioé i Tantra, sono 
il frutto, perché bisogna passare per i Sutra per accedere ai Tantra. 

La pratica dei Mantra segreti non si riduce alla recita di incantesimi; essa richiede 
un impegno totale dell'essere che dedicherà corpo, parola e mente all'unico scopo di 

. esprimere la danza divina della manifestazione e non vivrà che una sola esperienza, la 
pratica dell'Unione mistica con il Maestro spirituale, che ha compiuto la realizzazione 
del Risveglio di Buddha. 
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I L  B U D D H ISMO ZEN 

«Le scritture non sono nulla più che carta inutile» dice Rin-zai, maestro cinese fondatore • 
della più antica scuola Zen. Avevo ben presente questa frase quando mi stavo accingendo a 
scrivere questo articolo. E anche se il termine «scritture », era inteso naturalmente come « Sacre 
scritture », gli ammonimenti dei Maestri, a non descrivere quello che non può essere descritto, 
suscitano qualche difficoltà. 

· 

Comunque, considerando questo scritto come un non-articolo sullo Zen, ossia come una 
provocazione verso tutto ciò che sa di accademico e di meramente culturizzante, dirò subito che 
lo Zen non costituisce un'anomalia estremo-orientale del Buddhismo, come qualcuno ha preteso, 
ma, in fondo, una ripresa dell'esigenza che dette vita al Buddhismo delle origini, di contro alla 
speculazione e al ritualismo brahmanico pre-buddhista. 

Lo Zen infatti non vuole saperne di speculazioni, di scritture canoniche, di riti o di divaga­
zioni religiose, e la differenza con le altre scuole sta appunto nel fatto che «tutti gli altri sentieri 
girano lentamente il fianco della montagna, ma lo ·zen, simile ad una strada romana, spinge da 
parte tutti gli ostacoli e muove in linea retta verso la Meta» .  

La tradizione (e che cos'è la  tradizione, se  non là  verità vestita di  poesia?) vuole che il 
Buddha, sedendo un giorno sul Picco dell'Avvoltoio, interpellato da un Principe che, offrendogli 
un fiore d'oro, lo pregava di predicare il Dharma, rispose semplicemente alzando quel fiore al 
cielo e restando in perfetto silenzio. Unico fra i discepoli che attorniavano il Buddha, Mahaka­
shyapa, comprese e sorrise. Questa è l'origine tradizionale del Buddhismo Zen. 

La sapienza rivelata in quel sorriso fu poi tramandata di Patriarca in Patriarca, fino all'ulti­
mo, il 28°, Bodhidharma, il quale, giunto in Cina nel VI° secolo d.C., vi fondò la scuola Zen 
(Ch'an, in cinese). 

I maestri Ch'an cercarono il diretto conseguimento personale senza scritture e rituali, con 
un allenamento che verte su una sola cosa: la consapevolezza dell'Assoluto nel cuore dell'uomo, 
l'Assoluto senza nome, che il Buddha chiamò: «il Non Nato, Non Originato, Non Formato» .  
(« Guarda dentro di te» dice la voce del silenzio «tu sei Buddha»). 

· . 

L'insegnamento rimase da allora essenzialmente una Via di Vita, una strada da battere e . 
non un complesso di dottrine da sala di conferenze. 

La pratica basilare di questo insegnamento è lo za-zen, attraverso il quale si arriva all'arre­
sto della attività della coscienza e della consapevolezza del tempo, dello spazio, della causa­
zione. 

Quando si è negato tutto e non c'è più nulla da negare, si entra in uno stato in cui regnano il 
silenzio e la calma assoluti, in uno stato definito dai buddhisti di tempi più remoti come 
annientamento o Nirvana. Questa esperienza viene ottenuta nello Zen attraverso un addestra­
mento del corpo e della mente. 

Come chi decide di scalare una montagna ha bisogno di una certa conoscenza della tecnica 
dell'arrampicata, così nello Zen sono essenzialii una serie di tecniche di base, quali la respira­
zione e la posizione del corpo durante la meditazione. Ma questo non è che l'inizio. Si scoprirà, 
andando avanti nell'arrampicata, il bisogno di badare a dove mettere i piedi, ci si troverà di 
fronte a pratica seguita da altra pratica, tirocinio seguito da altro tirocinio. Si dovrà procedere 
con pazienza e serietà e affrontare la scalata alla Vetta sapendo che, « quando arrivi in cima alla 
montagna, devi continuare a salire », mentre il Maestro ti passerà uno «strano» martello per 
piantare i tuoi chiodi sulla parete da scalare. Questo martello, o mattone per battere la porta, 
come dicono i maestri Zen, è il Koan. Il Koan è un problema che non ammette soluzioni 
intellettuali; la risposta non ha nessun rapporto logico con la domanda, e la domanda è tale da 
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mettere nel più grave imbarazzo l'intelletto. Come può infatti l 'intelletto rispondere, quando gli 
viene chiesto: «Battendo le mani l 'una contro l'altra, si produce un suono; qual'è il suono di una 
mano sola?» .  

Questo superare l a  razionalità della mente e seguire l 'intuizione, l a  semplicità, l 'immedia­
tezza e l'efficacia della scuola Ch'an, fecero sì che il ::3uddhismo si diffondesse, intorno al 1 200, 

in tutto il Giappone, influenzando la civiltà dell'Estremo Oriente in due direzioni :  nell'estetica e 
nell'arte militare. 

Da una parte ispirò la poetica· e quasi religiosa cerimonia del té, l'arte del giardinaggio, 
l'opera di diversi pittori, la poesia e la tranquilla architettura giapponese; mentre dall'altra 
parte produsse le tecniche terribili del ju-jitsu e del ken-jitsu, e i rigorosi principi del Bushido, il 
codice cavalleresco dei Samurai. 

L'aspetto paradossale dello Zen sta in questa sua capacità di combinare la pace del Nirvana 
con l'intensa attività della battaglia e con le attività comuni della vita quotidiana. Da una parte, 

Il «Padiglione d'Oro» ora tempio buddhista a Kuoto (Giappone); ;isale al Periodo Muromachi (1394-1427) 
ed è splendido esempio di arte influenzata dallo ZEN. 

un maestro di Zen poté dire «Notate bene che il gusto dello Zen (Ch'an) e quello del Té (Cha) 
sono uguali» ;  facendo non soltanto un gioco di parole in cinese, ma identificando gli ideali 
estetici dello Zen con la Cerimonia del Té. Dall'altra parte, i Samurai ritrovarono se stessi nel 
principio del «movimento in avanti» senza esitazioni, senza «finte»;  compresero che un lottato­
re di ju-jitsu o di ken-jitsu deve essere sfuggente come la verità dello Zen, deve fare di sé stesso 
un koan: un enigma che scivola via quanto più uno cerca di risolverlo. 

Ed è nelle arti marziali ancora oggi vive nelle varie ramificazioni del ju-jitsu Uudo, ai Kido, 
Karate-do) e del Ken-jitsu (ken-do, iai), che lo Zen diventa «feroce e tempestoso» ,  ma conserva 
la sua fondamentale calma, simile ad una roccia possente. E il guerriero . antico e moderno, 
samurai o uomo inserito nella moderna società industrializzata, può mantenere, accanto alla 
sua spada, il distacco poetico di chi ha capito che « Zen è vedere la vita in sé stessa»,  nella 
prospettiva indicata da M. Musashi : 

« Sotto la spada alta levata 
c'è l'inferno che ti fa tremare; 
ma va innanzi, 
E trovi la terra della beatitudine» .  

Alessandro Quagliozzi 
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Verso la Conferenza 
dell 'Universal Education Project 

LA VITA 
COME SCUOLA 

È abbastanza complesso definire l'educazione. Si sono succedute numero­
se teorie, tecniche, pratiche alternative. Molto semplicemente, vòrrei dire che 
ogni aspetto, ogni momento di vita può essere un'esperienza educativa, l'edu­
cazione deve essere totalmente unita e integrata all'esperienza globale dell'indi­
viduo. Molto spesso, invece, l'educazione è stata frammentata: sono stati pri­
vilegiati certi aspetti a scapito di altri, e questo non ha portato a buoni r isul­
tati. 

Accade spesso che una persona sia tecnicamente ed intellettualmente as­
sai preparata sul lavoro e che poi la sua vita personale sia invece molto 
povera. La scuola occidentale attuale pratica costantemente questa divisione 
tra «testa» e «cuore», tra raziocinio e sentimento. Una scuola che si occupa 
solo di una parte di noi non può avere molto successo. L'unica scuola valida è 
una scuola che «dura tutta la vita», che non sia separata dalle nostre esperien­
ze, dallo scopo che vogliamo dare alla nostra esistenza, da una visione profon­
da, dallo sviluppo dei rapporti umani. È necessario superare queste divisioni, 
integrare gli aspetti scient ifici e razionali con quelli umani, interiori, spirituali 
per arrivare alla {otalità. 

Per fare questo occorre una reale conoscenza dell'uomo, dei nostri proces­
si interiori, del funzionamento della nostra mente. Le filosofie orientali possie­
dono da millenni queste conoscenze, questa saggezza. Spesso siamo portati, a 
torto, a separare la nostra scientificità occidentale dal «misticismo orientale», 
ma ciò non è utile e neppure reale. Queste tradizioni possiedono infatti da 
millenni alcune conoscenze, che la scienza occidentale ha raggiunto solo re­
centemente. Nella concezione Buddhista, anche il feto ha un'attività mentale; 
nella psicologia occidentale questa è una scoperta molto recente. 

Nella cultura or ientale diverso è l'uso che si è fatto di queste conoscenze 
che non è separato da una visione filosofica, morale, spirituale, globale. Una 
totale conoscenza della mente permette di conoscere i fenomeni esterni � 
anche di avere gli strumenti per l' autorealizzazione. 

Vorrei riportare una frase di Einstein: «La religione del futuro sarà una 
religione cosmica. Dovrebbe trascendere un Dio personale ed evitare i dog­
mi e la teologia. Comprendendo sia il naturale che lo spirituale, .si dovreb­
be basare su di un senso religioso che sorge dall'esperienza di ogni cosa, 
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naturale e spirituale, come di un'unità piena di significato. Il Buddhismo 
risponde a questa descrizione» .  

Il  Buddhismo è infatti una pratica di  autoeducazione permanente. È mol­
to utile un'integrazione di queste antiche conoscenze con la cultura scientifica 
occidentale: per arrivare ad un'educazione, che stimoli e riconosca tutti i 
nostri aspetti e tutte le nostre potenzialità, per arrivare a motivare le nostre 
azioni per il bene degli altri e di noi stessi. Questo sarà possibile se abbiamo 
una giusta visione della realtà, se conosciamo lo scopo della vita, le cause 
della gioia e del dolore. Su una base di profonda autoconoscenza, daremo 
unità alle nostre azioni, invece di separare, come è usuale oggigiorno, la spiri­
tualità e la moralità dalla scienza, l'intelletto dal cuore. 

Ha detto Lama Tubten Yesce: «La cosa brutta in questo mondo, secondo 
la mia opinione, è la religione separata dalla vita e dalla scienza, e la 
scienza separata dalla moralità. Tutto dovrebbe essere integrato assieme». 

Questo scopo di conoscenza e crescita globale sta alla base della prima 
conferenza internazionale: «PER UNA NUOVA EDUCAZIONE TOTALE», che 
si terrà dal 22 al 31 Òttobre prossimi presso l'Istituto Lama Tzang Khapa 
(Pomaia, Pisa) alla quale parteciperanno alcuni fra i più eminenti educatori 
contemporanei italiani e stranieri. 

Sarà ima Conferenza transculturale aperta a tutti coloro che sentono que­
sti stimoli e proposte di crescita e la sua finalità è di offrire, non una vaga 
conoscenza intellettuale, ma varie occasioni per lavorare su noi stessi. 

Pierangela Gennari 

SCIENZA & DHARMA 

Einstein e i mistici 

PARAMITA riprende questo articolo (di Fritjof Capra, dell'Università californiana di Berkeley) dai «CA­
HIERS DU BOUDDHISME» n. 5 (Jacob-Chamberj 73000), nel quadro della collaborazione concordata fra le 
due publicaziqni. La .rnbrica «Sc;ienza e Dharma>>o si propone non certo di trovare nella .. scienza conferme-·al. 
Dharma o viceversa, ma di segnalare i punti d'incontro che alcune ricerche scientifiche realizzano, consapevol­
mente o inconsapevolmente, con il Dharma, in zone di confine fra fisica e metafisica. Riteniamo con ciò di poter 
contribuire al superamento dei pregiudizi antiscientifici di alcuni metafisici e dei pregiudizi antimetafisici di 
alcuni scienziati. È stato detto che la scienza non ha bisogno della metafisica e che la metafisica non ha bisogno 
della scienza. Può darsi, ma, di certo, l'uomo ha bisogno di entrambe. 

La visione del mondo tradizionale in fisica 
classica è meccanicistica. Le sue radici si 
trovano nella filosofia degli atomisti greci -
Democrito, Leucippo ed altri - che concepi­
vano la materia come composta da un certo 
numero di particelle passive e intrisecamen­
te morte, gli atomi . Si pensava che fossero 
mosse da una forza esterna, sovente ritenuta 
di origine spirituale e cioé sostanzialmente 
diversa dalla materia. 

Questa concezione è diventata un elemen­
to essenziale del pensiero dell'Occidente e ha 
dato vita al dualismo, tipico del pensiero oc­
cidentale, tra spirito e materia. È nella filo­
sofia di Cartesio che si trova formulato nella 
sua forma estrema questo dualismo, in

. 
una 

concezione della natura fondata su una radi­
cale dualità di due realtà distinte ed autonò­
me: quella dello spirito e quella della mate­
ria; Il dualismo cartesiano autorizzava gli 
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scienziati a considerare la materia inerte e 
completamente staccata da loro e a vedere il 
mondo materiale come un ipsieme di oggetti 
separati, montati su una enorme macchina. 
Questa concezione meccanicistica del mondo 
fu fatta propria da Newton, che su tali basi 
costruì la sua meccanica, facendone il fonda­
mento della fisica classica. Dalla seconda 
metà del 1 7° secolo alla fine del XIX, il 
modello newtoniano dell'Universo influenzò 
tutto il pensiero scientifico. 

In contrasto con la concezione meccanici­
stica, la concezione orientale del mondo può 
essere definita organica o ecologica, nel sen­
so che essa concepisce tutti i fenomeni del­
l'Universo come parti integranti di un tutto 
inseparabile ed armonioso. Per i mistici 
orientali tutti gli oggetti e gli avvenimenti 
che colpiscono i nostri sensi si rivelano inter-

dipendenti, in reciproca connessione ed altro 
non sono che aspetti diversi di una stessa 
realtà ultima. La nostra tendenza a dividere 
il mondo percepito in oggetti distinti e sepa­
rati e a considerare noi stessi come soggetti 
isolati, è considerata una illusione, frutto 
della nostra tendenza a.misurare e a classifi­
care. 

Certo: la diyisione della natura in oggetti 
separati è utile e necessaria per affrontare il 
nostro ambiente ordinario, ma non corri­
sponde alla caratteristica fondamentale del­
la realtà. Per il mistico orientale, uno qua­
lunque di questi oggetti è allo stato fluido, in 
continua instabilità. La concezione orientale 
del mondo è intrinsecamente dinamica, dove 
tempo e cambiamento sono caratteristiche 
essenziali. Il cosmo è intuito come realtà 
indivisibile, eternamente instabile, vivente, 
organica, al tempo stesso spirituale e mate­
riale. 

Voglio ora dimostrare come gli aspetti es-
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senziali di questa éoncezione si affacciano 
nella fisica moderna. All'inizio del nostro se: 
colo, l'indagine sperimentale sugli atomi ha 
portato a risultati sensazionali e del tutto 
imprevisti. Lungi dall'essere particelle dure 
e solide come si era supposto fin dall'Anti­
chità, gli atomi risultarono essere vaste zone 
di spazio vuoto, nel quale particelle estrema­
mente piccole, gli elettroni, si muovono at­
torno ad un nucleo. Quando, negli anni Ven­
ti, fu elaborata la teoria dei quanti, che è alla 
base della fisica atomica, apparve chiaro che 
anche le particelle subatomiche - elettroni, 
protoni e neutroni - non avevano nulla in 
comune con gli oggetti solidi della. fisica 
classica. Le particelle subatomiche di mate­
ria sono entità molto astratte: possono appa­
rirci talora come particelle, talora come 
onde. 

Questo duplice aspetto della materia creò 
un certo imbarazzo: l 'immagine di un'onda 
in continua propagazione nello spazio è ben 
diversa dall'immagine della particella, che 
implica una localizzazione molto precisa. La 
contraddizione apparente fra queste due i�­
magini fu infine risolta in modo del tutto im­
previsto, mettendo in discussione la base 
stessa della concezione meccanicistica del 
mondo, cioé la nozione della materia come 
realmente esistente. 

A livello subatomico, la materia non esiste 
con certezza in uno spazio definito, ma espri­
me piuttosto «tendenze ad esistere» .  Nella 
formulazione quantistica, queste tendenze 
sono indicate come probabilità e sono asso­
ciate alle quantità matematiche, che prendo­
no forma di onde. Ecco perché le particelle 
possono essere nello stesso tempo anche on­
de. Non sono realmente .onde tridimensiona­
li, come quelle del suono o dell'acqua; sono 
«onde di probabilità» ,  quantità matematiche 
astratte, cori tutte le caratteristiche delle on­
de, con probabilità di incontrare le particelle 
in punti precisi dello spazio e del tempo. A 
livello atomico, gli oggetti solidi della fisica 
classica si dissolvono così in modelli di pro­
babilità, simili a quelli delle onde. 

Ma tutto ciò .sembra paradossale :  come 
può il mondo fisico consistere di pure e sem­
plici probabilità? Ebbene: si dà il caso che i 



modelli, in ultima analisi, non rappresenta­
no probabilità di fenomeni, ma piuttosto 
probabilità di interconnessioni . Una attenta 
analisi del processo d'osservazione in fisica 
atomica mostra che le particelle subatomi­
che non possono essere intese come entità 
isolate, ma solo come reciproche comunica­
zioni tra la preparazione di un esperimento e 
la successiva misurazione. Le particelle su-

batomiche non sono «cose»,  ma interconnes­
sioni tra «Cose» ,  che a loro volta sono inter­
connessioni con altre cose e così via. 

La teoria quantistica rivela così l'unicità 
dell'Universo, dimostra l'impossibilità di 
scomporre il mondo in unità sempre più pic­
cole con esistenza indipendente .  Per quanto 
si penetri nella materia, non si trova nessun 
« mattone di base» isolato, ma piuttosto un 
fitto intrecciarsi di complesse relazioni tra 
parti diverse di un tutto unico. Per citare 
Werner Heisenberg: «Il mondo appare come 
un tessuto complesso di avvenimenti, in cui 
relazioni di vario tipo si alternano, si sovrap­
pongono o si combinano, costruendo così la 
trama dell'insieme» .  

Proprio così vedono i l  mondo i mistici 
orientali, che per descrivere le proprie espe­
rienze us.ano spesso termini quasi identici a 
quelli dei fisici atomici . Ecco ad esempio co­
sa scrive Lama Govinda: «Per il Buddhista, 
mondo esterno e mondo interiore non sono che 
i due lati della stessa stoffa, nella quale i fili di 
tutte le energie e di tutti i fenomeni, di tutte le 
forme di coscienza e dei loro oggetti, sono tes­
suti in una trama continua di relazioni infini­
te e condizionate l'una con l'altra».  

La seconda teoria di base della fisica mo­
derna, la teoria della relatività di Einstein, 
ha determinato un . drastico cambiamento 
nei nostri concetti di spazio e di tempo. Ci ha 
dimostrato che lo spazio non è tridimensio­
nale e che il tempo non è un'entità isolata. 

Sono entrambi intimame.nte connessi e for­
mano un continuum quadridimensionale, 
chiamato «spazio-tempo» .  Pertanto, nella 
teoria della relatività non è mai possibile 
parlare di spazio senza parlare di tempo e 
viceversa.  

È da molti anni che la scienza convive con 
la teoria della relatività, il cui formalismo 
matematico ci è oramai familiare; con tutto 
ciò, la nostra intuizione non è migliorata 
granché. Non abbiamo nessuna esperienza 
sensoriale diretta dello spazio-tempo quadri­
dimensionale ed è quindi molto difficile fare 
i conti con questa realtà a livello dell'intui­
zione e del linguaggio ordinario. 

Sembra che qualcosa di simile esista nel 
misticismo orientale . I mistici orientali sem­
brano in grado di raggiungere stati di co­
scienza straordinari, nei quali trascendono il 
mondo quotidiano tridimensionale, per spe­
rimentare una più alta realtà multidimensio­
nale; una realtà, che, come quella della rela­
tività, non può essere descritta con il lin­
guaggio ordinario . Lama Govinda si riferisce 
a questa esperienza quando scrive: «Inte­
grando le esperienze dei diversi centri e livelli 
di coscienza, si realizza un'esperienza di di­
mensioni superiori, che, a livello di coscienza 
tridimensionale non può essere spiegata con le 
parole».  

L'estensione di questi stati di coscienza 
può essere diversa da quella della teoria del­
la relatività, ma è stupefacente costatare che 
essa ha portato i mistici verso nozioni di spa-

, zio e diternpo molto simili a quelle implicite 
nella teoria di Einstein. Sembra che in tutto 

il misticismo orientale esista una profonda 
intuizione del carattere spazio-temporale 
della realtà. L'inseparabilità di spazio e tem­
po, che caratterizza la fisica relativistica, è 
stata sottolineata infinite volte. L'erudit(') 
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buddhista D.T. Suzuki, ad esempio, scrive: 
«È un dato di semplice esperienza: non e

' è 
spazìo senza tempo, né tempo senza spazio». 

In fisica, i concetti di spazio e di tempo 
sono a tal punto importanti per 'descrivere i 
fenomeni naturali che, se sono modificati, bi­
sogna cambiare il quadro generale dì descri­
zione della natura. L'effetto più importante 
di questo cambiamento è la scoperta che la 
massa non è che una forma di energia; anche 
un oggetto a riposo contiene energia imma­
gazzinata nella sua massa. Questi sviluppi -
l'unificazione di spazio e tempo e l'equiva­
lenza di massa ed energia - hanno influito 
profondamente sulla nostra immagine della 
materia, costringendoci a cambiare radical­
mente il nostro concetto di particella. Nella 
fisica moderna, la massa non è più associata 
àd una sostanza materiale e pertanto le par­
ticelle non sono più considerate come ele­
menti di una qualche materia fondamentale, 
ma come fasci di energia. E poiché l'energia, 
a sua volta, è associata all'attività, ai proces­
si, ne deriva che la natura delle particelle 
subatomiche è intrinsecamente dinamica. 
Per capirlo meglio, ricordiamoci che queste 
particelle possono essere concepite solo in 
termini relativistici, cioé in un contesto in 
cui spazio e tempo si fondono in un conti­
nuum quadridimensionale. In questa pro­
spettiva, non è più possibile descrivere le 
particelle come oggetti statici tridimensiona­
li, né come bocce da biliardo o granelli di 
sabbia, ma solo come entità dello spazio-

tempo quadridimensionale. Le loro forme 
devono essere concepite dinamicamente, co­
me forme nello spazio e nel tempo. Le parti­
celle subatomiche sono modelli dinamici, 
con una manifestazione che è contempora-
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neamente spaziale e 'temporale. Il loro aspet­
to spaziale le presenta come oggetti con una 
certa massa, il loro aspetto temporale come 
processi che inglobano l'energia equivalente. 
La teoria della relatività attribuisce così agli 
elementi costitutivi della materia un aspetto 
intrinsecamente dinamico, dimostrando che 
l'esistenza della materia non può essere 
separata dalla sua attività, perché si tratta 
di due aspetti diversi dell'unica realtà qua­
dridimensionale. 

· I mistici orientali hanno sviluppato intui­
tivamente il modo di dimostrare il carattere 
spazio-temporale della realtà. Nelle loro con­
cezioni, nei loro miti ed immagini, tempo e 
cambiamento sono elementi essenziali. Più si 
studiano i testi religiosi e filosofici degli in­
duisti, buddhisti o taoisti, più appare chiaro 
che il mondo vi è descritto in termini di 
movimento, flusso e cambiamento. Più anco­
ra: i mistici orientali hanno una profonda in­
tuizione del carattere spazio-temporale degli 
oggetti materiali, che è il tratto specifico del­
la fisica relativistica. I fisici devono tener 
presente l'unione di spazio e tempo quando 
studiano il mondo subatomico e quindi con­
cepiscono gli oggetti di questo mondo, le 
particelle, in termini di attività e di proces­
so. I mistici orientali, negli stati di coscienza 
non ordinari, sembrano conoscere l'interpe­
netrazione dello spazio e del tempo a livello 
macroscopico e pertanto hanno una visione 
degli oggetti macroscopici molto simile a 
quella dei fisici che studiano le particelle 
atomiche. Suzuki, ad esempio, scrive in un 
suo libro sul Buddhismo: «Per i buddhisti, 
ogni oggetto è un awenimento e non una cosa 
o·una sostanza».  
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La psicolog ia  del  Buddha 
«La psicologia si può studiare e affrontare in due modi: per l'interesse che suscita di 

per sé, per es. come scienza pura senza attribuire particolare importanza all'utilità o 
all'inutilità dei risultati, oppure nell'interesse di qualche precisa finalità, tenendo cioè 
conto delle possibili applicazioni pratiche» .  Questa considerazione di Anagarika Govinda 
ci introduce nella prospettiva in cui il Buddhismo in generale ed il libro di J ohansson (1) in 
particolare si pongono, optando decisamente per la seconda alternativa. 

Più specificamente l'Autore, uno psicologo occidentale versato negli studi dei testi 
buddhisti in pali e profondo conoscitore del sanscritto, vuole comprendere che cosa il 
Buddha intendesse per produzione condizionata (paticcasamuppada, in pali). Tale tenta­
tivo ermeneutico presenta dei caratteri peculiari, che lo distinguono da altri sia di Maestri 
orientali che di studiosi occidentali: invece di procedere per riformulazioni concettuali (è il 
caso di alcuni lavori di Trungpa e di Guenther), l'A. - attraverso un analisilinguistica dei 
Nikaya, coadiuvata da una solida preparazione psicologica - riesce ad inserirsi «nel 
quadro della provocatoria, imbarazzante incomprensibilità » della serie dei dodici nidana. 
Il libro si svolge organicamente; ci porta per così dire per mano, inserendoci nelle coordi­
nate spazio-temporali del Buddha storico; analizzandone quindi gli insegnamenti riguar­
danti la fenomenologia della mente e del comportamento, fino ad approdare alla dimensio­
ne realizzativa di tali insegnamenti. 

Abbiamo la definizione di una Weltanschauung dove «esse est percipi»,  ulteriormen­
te connotata dalla concezione dell'unica realtà: «Non c'è differenza fondamentale fra 
soggettivo ed oggettivo. Tutte le forme vengono costantemente e continuamente create 
dai nostri processi coscienti, che sono parte dell'oggetto stesso» (pag. 34), in un mondo 
dove non esistono cose, ma processi. Tale dimensione di un divenire perenne viene conno­
tata attraverso i dodici nidana, che costituiscono la base dinamica di una personalità 
proiettata nel tempo. Molto efficaci a questo proposito sono gli schemi illustrativi, di cui 
l'A. fa uso con molta sapienza. L'analisi della personalità come vuota di esistenza ineren­
te, il rapporto dei costituenti (gli skhandaJ con la serie del patticasamuppada, nonché il 
tentativo di esplicare il modo di agire del Karma, sono le parti più penetranti del!' opera. 

Se ad un certo punto si può avere l'impressione di un modello descrittivo di una 
psicologia dinamico-cognitiva (un tale indirizzo è presente nella psicologia contempora­
nea), il valore liberante dello scritto si fa esplicito nel cap. 11 ,  che riguarda la saggezza 
(pafi.fi.a, in lingua pali, tradotta con «comprensione»). 

Alla fine della lettura si ha l'impressione di aver percorso un viaggio alle origini di un 
progetto di liberazione, che, senza cessare di essere etico e di dare grande importanza alla 
benevolenza (metta, qui tradotto con «amichevolezza») scoraggiando ogni forma di «egoi­
smo spirituale» ha la sua centralità in un processo di insight, che si realizza nella medita­
zione e fiorisce in una comprensione che vede al di là. di un mondo, per noi troppo 
straziato e martoriato. Pierpaolo Patrizi 

( ' )  RUNE E.A. IOHANSSON: La psicologia dinamica del Buddhismo antico (Ubaldini Edit�re Roma -
pag. 2 1 6 ,  lire 10 .000) 

' 
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Il nodo da sciogliere 
Due anni fa Pomaia rappresentava per me, che vivevo a Roma, una tranquilla situazione di 

vita in campagna, a cui ero arrivata in un momento di disperazione interiore così forte, da non 
riuscire a vedere più alcuna possibilità di sollievo. Partecipai ad un corso sulla « Pazienza » ,  
tenuto dal Geshe Yeshe Topden e subito m i  resi conto di avere incontrato qualcosa di ecceziona-. 
le, nel metodo, oltre che nel contenuto. 

Avevo 25 anni e dall'adolescenza ero sempre stata alla ricerca di esperienze e situazioni che 
potessero sollevarmi da insoddisfazioni e sofferenze mentali. E così ci furono l'andare a vivere 
da sola, l'esperienza politica, quella femminista, l'ideologia del sesso e droga liberi . 

Da quella vana corsa verso una felicità, che pareva stesse sempre dietro la porta successiva, 
ho imparato che essa non è in nessuna particolare condizione di vita. A questo punto fu naturale 
pensare al suicidio più di una volta, ma ho superato tale fase, comprendendo in primo luogo che 
c'era un nodo da sciogliere e poi trovando, grazie al prezioso contenuto della filosofia buddhista, 
anche il modo giusto per farlo. 

Il nodo era rappresentato dal fatto che la sofferenza da cui speravo di liberarmi entrando in 
situazioni di vita sempre diverse, è in realtà il risultato dei difetti della mia stessa mente che mi 
trascinavo sempre dietro, troppo occupata a cercare solo all'esterno la soluzione dei problemi, e 
continuando così ad allontanarla. 

Il primo vantaggio che ho ricavato dalla pratica del Dharma è un metodo il quale, affron­
tando le vere cause del malessere in cui tutti viviamo, dà anche la gioia e la speranza di pensare 
che arriverà un momento, presto o tardi, in cui ce ne potremo liberare per sempre: quello che 
occorre fare è lavorare con il maggiore impegno possibile per realizzare una nuova forma 
mentale, priva di tutti i vizi di cui è colma adesso. 

Dopo l'entusiasmo del primo approccio, difficoltà sempre diverse si sono presentate e si 
presentano quando sono alle prese con la quotidianità dei miei rapporti con persone e situazio­
ni, ma forse non esiste terreno migliore delle «solite cose » di tuttì 'i' giorni'. per verificare la 
consistenza degli sforzi che si stanno compiendo nel tentativo di dare valore e qualità alla 
propria vita. 

La successiva esperienza di un anno trascorso all'Istituto Lama Tzong Khapa di Pomaia, è 

stato fondamentale per indicarmi gli strumenti da usare in questo senso: il continuo e stimolan­
te confronto con persone aventi la medesima disposizione mentale; il lavoro materiale con le 
piccole e grosse difficoltà (cucinavo per la Comunità), grazie al quale era necessariamente 
bloccata ogni fuga in fantasticherie intellettuali e sterili; la presenza di Maestri qualificati, il cui 
comportamento e le cui parole hanno il potere di arricchire spiritualmente, di spronare, di 
sostenere . 

Dalla carica di energia accumulata in quel periodo, è sorto poi il desiderio di incontrare il 
Buddhismo nelle sue espressioni forse più pure. 

L'eccezionale occasione del Dharma Celebration, che ha raccolto in India più di mille stu­
denti della filosofia Buddhista Mahayana, mi ha dato proprio questa opportunità: vari Lama, 
altissimi per conoscenza e realizzazioni, hanno reso accessibili insegnamenti preziosi, di cui 
alcuni molto rari; il contatto diretto con i profughi tibetani - un popolo per cui la dottrina di 
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Buddha Sakiamuni è parte integrante della propria esistenza e non rinchiusa in termini come 
religione o filosofia - mi ha mostrato quanto spazio dà una pratica sincera e globale nel sentire 
e gestire le proprie situazioni di vita. 

A Dharamshala ho anche incontrato il mio primo Maestro, Geshe Yeshe Tobten, nella sua 
piccola casa, alle pendici dell'Himalaya, e dalla impostazione delle sue azioni più semplici ho 
ricevuto insegnamenti forse ancora più significativi di quanto mi avessero dato le sue parole . 

Senza il supporto di tale esperienza di 3 mesi, l'impatto con una città come Roma, in cui 
risiedo, sarebbe risultato più difficoltoso, nel confronto di una fragile, neonata voglia di miglio­
rarsi con sollecitazioni diffuse di consumismo, violenza, qualunquismo. 

Penso che se la mia pratica troverà consistenza, rendendo significativa la teoria, forse 
proprio ora, in una situazione come questa, in una grande città, con il mio lavoro, con la mia 
famiglia, potrò sperimentare l'ampiezza di applicazione di una dottrina così ricca e valida, e 
goderne in pieno. 

Nuovi Centri 

TORINO: CENTRO MAITRI, inaugura­
to da Ghesce Rabten il 24 aprile. Ha sede 
in via Carlo Alberto 18; 

VERONA: CENTRO KARMA THEG­
SUM TASHI LING, di scuola Kargiupa. 
Ha sede in via S. Giovanni in Valle (e/o 
Luisa Amadio). 

Unione Buddhista 
D'Europa 

Nei giorni 20-21-22 agosto si è riunita a 
Ginevra l'Assemblea plenaria dell'Unione 
Buddhista D'Europa, per discutere l'orga­
nizzazione del II° Congresso Paneuropeo, 
che si terrà a Londra l'anno prossimo, nei 
giorni 14-15-16 settembre, sul tema: «Co­
me praticare il Buddhismo in Europa». 
Sono invitati a partecipare a questo con­
gresso tutti i centri buddhisti europei; lin-

Fiorella Rizzi 

gue ufficiali saranno l'inglese, il francese e 
il tedesco. 

Hanno partecipato ai lavori di Ginevra, 
presieduti da Mr. Paul Arnold, delegazioni 
di Austria, Belgio, Francia, Germania, In­
ghilterra, Italia, Lussemburgo; Olanda, 
Portogallo, Spagna, Svezia e Svizzera. Per 
l'Italia era presente Bruno Portigliatti, di­
rettore del Centro d'informazione buddhi­
sta di Giaveno (Torino), via Pio Rolla 71 . 

Istituto Lama Tsong 
Khapa-Pomaia 

24-26 settembre: Due giornate di Zen, 
corso tenuto da ENGAKU TAINO; 

1 8�22 ottobre: Iniziazione ed insegna­
mento sulla pratica di Cenresi (secondo il 
Mahaanuttara Yoga Tantra}, conferiti da 
TENZIN GHIATZO, XIV DALAI LAMA; 

22-31 ottobre: Prima conferenza inter­
nazionale «Per una nuova educazione · to­
tale»; 

Dal 18-12 al 10-1-83: I Sei Yoga di Na-
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rapa - Corso tenuto di LAMA TUBTEN 
YESCE. 

Centro Ghe-Pel-Ling 
(Milano) 

1 7  ottobre: Visita del Dalai Lama con 
insegnamento di Dharma nella Sala dei 
congressi di Via Corridoni: al mattino per 
la Comunità buddhista e il pomeriggio 
Conferenza pubblica sul tema: La pace e 
la responsabilità universale; nell'intervallo 
saranno proiettati films sul Tibet. 

L'Istituto ha iniziato un'attività edito­
riale, con la stampa dei primi due qua­
derni: 

- Ghesce RABTEN RIMPOCE: Un 
lampo di vacuità; Il Sutra del «Cuore della 
Saggezza»; 

- CLAUDIO RISÈ: Immagini dell'in­
dividuazione-Trasformazione psicologica 
e ricerca spirituale. 

Centri Zen 

Segnaliamo un primo elenco di CEN­
TRI ZEN: 

- Monastero della scuola Rinzai a 
Scaramuccia, Orvieto Scalo, (Terni) 
0501 9, fondato da Engaku Taino. Prossi­
me riunioni di meditazione (Sesshin) : 1-2-

3 ottobre; 29-30-31 ottobre; 4-5-6-7-8 di­
cembre. Per informazioni: tel. 076312254 

- Centro Zen Rinzai di Roma, maestro 
Engaku Taino; sessioni di Za-zen, Tai-chi, 
Patuan-chi ogni lunedi, mercoledi e vener­
dì dalle 20,30 alle 22. Tel. : 6548559 

- Centro Soto-Zen di Torino, via Sa­
luzzo 23 

- Centro Zen di Novara, Corso Caval­
lotti 21 

- Centro Zen di Trento, via Bronzetti 
20, e/o Maria Rosa Zampiero 
. - Centro Zen di Trieste, e/o Tullio Gi­

raldi, tel. 0401727661 
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- Centro Zen drBologna, via Corticel­
la 21 617 e/o Leo Alfonsi 

- Centro Zen di Faenza, via Don Bo­
sco 18, e/o Centro Macrobiotico 

Centro 
Samanthabadra-Roma 

Dal 26 al 28 settembre l'Istituto parteci­
perà alt organizzazione della Visita del 
DALAI LAMA a Roma con il seguente pro­
gramma: 26 settembre: Incontro con espo· 
nenti della cultura e del mon;do scienti-
fico; 

· 

27: Incontro con il Papa - nel pomerig­
gio: Conferenza pubblica all'Istituto S. 
Leone Magno, Via Bolzano 38, ore 1 7, sul 
tema «Amore, compassione, progresso so­
ciale; 

28 settembre: conferenza stampa con 
giornalisti italiani e stranieri. 

Università di Roma 

Con il nuovo anno accademico riprende 
all'Università di Roma il Seminario teori­
co-pratico sulle tecniche di meditazione, 
con particolare riferimento · alle pratiche 
buddhiste, diretto dal prof RICCARDO 
VENTURINI, titolare della Prima Catte­
dra di Psicologia Fisiologica. 

L'esperienza dell'anno passato, attuata 
in via sperimentale, ha avuto un anda­
mento soddisfacente, suscitando notevole 
interesse; e perciò l'esperimento viene ripe­
tuto e perfezionato. Il Seminario prende in 
considerazione tutti gli aspetti della medi­
tazione: quelli fisiologici, come la respira­
zione e quelli realizzativi, come Shuniata. 

Esso sarà, prima di tutto, un� spazio 
aperto a tutti coloro che intendono vivere 
e studiare modalità esistenziali che ci 
appartengono nel profondo, per riappro­
priarsene e discuterne criticamente. 



G LOSSARIO 
(a cura di Maria Angela Falà) 

DHARMA: significa, letteralmente, ciò 
che sostiene, il fondamento; ma assume altri 
significati nella dottrina buddhista. 

I dharm{l sono le entità psico-fisiche, basi 
del mondo fenomenico come minimi esisten­
ziali, che, raggruppandosi, dànno luogo ai 
singoli esseri e alle cose. Singolarmente, 
Dharrna, con lettera maiuscola, significa 
Dottrina, Legge proclamata dal Buddha, è la 
Dottrina buddhista. 

KARMA: è l'azione (volontaria, saluta­
re o dannosa), compiuta da un essere nel cor­
so di una esistenza.  Quando un essere muore, 
le sue azioni restano a formare un gruppo di 
meriti e di colpe, e nuovi aggregati si forma­
no in conseguenza di queste azioni . Ognuno 
è erede dei diversi karma accumulati (dall'in­
sieme degli esseri senzienti, secondo i thera­
vadina o in precedenti esistenze dell'essere 
attuale, secondo i mahayana), a causa dei 
quali si trova oggi in una determinata condi­
zione di esistenza. Scopo dell'uomo è di non 
accumulare nuovo karma: quando tutti i re­
sidui karmici si sono dissolti, l'uomo è libero 
e può entrare nel non condizionato, nel nir­
vana. 

SAMSARA: deriva dal verbo samsara­
ta, che indica il continuo ritornare. È il flui­
re, lo scorrere della vita, che sorge e muore, è 
il processo della trasmigrazione, l 'incessante 
peregrinare degli esseri senzienti da un'esi­
stenza ad un'altra. Una singola vita costitui­
sce solo una minima frazione del samsara. 

· Per estensione, indica il mondo fenomenico 
in continuo divenire. 

NIRVANA: ha una incerta etimologia; 
può significare il non intreccio, il non attac­
camento, oppure il soffiar via, l 'estinzione 
delle fiamme della concupiscenza, dell'odio e 
dell'ignoranza. È la cessazione, la fine del­
l 'attaccamento, del desiderio e di tutto ciò 

che è condizionato, è la fine della catena dei 
dodici nidana, la fine del dolore, è la felicità. 
Quando tutte le forme di desiderio sono 
estirpate, il karma cessa di operare e si ottie­
ne il nirvana, sfuggendo al ciclo delle nascite 
e delle morti. 

Il nirvana non può essere compreso dal 
pensiero discorsivo, ma soltanto sperimen­
tato. 

ARHA T: è un santo uomo il quale, 
dopo a".er estinto tutti i vincoli che lo legano 
al samsara e dopo aver compreso la natura 
autentica di esso, è divenuto degno di rag­
giungere la beatitudine del nirvana. 

L' arhat vive in uno stato di beata purezza 
attendendo, senza essere più soggetto ad 
alcun turbamento, che la sua ultima vita si 
estingua, in una prospettiva di salvezza indi­
viduale (scuola theravada). 

BODHISA TTV A: letteralmente si­
gnifica «colui l'essenza del quale è perfetta 
conoscenza»,  ma il significato che è venuto 
storicamente ad assumere è: «colui che si 
trova sulla strada per raggiungere la perfetta 
conoscenza, un futuro buddha». Il termine 
venne usato dapprima per designare Gauta­
ma Buddha, quando stava cercando la libe­
razione, e in seguito venne esteso dai ma­
hayana ad indicare «Un buddha designato», 
cioè un uomo destinato a diventare buddha, 
in questa o in una vita futura. Una volta con­
seguito il nirvana, finiscono tutte le relazioni 
terrene, ma un Bodhisattva è indotto, dal suo 
inesauribile amore per l 'umanità sofferente, 
ad arrestarsi prima di raggiungere il nirva­
na. Gli uomini più deboli hanno bisogno di 
una guida e questi nobili esseri, che potreb­
bero entrare nel nirvana, s'impegnano invece 
nel compito di condurre gli altri uomini sul­
la via della conoscenza. Attributi del bodhi­
sattva sono . la bontà attiva (paramita) e la 
grazia (prasada). 
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