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Il Paticcasamuppada · .  

2. Sanl�hara, le tendenze mentali 
di Maria Angela F ala 

Abbiamo vislD nel precedente quaderno che 
l'ignoranza, I'avijja, (avidya, in sanscrito) ·è 
considerata il primo anello del paticcasamup­
pada o produzione interdipendente, ma non 
certo la Causa Prima incausata o l'Origine di 

. tutto il samsara; L'avijja stessa è soggetta alla 
medesima legge di causa-effetto, che sta alla 
base dcl paticcasamuppada, non è quindi un 
principio assoluto da cui tutti gli allri derivino, 

·né può agire indipendentemente dagli altri fat­
tori. L'Origine Dipèndcnte, abbiamo visto, è un 
processo ininterrotto di cui, come in una cir­
conferenza, non si può trovare inizio. 

L'ignoranza è uno dei tre fattori mentali ne­
gativi insieme all'odio e all'illusione e significa 
il non comprendere le Quattro Nobili Verità; si 
può anche dire, è il modo confuso e agitato con 
cui agisce il nostro cervello, secondo l'interpre­
tazione dei Theravada, o il non comprendere la 
natura della vacuità, secondo l'interpretazione 
propria del Mahayana. 

E' l'ignoranza quindi che, secondo il patic­
casamuppada, è la condizione delle . attività 
mentali o sankhara (samskara, in sanscrito). 
Bisogna però chiarire bene subitD che, anche 
se ogni anello del paticcasamuppada può esse­
re unito a un altro della serie, nessun fattore 
può stare a se stante, né funzionare indipen­
dentemente dal resto. Sono tutti interdipen­
denti e inseparabili. La produzione condizio­
nata è un processo ininterrotlD, niente in esso 
è stabile o fissato ma tutto è come un vortice. 
Il sorgere di ogni condizione che di per se è 
instabile, dipende da altre simili ed evane­
scenti condizioni. Non c'è né l'assoluta non-e-
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sistenza, né l'assoluta esistenza, ma solò i fe­
nomeni che si susseguono. 

, L'ignoranza, quindi, pur essendo considèrata il 
primo fattore della serie, non è da considerarsi 
l'unica condizione dei sankhara (il secondo. fatto­
re, secondo l'interpretazione tradizionale), guanto 
piuttosto un'indispensabile condizione prelimina­
re. Come un treppiede, per esempio, è sostenuto 
da tutte e tre le gambe e sta in piedi a causa della 
loro interdipendenza e se si toglie una gamba ca­
de a terra, così anche i fattori del paticcasamup­
pada si sostengono tutti l'un l'altro in vari modi. 

«Avijja paccaya sankhara» (M I,: 67): 
dipendendo dall'ignoranza sorgono le «fimzio­
ni mentali legate alla volontà che producono la 
rinascita» 

Abbiamo tentato con questa perifrasi di dare 
in parte il significato del termine sankhàra, E' 
questa una di quelle parole traducibili .con 
grande difficoltà, in quanto racchiudono irÌ sé 
una gamma di significati così vasta che.è Im­
possibile rendere con un solo termine. Spesso 
quindi si preferisce lasciare la parola originale 
in modo da non diminuirne il signjficato. 
Prima di tutto però dobbiamo vedere che cosa 
si cela dietro questo termine. 

I sankhara, considerati sempre al plurale, li 
abbiamo già visti quando sono stati esaminati i 
cinque skandha (vedi PARAMITA 28), bssia i 
cinque aggregati psicofisici che, secondo la 
dottrina buddhista, costituiscono l'individuo.· 
Faceva parte degli aggregati nama, ossia di 
quelli più precisamente psichici assieme alla 
sensazione, alla percezione e alla coscienza. Si 
tratta delle attività della mente, dei processi 



psicologici dinamici caratterizzati però sempre 
dalla presenza della volontà (cetana). Sono 
quindi attività intenzionali correlate con i sei 
sensi che rientrano a pieno titolo nel processo 
karmico, è l'intero flusso delle attività creative· 
nel corso di tutta la vita. (1) 

«Samskara non sembra avere una traduzione 
letterale esatta e valida o un termine equivalente. 
Il significato letterale di base ha il senso di un­
'appropriazione o di un'accumulazione e riguar­
da in particolar modo la tendenza ad accumulare 
una serie di stati mentali come territorio. Questi 
stati mentali sono anche fisici: sono stati del 
complesso corpo-mente. quindi i samskara han­
no una grossa serie di tipi diversi di classifica­
zioni di modelli mentali... i vari aspetti dei 
samskara sono modelli del complesso corpo 
mente a cui si riferiscono diverse qualità emoti­
ve. I tipi fondamentali sono cinquantuno.» (2) 

Nel paticcasamuppada sankhara sta a indi­
care tutte le azioni, buone o cattive (kusala­
akusala kamma), tutte le azioni fisiche, verbali 
e psichiche (kayasankhara, vacisankhara e 
cittasankhara) che danno origine a delle rea­
zioni. Vanno quindi considerati come azioni 
volontarie o più semplicemente come kamma 
(in sanscrito karma). 

«Se tutto il mondo viene a costituirsi per 
tramite dei sankhara, è appropriato affermare 
che esso esiste e non esiste. L'affermazione 
del Buddha per il quale il mondo è sorto con­
dizionatamente è bene pregnante. Sta a signi­
ficare che il mondo viene continuamente co­
stituito attraverso processi dinamici: esso con­
siste di processi, ma i processi di per sé non e­
sistono, sono piuttosto un'interazione di forze 
senza un substrato materiale, solido, esistente. 
Questi processi elementari dinamici sono i 
sankhara.» (3) 

L'ignoranza che è propria dell'uomo non il­
luminato impedisce di vedere «le cose come 
sono realmente» e porta ad agire e reagire con­
tinuamente. Senza avi.ija le azioni e reazioni 
(sankhara) non avrebbero luogo; in assenza 
delle azioni condizionate dall'ignoranza, non ci 
sarebbe rinascita e «l'intera massa di sofferen­
za» finirebbe. 
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In quest'ottica i dodici fattori dcl paticcasa­
muppada possono essere considerati in connes­
sione con tre esistenze consecutive: la presen­
te, la passata e la futura. L'avijja e i sankhara 
appartengono all'esistenza passata, hanno dato 
origine alla presente (DII, 62; A I, 223) e con­
dizioneranno la futura se non si interromperà la 
serie. La nostra presente esistenza conscia - di 
cui sono espressione i fattori: vinnana (co­
scienza), namarupa (nome e forma), salya­
tana (sei basi sensoriale), phassa (contatto), 
vedana (sensazione), tanha (sete), upadana 
(attaccamento), bhava (divenire) - è la causa 
di una futura rinascita, dell'invecchiamento, 
della morte e di tutte le sofferenze fisiche e 
mentali (jati, jara, soka, dukkha). Con l'estin­
zione dell'ignoranza non saranno più prodotti 
nuovi sankhara e così non ci saranno rinascite 
e sofferenze. 

Ignoranza e sankhara appartengono quindi 
alla nascita precedente, i sankhara positivi con­
ducono a una buona nascita, quelli negativi a 
una cattiva. I sankhara sono quindi, in un certo 
senso, un equivalente di karma, cioè di quelle 
azioni volontarie che determinano le varie esi­
stenze in successione. 

«Gli eremiti o i bambini che non com­
prendono che: ''Questo è dolore" (cioè 
le quattro Nobili Verità) ... gioiscono 
dei sankhara che conducono alla na­
scita .. . cadono nel precipizio della na­
scita» (S V 449). 
«In un uomo dalle errate concezioni, 
tutte le azioni fatte con il corpo secon­
do quelle concezioni, tutte le azioni 
fatte con le parole secondo quelle con­
cezioni, tutte le azioni fatte con la 
mente secondo quelle concezioni . .. 
tutte le intenzioni, tutte le aspirazioni 
e le decisioni, tutti i sankhara - tutte 
queste cose conducono allo spiacevole, 
al disgustoso, all'infruttuoso, in una 
parola al dolore». (A I 32). 

«Tutti i fenomeni condizionati, cioè quelli 
che dipendono da cause e circostanze, sono 
impermanenti. In essi sono compresi gli ogget-



ti, sia animati che inanimati, gli esseri senzienti 
e il loro ambiente. Una struttura che è solida 
oggi, può frantumarsi in polvere domani; la no­
stra vita, in particolare, è molto fragile e può 
essere persa molto facilmente. Nessuno può 
garantire che sarà vivo domani e, quando il 
tempo sarà scaduto, amici, medici, medicine, 
denaro o fama non potranno impedire la morte. 
L'unica cosa che può essere di aiuto è la pratica 
del Dharma. Se durante la vita avete accumula­
to molti atti virtuosi, potete morire in pace e 
certi che, come conseguenza del vostro karma 
bianco, avete guadagnato una rinascita fortuna­
ta... Fondamentalmente la legge di causa ed 
effetto consiste nel fatto che la felicità provie­
ne dalle azioni virtuose o karma bianco, mentre 
la sofferenza deriva da azioni non virtuose o 
karma nero. Inoltre qualsiasi atto da voi com­
piuto matura solamente su voi stessi: se ucci­
dete qualcuno, le conseguenze non matureran­
no sui vostri genitori o sui vostri figli, ma sol­
tanto su di voi. Pertanto dovete abbandonare le 
azioni crudeli e adottare quelle buone, se desi­
derate essere di beneficio a voi stessi e quindi 
agli altri». (4) 

La buone azioni sono pertanto dovute alla 
conoscenza che supera l'illusione e al distacco 
che supera l'attaccamento. Sono diretta conse­
guenza della chiara comprensione posseduta da 
chi agisce. A causa della capacità di vedere le 
conseguenze negative di aJcune azioni, come 
uccidere, rubare ecc., e poiché si possiedono 
quaJità come la compassione e l'equanimità, ci 
si distoglie daJ desiderare una buona rinascita o 
una rinascita in un diverso stato di esistenza. 
Oppure, sebbene uno possa compiere un'azione 
spinto dalla compassione e senza nessun altro 
motivo, gli può ancora mancare una piena con­
sapevolezza della reale natura della vita - il 
suo essere impermanente, vuota ecc. 

«La non-conoscenza motiva e tinge la buo­
na azione. Se, per esempio, il compiere una 
buona azione è motivato dal desiderio di una 
futura felicità per una buona rinascita in un pa­
radiso o sulla terra, allora è l'ignoranza dell'im­
permanenza e della natura insoddisfacente di 
ogni tipo di esistenza che diventa una condi-
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zione della buona rinascita - cioè un incenti­
vo - o una condizione di supporto. In questi e 
in altri modi, l'ignoranza può agire come una 
condizione per la buona riuscita motivando le 
attività volontarie buone (sankhara). Questa 
non-conoscenza della reale natura della vita, 
sebbene non sia così grossolana e forte come 
l'illusione che induce ad atti nocivi, può ancora 
indurre ad azioni connotate karmicamente che 
fanno rinascere in uno stato felice. Ma tale ri­
nascita, anche se in uno stato felice, in un para­
diso, tuttavia è pur sempre temporanea e può 
essere immediatamente seguita da una rinasci­
ta infelice.» (5) 

Per arrivare a questo stato dobbiamo prati­
care molto per noi e per il bene di tutti. «Nel 
constatare che tutti gli esseri subiscono le sof­
ferenze del samsara e che desiderano quanto 
voi liberarsi delle sue catene e raggiungere la 
felicità ultima, dovreste sforzarvi di perseguire 
la Buddhità così da poter liberare voi stessi e 
gli altri ... pensando: "Ho stabilito che lavorerò 
perché essi si trovino tutti nell'incomparabile 
beatitudine di un'illuminazione completa e per-• 
fetta"». (6) 

(1) Il termine sankara ha anche altri significati. 
Per esempio nella famosa affermazione: «sabbe 
sankhara anicca» (tutte le cose composte sono im­
permanenti), con il termine sankhara si definisce 
tutte le cose composte e condizionate, ovvero tutte 
le cose che esistono come effetto di cause e condi­
zioni e che, a loro volta, agiscono come cause e con­
dizioni per dare origine ad altri effetti. 

(2) Per una più accurata classificazione dei vari 
tipi di funzioni mentali che sono compresi nei 
sankhara ci si può rifare a P AllAMIT A 28, pp. 1-4. 

(3) RUNE E. A. JOHANSSON, La psicologia 
dinamica del buddhismo antico, trad.it. Roma, 
Ubaldini 1980, pp. 44-45. 

(4) WANG-CH'UG DOR-JE, La mahamudra 
che elimina il buio dell'ignorama, a cura di A. 
Berzin, trad. it. Roma, Ubaldini 1 985, pp. 29-30. 

(5) PIY AD ASSI THERA, Dependent Origina­
tion, The Wheel Publication n. 15, Kandy 1959, pp. 
14-15. 

. (6) WANG-CH'UG DOR-JE, op. cit., pp. 31-32. 



Il figlio perduto 

Questo pezzo tratto dal Loto della Buona Legge (Saddarmapundarika, 4, · 101 ), uno dei 
·testi più falrwsi del buddhismo mahayana, ricorda .in parte la parabola cristiana del 
Figliol Prodigo. Qui, però, il figlio che si allontana da casa è un'infelice creatura, che 
mendica per vivere e il suo ritorno dal padre è dovuto a un caso e non a un desiderio, 
tanto che non lo riconosce neppure. Il padre, che rappresenta il Buddha, adopera tutti 
i «mezzi abili» per ricondurre il figliolo a sé, cioè sulla Via, provando le sue capacità 
e solloponendolo ai lavori più umili, per avere la certezza della sincerità dei suoi 

atteggiamenti e della profondità del suo Sviluppo. 

Un giovane partì dalla casa del padre per 
andarsene in un'altra città in cui visse per 
molti anni ... Il padre si arricchì mentre il fi. 
glio divenne povero. Il figlio mendicava ovun­
que per ottenere cibo e ind,umenti; il padre e­
migrò in un altro luogo vivendo nel lusso ... 
guadagnando molto dagli affari, sia prestan­
do danaro che commerciando. 

Nel corso del tempo il figlio; vagabon­
dandi in cerca di elemosina, arrivò nella cit­
tà in cui viveva il padre. Il padre ... aveva 
sempre avuto nel cuore il pensiero del figlio 
che aveva perso tanti anni prima, ma non a­
veva parlato con nessuno di questo, sebbene 
interiormente ne piangesse e pensasse: «So­
no vecchio, in età avanzata e anche se sono 
molto ricco, non ho figli. Ahimé il tempo fa il 
suo lavoro e tutta questa ricchezza finirà i­
nutilmente! ... Sarebbe una benedizione, in 
verità, se.mio figlio potesse godere di tutta la 
mia ricchezza!» 

Il povero, alla ricerca di cibo e vestiti, ar­
rivò alla casa del ricco. Il ricco sedeva in 
gran pompa davanti al cancello della sua ca­
sa, circondato da un grande stuolo di servi­
tori... su uno splendido trono; con un pog­
giapiedi ornato di oro e argento, sotto un 
ampio baldacchino decorato con perle e fiori 
e gioielli; stava trattando affari di milioni di 
pezzi d'oro. 

Il povero, quando lo vide, fu sconvolto, i 
capelli gli si rizzarono in capo e pensò di es­
sere al cospetto di un re o di un qualche alto 
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funzionario. «Devo andarmene» pensò, «nel 
quartiere dei poveri della città, in cui potrò 
trovare cibo. e vestiti senza problemi. Se mi. 
fermo.qui, questi mi possono prendere e co­
stringere a lavori forzati o mi può capitare 
qualche altro guaio». E rapidamente se ne 
fuggì via. 

Ma il ricco ... appena vide il povero, lo ri­
conobbe come suo figlio e pieno di gioia, 
pensò «E' meraviglioso! Ho ritrovato colui 
che godrà della mia ricchezza. Colui a cui 
ho pensato per così tanto tempo, ora, che so­
no vecchio e· pieno di anni, è ritornato». 
Allora, morendo dalla voglia di vedere il fi­
glio, mand(> dei messaggeri, dicendo loro di 
cercarlo e di portarlo immediatamente. 
Quelli .andarono e lo presero; il poveretto 
tremava dalla paura, aveva i capelli dritti e 
urlava e piangeva dicendo: «Non ho fatto 
nulla di male!» Ma essi lo trascinarono con 
la forza finché quello temendo di essere pic­
chiato o ucciso, svenne e cadde a terra. Il pa­
dre, spaventato, disse agli uomini: «Non tra­
scinatelo così!» e, senza dire niente altro, gli 
spruzzo dell'acqua fredda in faccia - anche 
se sapeva che quel povero era suo figlio, egli 
comprendeva che lo stato di quello era molto 
umile mentre il suo era molto alto. 

Così il padrone non disse a nessuno che 
quello era suo figlio, ordinò ai servi di dirè 
al poveretto che poteva andarsene dove vo­
leva ... E il povero, felice di avere il permes­
so di allontanarsi, se ne ritornò al quartiere 



dei poveri alla ricerca di cibo e vestiti. Al­
lora, per attirarlo di riuovo a casa sua, il ric­
co usò dei «mezzi abili>> . Chiamò due uomini 
di bassa casta e disse foro: «Andate da quel 
poveretto ... e assumetelo a vostro nome per 
lavorare in casa mia; al doppio della norma­
le paga giornaliera e sé lui vi domanda che 
lavoro deve fare, ditegli che deve aiutare a 
pulire i secchi dei rifiuti» · 

Così questi due uomini e il povero puliro­
no i secchi tutti i giorni.., nella casa del ric­
co e vissero in una capanna di paglia poco 
lontano .. . E il ricco osservava il figlio che 
puliva i secchi dei rifiuti ed era pieno di 
compassione. Così scese, si tolse le vesti e i 
gioielli, si mise abiti sporchi, si coprì di pol­
vere e portando una cesta i n  mano si avvici­
nò al figlio. E salutandolo a distanza gli dis­
se: «Prendi questa cesta e puliscila dalla pol­
vere subito!» In questo modo cercava di 
parlare al figlio. 

Da quella volta poté così parlare più spesso 
con il figlio e guadagnàrsi la sua fiducia. Dap­
prima lo spinse a rimanere a suo servizio e a 
non cercarsi un altro lavoro, offrendogli una 
paga doppia e piccoli extra che poteva richie­
dere, come una pentola o cibo e vestiti, ecc. Poi 
gli offrì il suo orologio, se l'avesse voluto ... E 
alla fine disse: «Devi essere allegro, amico mio, 
e considerarmi come un padre ... perché io so­
no più vecchio e mi hai fatto un buon servizio 
pulendo i rifiuti. 

Per tutto il tempo in cui hai lavorato per 
me, non sei stato né arrogante né ladro ... In te 
non ho

. 
notato nessuno di quei vizi che hanno 

5 

tutti i miei servitori. D'ora in poi sarai. come 
un figlio per me!» 

Da allora in poi il padrone chiamò il po­
vero «tiglio» e quest'ultimo sentiva nei 
confronti del padrone gli stessi sentimenti 
che un figlio sente per il padre. Così il pa­
drone, pieno di desiderio di avere il figlio e 
amandolo, lo impiegò in quel lavoro per 
vent'anni. Alla fine il povero si sentiva co­
me se fosse a casa sua in quel posto, anda-· 
va e veniva a suo piacere, sebbene vivesse 
ancora nella capanna di paglia. 

.Il padrone si ammalò e sentendo che le sue 
ore stavano giungendo alla fine disse al pove­
ro: «Vieni, mio caro! Ho grandi ricchezze, e 
sono molto ammalato. Ho bisogno di qualcuno 
a cui affidare le mie ricchezze in deposito e tu 
devi accettare. 

D'ora in poi tu sarai tanto padrone quanto 
me, ma non devi sprecare nulla». E il povero 
accettò la ricchezza del ricco, ma non prese. 
nulla per sé, neanche per comprarsi un po' di 
farina. Continuò a vivere nella capanna di pa­
glia e si considerava povero come prima. 

Allora il padrone si avvide che il tiglio era 
frugale,· maturo e mentalmente sviluppato e 
che, sebbene sapesse che ora era ricco, ancora 
ricordava la passata povertà ed era ancora u­
mile e mite. Così lo mandò· a chiamare e lo 
presentò a una schiera di parenti e, alla pre- · 

senza del re, dei suoi officiali e della gente del­
la città e della campagna, disse: «Ascoltate, si­
gnori! Questo è il figlio che ho generato. A lui 
lascio tutte le ricchezze della mia famiglia e le 
mie personali». 



Dal Dhammapada 

7 - Arahanta vagga, il canto del Santo 
a cura di Luigi Martinelli 

Quale è la differenza tra il santo cristiano e 
il santo buddhista? Il santo buddhista ha per 
caratteristica essenziale la liberazione non sol­
tanto dal gioco delle passioni, ma da qualsiasi 
formazione materiale o intellettuale deriva'ta 
dalla ignoranza delle cose nella loro assoluta 
realtà. La parola libertà o essere libero ricorre 
in quasi tutte le strofe del presente capitolo che 
è un continuo osanna verso il distacco da tutto 
ciò che può essere un legame umano o divino. 
«Come il grande Oceano è impregnato di un so­
lo gusto, il gusto del sale, così anche la Dottrina 
che io predico ha un solo gusto: quello della 
Liberazione» dice il Buddha nel Testo Udana 
56. 

Chi è libero non sta in ansia, non cerca nul­
la, non si attacca a nulla, calmo è il suo pen­
siero, calma la sua parola, calma la sua azio­
ne. Chi è libero non soltanto dal male e dalle 
passioni, ma anche dal dover necessariamente 
fare il bene è, per il buddhismo, l'uomo più 
grande, il vero saggio. Ecco, quindi,· la figura 
del santo buddhista. Calmo, impassibile di 
fronte a biasimi o lodi, di fronte a gioie o dolo­
ri, pieno di saggezza, data dalla conoscenza 
intrinseca di tutte le cose, inattaccabile da 
qualsiasi desiderio per il male o per il bene, 
fermo come una solida colonna, puro come un 
limpido lago, egli è non soltanto senza dimora, 
perché per lui ogni posto della terra o del cielo 
è la sua dimora, avendo superato cielo e terra, 
ma egli è anche senza direzione individuabile 
perché essere diretto verso qualcosa o qualcu­
no, sia pure un Paradiso, il Nibbana o Dio, 
vuol dire avere in fronte un desiderio e un le-
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game che porterà certamente a sofferenze per 
le possibili difficoltà di raggiungerlo. Il santo 
buddhista conosce il valore negativo delle cose 
create dalla mano e dall'intelletto.dell'uomo e 
ne vive distaccato. Di fronte a questa figura 
descrittiva del santo buddhista, il santo cristia­
no appare completamente diverso. Egli non a­
spira alla libertà da ogni legame, ina ad una 
stretta unione con Dio. Legato al desiderio ar­
dente verso Dio', incarnato in Cristo, il santo 
cristiano non può essere freddamente e serena­
mente calmo,· mà passa tra molteplici oscilla­
zioni di periodi di estasi e di periodi di sacrifi­
cio' e di ansietà. Egli raggiunge, è vero, mo­
menti di estasi ineffabili che gli compensano le 
sofferenze che la vita usuale comporta, ma 
questi non lo liberano dai legami del cielo e 
dalle dolorose conseguenze dei loro attacca­
menti. Il santo- cristiano è un innamorato di 
Dio, con tutte le umane e sublimi debolezze di 
un innamorato; timore; gelosia, passione ar­
dente, lotta per la conquista dell'amato bene, 
sacrificio fino al martirio di sé stesso per colui 
che ama. 1l santo cristiano è una figura uma­
namente sublime, capace di infiammare l'im­
maginazione di coloro che lo avvicinano e che 
lo ammirano nel suo tremendo sforzo e sacrifi­
cio di lotta, munito soltanto di deboli forze u­
mane, verso una meta che potrà essere conqui­
stata. soltanto quando queste forze umane sa­
ranno venute a cessare: cioè dopo la morte del 
corpo fisico. In lui esiste l'ansia febbrile di· a­
mare, di lui si conosce la direzione e la meta, 
di lui è ardente la mente, ardente la parola, ar­
dente l'azione guidata dalla fede fino al marti-



rio o al sacrificio de/proprio corpo. Egli è un cristiano. Sono due eccelse figure adatte per 
due differenti tipi di carattere umano,forse an­
che per due circostanze diverse nella vita di u­
no stesso uomo. Per colui che ha bisogno di un 
aiuto di qualcuno a cui abbandonarsi nella 
sofferenza; per colui che si sente solo e in pena 
ed ha bisogno di un cuore paterno che lo solle­
vi, il santo cristiano è il modello ideale e il suo 
Dio un sostegno prezioso. Per colui, invece, 

· lottatore contro itpeccato, anche minimo, per 
·estirparlo con ogni mezzo dalla propria inente 
·e specialmente dalle proprie azioni. Egli è in 
continua ricerca di operare per la soddisfazio-

. ne e il benessere del mondo che lo circonda� 
· Non èper lui molto importante e necessaria la .· 

saggeiza conoscitiva della mente, poiché sa 
· che il suo Signore ha «rivelato la sua Dottrina ai 
piccoli e l'hà nascosta ai savi e agli intelligen-

. 
. che sa che niente e nessuno può aiutarlo nel 

Cammino. della Liberazione se non sé stesso, 
perché intuisce che la necessità di un aiuto e­
sterno e la pena della solitudine sono soltanto 
sue illusorie creazioni, per colui che veramen­
ie vuol essere libero e, per questo, immensa­
mente solo, il santo buddhista rappresenta un 
caro compagno di cui imitare l'esperienza. 

· ti». Gli basta conoscere e amareDio per cono­
scere iutto, la sua sapienza è abbandonata a 
.quella di Dio. Confondéndosi con Dio, si con­
fonde anche con il mondo che quegli hà creato 

· e con le sue leggi. 
· 

Cosi' ci àppaiono tratteggiatele caratteristi­
che preminenti del santo buddhista e del santo 
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Per chi ha terminato il via{Jgio, libero dalla sofferenza, 
per chi è libero da ogni cosa, 

Per chi ha abbandonato tutti i legami, 
non esiste ansia febbrile. 

Gli asceti abbandonano la casa, 
essi non si adagiano nella loro dimora, 

Come i cigni che, lasciando il laghetto, 
abbandonano un luogo dopo l'altro. 

Di coloro che non hanno provviste, 
che conoscono bene il loro cibo, 

Di chi è senza sostanza e senza attributi, 
di chi ha per oggetto la liberazione, 

Di questi, come per gli uccelli del cielo, 
difficile è trovare là direzione. 

Di chi ha eliminato le fonti del male 
e non dipende dal cibo, 

Di chi è senza sostanza e senza attributi, 
di chi ha per oggetto la liberazione, 

Di questi, come per gli uccelli del cielo, 
difficile è stabilire il cammino. 

Di colui nei cui sensi si è fatta la calma, · 
. .  come in ima giumenta ben domata dal cavaliere, 

Di chi ha la ménte libera dalle fonti maligne, 
di un tale cosl fatto sono amanti gli Dei. 
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Per chi non è ostile come la terra, . 
è fermo come una colonna e di condotta pura, 

Come un lago libero da fango, 
· 

per questi non esiste ciclo di rinascite. 

Di questi calma è la mente, 
calma la parola, calma l'azione, 

Di un tale cosl fatto è la suprema pace 
e la liberazione della vera saggezza. 

Chi è senza credenze, senza obblighi, 
l'uomo che ha rotto tutti i legami, 

Distruttore del bene e del male, rinunciatore, 
questi, veramente, è l'uomo più eccelso. 

O in un villaggio, o in una foresta, 
o In luoghi bassi o In luoghi elevati,. 

·Ovunque dimorino i santi, · 
quella regione è deliziosa. 

Nelle deliziose foreste, 
dove non si diletta la persona del volgo, 

Gioiscono, liberi da passioni, 
coloro che non cercan piaceri dei sensi. 

Il premio di laurea ad Alberto Borromeo 

La Commissione per il premio di laurea sul 
buddhismo relativo all'anno accademico 1987-
1988, composta dai proff Giorgio Milanetti e 
Raffaele Tore/la e da Massimo Gobbi, presi in 
esame i lavori pervenuti nel tempo regolamen­
tare, ha espresso il proprio compiacimento per 
l'ampiezza del campo di studi abbracciato dai 
lavori suddetti, i quali riguardano discipline 
che vanno dalla psicologia alla storia dell'arte, 
dalla storia comparata delle religioni alle ese­
gesi di testi sanscriti, cinesi e tibetani. 

Ha ritenuto doveroso segnalare le tesi che, 
più delle altre, sembrano aver contribuito al 
progresso degli studi nei rispettivi campi, vale 
a dire quelle: 

- del dr. Minutìello sulla devozione al mae­
stro spirituale nella tradizione buddhista indo­
tibetana; 

- del dr. Forzani sul peniero religioso di 
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Dogen Zenji; . 
- del dr. Tallarico sulla concezione dell'io 

nel madhyamaca e nella psicologia analitica; 
- del dr. Borromeo sulle iconografie e gli 

. stili nei Jataka di Kizil. 
. 

la commissione ha deliberato di conferire il 
premio per l'anno accademico 1987-1988 alla 
tesi del dr. Borromeo con la seguente 
motivazione: «Perché capace di associare a 
uno studio di assoluto rilievo scientifico e di 
grande specializzazione una esposizione sem­
pre limpida e vivida dei contenuti più generali 
dell'arte e del pensiero buddhista». 

La commissione ha. proposto altresì la. 
pubblicazione su PARAMITA di estratti di tutti 
e quattro i lavori sopra citati. 

ll' premio sarà consegnato sabato 24 feb­
braio, in occasione del seminario Dzo-chen 
diretto da/prof Namkhai Norbu Rimpoce. 



La pratica del l{riya Tantra 
di Tenzin Gyatso, XIV Dalai Lama 

Per genlile concessione di «The Middle Way», periodico della Buddhist Society, 
riprendiamo dal n. 6412 de/l'agosto 1989 parte dell'insegnamento che è stato dato dal 
Da/ai lama a Londra ne/l'aprile 1988; il testo è presentato dal tibetologo Stephen 

llodge, che è il nuovo presidente dell'Unione Buddhista Europea. 

Dopo essersi occupato delle fondamenta e delle 
mura degli insegnamenti buddhisti, Sua Santità 
giunge ora. al piano aureo. In altre parole, 
nonostante tutte le sue apparenti differenze, il 
Buddhismo Tantrico poggia fermamente sulle basi 
dei concetti e delle pratiche del modello Maha­
yana. Ma prima di tulto può essere utile una 
semplice definizione di Tantra. Uno dei più famosi 
tantra, il Guhya-samaja, ne riassume il significato 
come segue: «Tantra è continuità, e tale continuità 
è triplice: la base, la natura intrinseca, e l'indis­
truttibile. La natura intrinseca è la causa imma­

.nente; l'indistruttibile è il risultato, la base è il 
mezzo». In altre parole, il Tantra si fonda sulla 
presenza, intrinseca a tutti gli esseri, della poten­
zialità dell'Illuminazione. Questa stessa presenza 
viene usata come base per la via ed il suo pieno 
sviluppo ne costituisce anche il risultato. In ciò, il 
Tantra non differisce realmente dalla dottrina 
Mahayana, ma è preparato a riconoscere e ad 
impiegare cose che molte religioni rifiutano o 
guardano con sospetto. Il l/ridaya Sutra afferma 
che «la forma è vacuità e la vacuità è forma», ma 
generalmente nel Mahayana l'accento è stato posto 
sul fatto che tulti i fenomeni, come la forma-colore, 
sono vuoti, piuttosto che a dimostrare che il vuoto 
coincide con il fenomenico. Il Tantra è forse unico 
nel suo tentativo di abbracciare entrambi i lati 
dell'equazione mediante le sue molteplici, specifiche 
tecniche di meditazione. 

Stephen Hodge 

Sebbene il Buddha abbia insegnato i 

differenti tantra in determinati momenti storici, 

insegnamenti tantrici possono anche verificarsi 
come esperienza di singoli praticanti che 
abbiano ottenuto realizzazioni superiori. 

Tali individui, capaci di esplorare sino al 
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loro limite estremo gli clementi naturali e le 
potenzialità insite negli essere umani, possono 
avere, in conseguenza di ciò, realizzazioni 
molto elevate e ricevere insegnamenti tantrici. 
Perciò, quando consideriamo gli insegnamenti 
tantrici, non dovremmo avere un'idea rigida di 
un tempo storico della loro rivelazione. Esiste 

effettivamente, per fare un esempio, una di­
scordanza d'opinione fra gli studiosi tibetani 

circa la promulgazione dcl ciclo di insegna­
menti dcl Kalachakra Tantra. Una scuola 
afferma che questi insegnamenti furono dati 
dal Buddha un anno dopo la sua completa 
Illuminazione in un giorno di luna piena, 
mentre una seconda scuola sostiene che essi 
furono dati dal Buddha un mese prima del suo 
Parinirvana. La seconda opinione sembra più 

logica, poiché il Kalachakra Tantrn stesso 
afferma che il Buddha diede insegnamenti 
tantrici nel luogo chiamato Dhanyakataka, 
nello stesso periodo in cui ha fatto girare per la 
seconda volta la Ruota dcl Dharma stil Picco 
dcll'A vvoltoio. Sembra che ci siano pochi 

gruppi di tantra, appartenenti alla classe infe­

riore, insegnati dal Buddha stesso nella sua 
forma normale di monaco ordinato pienamente 

(bhiksu). Il Buddha insegnò la maggior parte 
dci tantra assumendo la forma della divinità 

principale di quel particolare tantra. 
La pratica dcl Tantra dovrebbe essere 

intrapresa dopo essersi saldamente fondati 
nella Via indicata dai Sutra. Ciò implica una 
corretta visione della vacuità come è esposta 

nella Seconda Rotazione cd anche la rea­
lizzazione di Bodhicitta, l'altruistica aspira-



zione a raggiungere l'illuminazione per il bene­
ficio di tutti gli esseri viventi basata su amore e 
compassione, insieme con la pratica delle Sei 
Paramita (generosità, moralità e cosi via). Solo 
dopo aver acquisito un'adeguata base in questi 
sentieri comuni la pratica del Tantra può essere 
intrapresa come fattore addizionale. L'altissima 
profondità del Tantra perviene al suo limite 
estremo al livello dell'Anuttara Yoga Tantra. 

E' proprio a questo livello che si comprende 
appieno il significato del termine «tathagata­
garbha» (potenzialità dell'Illuminazione) cono­
sciuto anche come l'incontaminata consape­
volezza, così come è esposto nell 'Uttara-Tan­
tra. Senza occuparci del fatto se I'Uttara-tantra 
riveli il significato più pieno del tathagata­
garbha, è solo nell'Anuttara Yoga Tantra che 
l'intento ultimo di questo insegnamento viene 
spiegato, là dove il tathagata-garbha è identi­
ficato con la fondamentale, primordiale mente 
di Chiara Luce. Ciò che rende il livello 
dell'Anuttara Yoga Tantra così unico e pro­
fondo, sta nel fatto che in esso non sono espos­
ti e delineati soltanto i metodi e le tecniche per 
progredire spiritualmente sulla via al livello 
della mente grossolana, ma anche quelli per 
l'utilizzazione del livello più sottile della mente 
- la fondamentale e primordiale mente di 
Chiara Luce - durante lo svolgimento della 
Via. Cioè quando intraprendiamo la 
meditazione di concentrazione, normalmente 
operiamo al livello della mente grossolana, ed 
in tal modo abbiamo bisogno di attenzione e 
vigilanza considerevoli per mantenere la nostra 
concentrazione e non essere distratti. Ma se ci 
fossero delle tecniche o dei metodi, mediante i 
quali poter eliminare questi livelli mentali 
disattenti e grossolani, non ci sarebbe più 
bisogno di munire noi stessi di attenzione e 
vigilanza continue. 

L'Anuttara Yoga Tantra insegna i metodi 
con cui poterci liberare da tutti i livelli 
grossolani della mente e condurre la mente ad 
un livello così sottile che non è più data alle 
distrazioni alcuna possibilità di sorgere. 
Parlando in generale, il metodo per realizzare 
quella fondamentale e primordiale Mente di 
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Chiara Luce, che è il livello più sottile della 
mente, consiste nell'annullare i livelli 
grossolani e le energie che li alimentano. Per 
ottenere .questo, esistono tre pratiche 
fondamentali: il prana yoga, l'esperienza dei 
quattro tipi di beatitudine, la meditazione sulla 
non-concettualità. Sebbene questi siano metodi 
distinti, è possibile raggiungere Io scopo con 
ognuno di essi. Anche se normalmente si 
afferma che una certa tecnica ha un particolare 
risultato, alcune realizzazioni possono essere 
conseguite non soltanto con un metodo isolato, 
ma anche attraverso un insieme di più metodi 
diversi. Per esempio: se produciamo oggi un 
pensiero virtuoso, questo pensiero potrà servire 
come causa per l'ottenimento dell'onniscienza 
nel . futuro; ma ciò non significa che questo 
pensiero sia, da solo, la causa di quell'onni­
scienza. In un commenti.rio a «I Sacri Nomi di 
Manjusri» composto dal maestro indiano Bud­
dhajnana, è specificato che persino al livello 
ordinario esistono alcune occasioni (come ad 
esempio i Quattro Stati Non-egoici) in cui gli 
esseri umani possono esperire naturalmente 
quel sottile livello della mente chiamato Io 
stato di Chiara Luce. 

Nell'Anuuara Yoga Tantra viene insegnato 
che una persona praticante di sesso femminile 
può raggiungere la completa illuminazione 
anche nell'arco di tempo in cui vive in forma di 
donna: così è chiaramente ed esplicitamente 
dichiarato nel Guhya-samaja. Il punto chiave 
risiede nel fatto che nel tantrismo, e nell'Anut­
tara Yoga· Tantra in modo particolare, i prati­
canti sono impegnati nella esplorazione e 
sviluppo di questa potenzialità latente in loro 
stessi, che è la fondamentale e primordiale 
Mente di Chiara Luce. Da questo punto di 
vista, fra maschio e femmina non esiste diffe­
renza alcuna; quindi non c'è nemmeno diver­
sità fra uomini e donne nella realizzazione 
dello stato che ne consegue. Perciò, la posi­
zione buddhista su questo argomento consi­
derato da un punto di vista definitivo, che è 
quello dell'Anuttara Yoga Tantra, è che non c'è 
distinzione basata sul sesso. 



Ora spiegherò il sentiero delle pratiche 
. tantriche. La classe inferiore dei tantra parla di 
due fasi del sentiero, definite «yoga con forme 
percettive» e «yoga senza forme percettive». Il 
Kriya Tantra presenta il suo cammino in un 
modo differente, ovvero come metodo per rea­
lizzare il Corpo, la Voce e la Mente del Bud­
dha e la Buddhità che ne deriva. Il sentiero per 
la realizzazione dcl Corpo del B uddha è inse­
gnato come visualizzazione delle divinità. Il 
sentiero per la realizzazione della Voce del 
B uddha è esposto nei temini di due tipi di ripe­
tizioni di mantra, · ripetizione vocale (bisbi­
gliata) e ripetizione mentale. Il sentiero per la 
realizzazione della Mente del B uddha è inse­
gnato nei · termini di quello che è tecnicamente 
chiamato il «samadhi che dona liberazione alla 
fine del suono». Come prerequisito per questo 
tipo di samadhi, è necessario padroneggiare il 
samadhi del dimorare nel fuoco e del dimorare 
nel ·suono. Un punto su cui i maestri hanno 
opinioni differenti è se la pratica del Kriya 
Tantra implichi anche l'auto-generazione nella 
divinità o meno, ma si può affermare che per il 
praticante comune questo bisogno non si pre­
senta, in quanto la sua meditazione sulle divi­
nità si limita alla loro visualizzazione. I prati­
canti avanzati sono quelli che possono real­
mente trasformarsi nella divinità e su questa 
base compiere la visualizzazione. ( . . .  ) 

Una delle caratteristiche fondamentali di 
tutte le pratiche del B uddhismo tantrico sta nel 
richiedere sempre una meditazione sulla va­
cuità prima di generarsi come divinità, a 
prescindere dal fatto che il testo usato contenga 
o meno frasi sanscrite quali «Om svabhava­
shuddha sarva dharmah» o «Om shunyata» e 
così via. Il significato di questa meditazione sta 
nel sottolineare l'importanza di suscitare la 
consapevolezza che realizza la vacuità 
all'apparire della divinità. Sebbene nello stadio 
iniziale ciò avvenga soltanto a livello im­
maginario, questa pratica viene compiuta per 
familiarizzarsi con lo stato eventuale in cui la 
consapevolezza che realizza la vacuità sorga 
effettivamente o appaia nella forma di · un 
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Corpo divino. Perciò la pratica dello yoga 
tantrico diviene estremamente difficile se al 
praticante manca la · comprensione della va­
cuità così come è spiegato dallo Yogacara o 
dal Madhyamika. 

Questa è la meditazione sul «Grande Sigillo 
che porta a maturazione le facoltà per attua­
lizzare la Forma-corpo», nel contesto del Kriya 
Tantra. 

Se il praticante, in certi casi, ha già rag­
giunto la padronanza della meditazione di 
concentrazione e di quiete, ciò va benissimo. 
Tuttavia, se ciò non si è ancora verificato ed i l  
praticante sta ancora praticando tale medita­
zione congiuntamente alla pratica tantrica, 
allora la meditazione di concentrazione do­
vrebbe essere coltivata dopo avere immaginato 
se stessi come divinità e prima di recitarne i l  
mantra; la struttura effettiva dei testi rituali o 
manuali di meditazione, mette la meditazione 
al primo posto e la recita del mantra come 
elemento sussidiario. 

Il termine meditazione si riferisce qui all'ap­
prendistato nella via profonda e nella via 

·
este­

sa. Apprendistato nella via profonda è la me­
ditazione sulla vacuità, che in questo caso è 
meditazione su di un tipo parùcolare di vaéui­
tà, ovvero sulla natura vuota della divinità vi­
sualizzata. La meditazione sulla via estesa con­
sta di due aspetti o fasi. Con il primo si cerca 
di sviluppare una visualizzazione o appari­
zione molto chiara della divinità. Una volta 
che si appaia a noi stessi come divinità, in 
modo chiaro e saldo, si sarà in grado di svi­
luppare il secondo aspetto, quello dell' «or­
goglio divino», ovvero la convinzione di es­
sere veramente identici a quella divinità. 

In uno dei manuali di meditazione del mae­
stro indiano Buddhajnana viene sollevata la se­
guente questione: l'ignoranza è la radice o cau­
sa di tutte le nostre rinascite nel samsara, m a  
nello Yoga della Divinità allo stadio della 
creazione non troviamo nessuna meditazione 
specifica sulla vacuità; perciò come possiamo 
affermare che lo Yoga della Divinità è una 
forza onnipotente che recide questa causa­
radice che è l'ignoranza? Buddhajnana rispon• 



dc che per Yoga della Divinità si intende la 
pratica in cui si medita sulla vacuità della 
forma della divinità. Non si tratta di una mera 
visualizzazione della divinità, ma piuttosto di 
una meditazione sulla vacuità dì quella divi­
nità, mantenendo nel contempo l 'apparizione e 
la visualizzazione della divinità stessa. Perciò 
troviamo che nella pratica dello Yoga della 
Divinità ci sono due aspetti: lo Yoga della 
Divinità focalizzato sulla verità convenzionale 
e quello focalizzato sulla verità assoluta. 

I tantra parlano anche di tre tipi di com­
portamento: vedere tutte le apparenze come 
forme della divinità, udire tutti i suoni come 
suoni dci mantra e considerare ogni concetto, 
ogni esperienza conscia come la consapevo­
lezza della divinità. Vedere ogni fenomeno co­
me la forma della divinità ha come scopo il su­
peramento dcl nostro senso di ordinarietà, così 
che la percezione di un certo pensiero o di un 
certo atteggiamento sia sempre caratterizzata 
dalla vacuità. Esistono anche al tre spiegazioni 
di questo modello di comportamento. Esso è 
trattato, per esempio, negli insegnamenti co­
nosciuti come «La Via come Frutto» (Lam­
'bras) della tradizione Sakya-pa nei quali è 
spiegato il significato dcl triplice tantra (= con­
tinuità). Essi parlano di «tantra causale» che è 
il sostrato fondamentale, ed il praticante è 
educato a comprendere importanza e signi­
ficato allo scopo di riuscire a percepire purezza 
e divino in tutte le cose. 

Esiste anche un'altra spiegazione in «Gli 
argomenti generali dcl Guhya-garbha» di Do­
drup Tcn-pc-nyi-ma, uno dci maestri della 
scuola della Grande Perfezione. Egli spiega 
che questa percezione viene coltivata per 
capire che tutte le cose che appaiono cd 
accadono nel Samsara, ed anche nel Nirvana, 
sono in effetti differenti manifestazioni o 
giochi del sostrato fondamentale che, nella 
terminologia Dzog-chen, è conosciuto come 
consapevolezza primordiale (rig-.pa). Questa 
concezione è affine a quella del Madhyamika, 
che vede nella vacuità la sorgente o l'origine 
della totalità dci fenomeni convenzionali e 
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come tale è paragonabile a un «creatore» o 
principio, poiché tutti i fenomeni sono dif­
ferenti manifestazioni di questa natura ultima 
dell'essere che è la vacuità. Infatti , la consape­
volezza primordiale è il livello più sottile della 
l uminosità raggiante. In questo modo le 
spiegazioni della tradizione Sakya-pa e dcl 
maestro nima-pa Do-drup Tcn-pe-nyi-ma rive­
lano la stessa concezione e cioè che tutti i fe­
nomeni che appaiono ed accadono nel Samsara 
e nel Nirvana sono manifestazioni e gioco di 
questa consapevolezza primordiale o sostrato 
fondamentale. Inoltre questa consapevolezza 
primordiale, la sottile luminosità raggiante, è 
permanente nei termini della sua continuità; la 
sua natura essenziale non è contaminata da 
il lusioni, perciò è pura e l uminosa in modo 
fondamentale. Da questo punto di vista esiste 
la possibilità di estendere la propria visione di 
purezza a tutti i fenomeni, che sono in realtà le 
manifestazioni cd il gioco di questo sostrato 
fondamentale. 

Devo però sollolincarc che queste spie­
gazioni profonde sono date dal punto di vista 
dcll'Anuttara Yoga Tantra e perciò è a quel 
livello che tale meditazione dovrebbe essere 
intrapresa. 

Se ci si accorge di sentirsi stanchi dopo aver 
fatto la meditazione e ci si sente assonnati , 
allora si compie la recitazione dcl mantra. Il  
Kriya Tantra parla di due tipi di  ripetizione: 
quella vocale in cui la reciwzione è eseguita in 
modo udibile, ma sottovoce; e quella mentale, 
in cui il mantra non viene pronunciato affatto, 
ma si immagina mentalmemte il suono del 
mantra. Questi tipi diversi di recitazione di 
mantra sono metodi per realizzare la Voce dcl 
B uddha. 

Ci sono anche metodi per realizzare l a  
mente di Buddha, quali i samadhi conosciuti 
come il «samadhi che risiede nel fuoco», i l  
«samadhi che risiede nel suono», i l  «samadhi 
che dona la l iberazione alla fine dcl suono». 
Per samadhi dcl «risiedere nel fuoco» si in­
tende la meditazione in cui il praticante i m­
magina delle fiamme provenienti dai differenti 



mantra, sillabe-seme e così via, visualizzate nel 
cuore della divinità. Ciò rimanda alla medita­
zione sul mantra. Il samadhi dcl «risiedere nel 
suono» si riferisce alla visualizzazione nella 
quale il praticante immagina e si concentra sul 
tono dcl mantra non come quando lo recita da 
solo, ma ascoltandolo come se fosse recitalo da 

qualcun altro. E' a questo punto che il praticante 
coltiva concentrazione e quiete. Perciò nel Kriya 
Tantra si afferma che praticando i samadhi del 
«risiedere nel fuoco» si raggiunge agilità fisica e 
mentale; con la pratica dcl samadhi del «risie­
dere nel suono» si reali zza quiete e concen­

trazione mentale. Il terzo tipo di yoga o samadhi 
che «dona liberazione alla fine dcl suono» è la 
tecnica medi ante la quale il praticante raggiunge 
la realizzazione definitiva della liberazione. 

Generalmente parlando, se dovessimo clas­
sificarli fra i tre pitaka, gli insegnamenti tan­
trici dovrebbero essere inclusi nel secondo «ca­

nestro», il S utra Pitaka. Nei tantra stessi il 

Buddha afferma che insegnerà i tantra nello 
stile dci sutra. Ciò sign ifica che l 'uniciill della 
pratica tantrica emerge coltivando il samadhi o 
sospensione e che sono le speciali tecniche per 

coltivare il samadhi nei tantra, una caralte­
ristica che è comune a tutte le quattro classi dci 
tantra, a distinguere la pratica tantrica dalla 
pratica fondata sui sutra. 

Vorrei spiegare qui che, generalmente par­
lando, lo stato mentale di quiete (samatha) è 
molto concentrato e permette di mantenere il 
fuoco dell'attenzione sull'oggetto prescelto. 
Questo significa che le tecniche per coltivare 
questo stato sono concentrazione più che con­
templazione. 

Invece la meditazione di visione profonda 
(vipasyana) è di natura analitica e pertanto 
anche i metodi che la riguardano sono di natura 
analitica. Lo stato di quiete è uno stato mentale 
molto forte, con una concentrazione molto 
intensa, accompagnata da agilità fisica e 
mentale. Anche nella visione profonda la 

13 

capaciill analitica è così avanzata da produrre 
agilità fisica e mentale. 

Ma quando si parla di meditazione i n  
generale, bisogna ricordare c h e  ci sono tipi 
diversi di meditazione. in alcuni casi la mente 
assume qualcosa come oggetto, ad esempio 
nella meditazione sulla vacuità. Nella medita­
zione sulla compassione, invece, la mente è 
allenata a trasformarsi in mente compassio­
nevole e quindi la meditazione assume cara­

tteristiche diverse: non si ricorre a tecniche 
conccntrativc per calmare la mente, né ad 
analisi sulla natura dei fenomeni, ma c'è lo 
sfor;;o di comprendere la condizione di sof­
ferenza di tutti gli esseri, per generare un 
sentimento di compassione verso tutti. Questa 
meditazione, mollo diffusa nei centri libetani, 
aiuta i praticanti a migliorare le relazioni con 
tutti gl i esseri nella vita ordinaria. Ci sono 
anche diverse meditazioni in cui si visualizza 
qualcosa a livello immaginario. 

Secondo le spiegazioni dci sutra e delle tre 
classi inferiori dci tantra, samatha si compie 
con molta concentrazione e l'impegno è rivolto 
esclusivamente a restare in questa concen­
trazione, escludendo ogni processo analitico. 
Viceversa, quando si coltiva vipasyana, s i  
utilizzano i processi analitici. In altre parole, s i  
tratta d i  due tipi diversi d i  meditazione. Ma 
ncll'Anuttara Yoga Tanlra si sostiene i nvece 
che la visione profonda si coltiva e si ottiene 
con la meditazione di concentrazione, pcrchè 
questo tantra insegna un metodo speciale di  
penetrare nei punti vitali dcl corpo, sensi­
bilizzando al massimo particolari organi. Quin­
di : nella pratica dci Sutra e delle tre classi infe­
riori dci Tantra la realizzazione della quiete e 
quella di visione profonda avvengono sempre 
in momenti successivi, mentre con l'Anuttara 
Yoga Tantra i praticanti con capacità superiori 
possono generare simultaneamente entrambe le 
real izzazioni. 

(trad. dall'inglese di Emmy Parisi) 



Le feste a Los Angeles 

per il "Nobel" al D alai La1na 

Pubblichiamo la cronaca da Los Angeles 
apparsa sull'Unità del 6110189, all ' indomani 
dell'attribuzione del «Nobel per la pace» al 
Dalai Lama, che in quei giorni si trovava 
tra i buddhisti della metropoli californiana. 

LOS ANGELES, 6 ottobre. Da Fairfax 
Avenue a Me/rose, lungo il Santa Monica 
Boulevard, dalle stradine trasversali di La 
Cienega fino agli slums di downtown, dove u­
na miriade di senzapatria, senza più sogni da 
sognare, senza ricordi da coltivare, con in te­
sta l'unica idea fissa di dimenticare il proprio 
passato, nell'immenso quartiere povero dove 
profughi coreani, vietnamiti, laotiani, cambo­
giani, cinesi, tibetani, pakistani, si ammassa­
no senza speranze, oggi c'è veramente gran 
festa. A Los Angeles, dove vive la più grande 
comunità del mondo buddhista occidentale, la 
notizia del Nobel per la pace a Sua Santità 
Tenzin Gyatso, 14° Dalai Lama, padre e co­
scienza spirituale del buddhismo tibetano, e 
incontrastato leader della coscienza collettiva 
dei buddhisti zen giapponesi, e delle deriva­
zioni tao laotiane, ha fatto l'effetto di una 
bomba. Si mormorava da più giorni, lo si di­
ceva sussurrando, ma gli umili Lavapiatti di 
downtown � a  Los Angeles i buddhisti che ri­
conoscono il DalaiLama sono quasi un milio­
ne di persone . - non volevano àederci. 
Eppure, gli elementi per comprendere ciò che 
a Oslo è stato sancito dagli accademici svede­
si, c'erano tutti. 

· La Eastwest Foundation, in collaborazione 
con la Harmonia Mundi, aveva organizzato 
un eccezionale meeting della durata di dieci 
giorni a Orange County, a circa cento miglia 
dalla città di Los Angeles. La serie di semina-

ri aperta il 30 settembre, seguità negli Usa e 
dai media europei e asiatici (molti francesi, 
tedeschi e inglesi presenti alle manifestazioni) 
ha visto la partecipazione dei prof!. Jean Shi� 
noda Bolen e Daniel Brown della Harvard 
University, Robert Thurman della Columbia 
University. Insieme al cattolico Father Tho­
mas Keating, al buddhista Srimata Gayatri 
Devi e all'israelita rabbino JÒnathan Omer­
Mail, Sua Santità Tenzin Gyatso . ha parlato 
della crisi della coscienza mondiale, scaval­
cando le dispute politiche e ideologiche e ap­
pellandosi unicamente alla necessità di svi­
luppare la formazione di una coscienza spiri­
tuale planetaria.Dieci giorni di performance 
che si concluderanno il 9 ottobre, con l'inter­
ruzione, oggi, per festeggiare l'avvenimento 
dell'attribuzione del Premio Nobel. 

I discorsi sono stati accompagnati dalle 
musiche di Alì Akbar Khan e Hari Prasad 
Chaurasia dell'India, dal gruppo di timbalisti 
dei Tsukusuma Noh di Tokyo, dall'orchestra 
filarmonicà di Mosca diretta da Dmitri 
Pokrovsky e dal David Hykes Barmonic 
Choir di New York · city. Allen Ginsberg e 
Robert Bly hanno letto poesie e Sua Santità 
Tenzin Gyatso, 14 ° Dalai Lama, ha parlato a 
un pubblico attento, . colto e preoccupato. «E' 
necessario rinnovare l'appello alla ricerca dei . 
valori più prof o ridi dell'essere umano' ricosti­

. tuendo un tessuto di rapporti tra le persone, 
che vadano al di là deUe singole competenze, 
che . superino le diatribe religiose, i confini 
nazionali, le dispute belliche, una nuova 
comunità planetaria basata sul rispetto della 
differenza e sulla necessità di attivare la com­
passione. E' la compassione l'elemento di me-
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. ditazione e di approfondimento intorno al 
quale sviluppare . l'energia cosmica .. :rroppa 

· cecità, cinica e aggressiva, riduce il mondo .a 
un conflitto continuo e insanabile . . .  è necessa- . 
ria .lei mediiazione su questo elem�nto, la ripe-
tizione costante di questa parola · 

. . 

Compassione, per capire .e comprendere la 
origine del nostro essere sùlla terra, il ·pas­
saggio breve del percorso, la via da percorre­
re, verso quell'illuminazione interna e assolu� 
ta . che solo può darla una luce spirituale che 
sia avu!Sa da interessi personali e che solo 
può nascere dallo studio, dalla meditazione 
costante, dalla preghiera, per tutti coloro che 
non vedono, che non sanno>> . 

E' stata la prima volta che preti buddhisti, 
insieme a preti èattolici, esponenti induisti, 

. rabbini ebraici, e imam islamici, hanno offi­
ciato insieme un discorso pubblico a signifi­
care il bisogno di unire le forze; poiché il ne­
mico è comune per tutti«. , .la povertà, l'igno­
ranza, la debolezza, le malattie, la fame ende­
mica . . .  » sono i mali che il Premio Nobel per 
la pace ha indicato come nemici da battere. E 
il · suo discorso (classico della cultura asiati­
ca), otto giorni dopo l'acquisto da parte della . 
Sony della Paramount Pictures per 5000 mi­
liardi di lire, e ventiquattro ore dopo l'annun­
cio da parte di una società di Hong Kong che 

. . . . . 
annunciava il film di Bernardo Bertolucci sul­
la vita del Buddha, rappresenta la conferma 
che the · pacific · thrill(ta vibrazione del 

. Pacifico), la tesi sostenuta dai sociologi ame­
ricani cui i colleghi di Parigi, · Francoforte, 
Trento e Salamanca, irridono considerandola 
ridicola nel suo fresco pragmatismo, trova 
oggÌuna conferma assoluta. Non è più soltan-

. to una questione di numeri, di budgets e di 
statistiche; la cultura del Pacifico è oggi vin­
cente più che mai. Lo è economicamente, sta 
iniziando a esserlo culturalmente. Da oggi 
anche l'Europa, nella sua massima assise uffi-

. ciale, l'Accademia delle Arti e delle Scienze 
del Premio Nobel, accetta la necessità di rico­
noscere l'esistenza del grande patrimonio spi-
rituale di una cultura millenaria.Il Nobel per 
la Pace non ha parlato di prosperità né di ric­
chezza; lui pratica l'umiltà e il voto di povertà. 
«Aiutare i bisognosi, elevarli spiritualmente, a­
limentando le loro coscienze nel risolvere i pro­
blemi elementari della vita sulla Terra: altra­
. verso la meditazione . . .  »E' un chiaro segnale, 
un incentivo anche alle multinazionali asiati­
che, quelle giapponesi, coreane, di Hong 
Kong, affinché suoni come un monito chiaro e 
preciso. 

Pacifico Reynolds 

I testi di PARAMITA si sviluppano con una certa continuità da un qÙaderno all'altro e frequenti sono 
i richiami ad articoli pubblicati nei numeri precedenti. E' quindi utile disporre del numeri arretrati. 
Per ottenerli, versarne l 'importo sul conto corrente postale 35582006 Intestato a «PARAMITA � Via 
della .Balduina 73 - 00.136 Roma�, oppure a mezzo vaglia postale con la stessa intestazione, specltican-
do in ogni caso le annate o i quaderni singoli che si desiderano ricevere. 

- -

I prezzi sono ancora invarfati: · · 
-

·. . · 
Annate 1982-1983-1984: lire 10.000 per og�i annata di 4 quadérni; 
Annate 1985-1986: lire 15.000 per ogni annata di 4 quaderni; 
Annate 1987-1988: lire 20.000 .per ogni annata di 4 quaderni; 

- Annata 1989: l ire 25.000 per 1 4  qùadernl. 
Quaderni singoli: lire 5.000 se pubblicati negli anni dal 1982 al 1988; lire 10.000 per i quaderni pubbli­

. .  ca ti nel 1989. 
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Educare il cuore 
di Aj ahn Chah 

Questo che segue è il testo del discorso che 
il Ven. Ajah Chah ha tenuto nel marzo del 
1977 a un gruppo di monaci occidentali 
provenienti dal monastero di Wat Bonor­
nives di Bankok. Va preso nota che in questo 
insegnamento si parla molto di «Cuore» 
come sinonimo di mente. 

Ai tempi del m io maestro Ajahn Mun e del 
suo maestro Ajahn Sao la vita era molto più 
sempl ice e meno compl icata di oggi. Allora i 
monaci avevano meno impegni e meno ceri­
monie da svolgere, vivendo nelle foreste senza 
fissa dimora e potevano dedicarsi completa­
mente alla meditazione. 

In quei tempi di fficilmente si potevano ave­
re quei lussi che oggi sono comuni, semplice­
mente non c'erano. I monaci dovevano farsi i 
bicchieri e le cannucce per bere dalla canna di 
bambù e i laici raramente andavano a trovarli. 
Non volevano molto né si aspettavano molto; e 
erano contenti di quello che avevano: potevano 
vivere e praticare la meditazione! 

Vivendo in questo modo, i monaci erano 
sottoposti a molte privazioni.  Se uno si prende­
va la malaria e chiedeva delle medicine, i l  
maestro poteva dire: «Non hai bi sogno di me­
dicine! Pratica.» Inoltre, non c'erano tutti i far­

maci che troviamo oggi, tutto quello che si a­
veva erano le erbe e le radici che crescevano 
nella foresta. La situazione era tale che i mona­
ci dovevano avere molta pazienza e perseve­
ranza, non si dovevano alterare per cose di po­
ca importanza. Oggi basta avere un mal di testa 

e si è subito all'ospedale! 
Talvolta si dovevano fare d icci o venti 

kilomctri per chiedere le elemosine, c i  si alza­
va appena faceva giorno e si ritornava alle d ic­
ci o alle undici; si poteva anche ricevere poco, 
un pugno di riso, sale e un po' di  chili .  Non im­
portava di avere qualcosa da mangiare con il 
riso. Ecco com'era. Nessuno indulgeva a com­
piangersi per la fame o la  fatica, non erano in-

c lini a compiangersi, quanto piuttosto a pren­
dersi cura di se stessi . Praticavano nella foresta 
con pazienza e perseveranza, circondati da in­
numerevoli pericoli. C'erano belve e animali 
feroci che vivevano nella giungla e c'erano 
molte pratiche assai dure sia per il corpo che 
per la mente nell a  pratica ascetica dcl Dhu­

tanga. Certamente la pazienza e la perseveran­
za dci monaci in quegli anni erano eccellenti 
perché le circostanze li costringevano. 

Al giorno d'oggi le circostanze ci spingono 
dal lato opposto. Nei tempi antichi si doveva 
viaggiare a piedi ,  poi venne il carro trainato dai 
buoi e poi l'automobile. Le aspirazioni e l'am­
bizione crescono così che se oggi la macchina 
non ha l'aria condizionata, qnasi non ci si sie­
de: è impossibile viaggiare senza aria condi­
zionata! Le virtù della pazienza e della perse­
veranza si sono sempre più affievolite. Gli 
standard per la meditazione s i  sono infiacchiti 
fino ad arrivare ai nostri giorni in cui si trova­
no dci mccl i tanti che seguono solo le proprie o­
pinioni e desideri. Quando si raccontano le 
vecchie tradizioni, sembra di stare a sentire dci 
m iti o delle leggende. Si ascolta con indi ffe­
renza e non si capisce; ciò che si dice non rag­
giunge l 'ascol tatore. 

Secondo la tradizione antica, W1 monaco do­
veva trascorrere almeno cinque anni con il suo 

Maestro. Per giorni non si parlava con nessuno, 
non era comunque permesso parlare o chiac­
chierare molto, non si doveva leggere libri, ma 
leggere la propria mente. Prendete per esempio 
WaL Pah Pong. Là sono venute molte persone 
provenienti dall'UnivcrsiLà per essere ordinate. 

Cerco sempre di fermare la loro tendenza a leg­
gere l ibri sul Dharma, perché questa gente legge 
l ibri in continuazione. Hanno molte opportunità 
di leggere l ibri, ma ben poche di leggere i loro 
cuori. Così quando vengono per seguire i tre 
mesi secondo la regola Tha i, cerchiamo di far 
loro chiudere l ibri e manuali .  
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· Durante questo periodo hanno questa splen­
. dida opportunità di leggere i propri cuori. 

Ascoltare il proprio cuore è una cosa molto 
interessante. Un cuore non educato corre se­
guendo i suoi schemi non educati. passa dalla 
gioia alla disperazione con un balzo, perché 
non è stato mai educato. Quindi lavorate sul 
vostro cuore! La meditazione buddhista è sul 
cuore; sviluppare il cuore o la mente, sviluppa­
re i l  proprio cuore, questo è molto, molto im­
portarite. Educare il cuore è la cosa principale, 
il buddhismo è la religione del cuore. Solo 

. questo! Uno che pratica per sviluppare il cuore, 
è uno che pratica il buddhismo. 

I nostri cuori vivono in una gabbia e, in più, 
nella gabbia si aggira una tigre. In questa situa­
zione, se i nostri cuori non ottengono ciò che 
vogliono, nascono dei problemi. Bisogna disci­
plinarli con la meditazione, con samadhi. 
Questo è chiamato «educare i l  cuore». All'ini­
zio la pratica si deve fondare sulla disciplina 
morale (sita); sila significa educare il corpo e 
la parola. Da questo sorgono conflitti e confu­
sione. Quando non vi permettete di fare ciò che 
volete, là sorge il conflitto. 

Mangia poco! Dormi poco! Parla poco! 
Anche se sono modi di vita comuni, diminuite­
li ancora, andate contro il loro potere. Non fate 
solo come vi piace, non indulgete nei vostri 
pensieri , fermate questo fare le cose come se 
foste schiavi di esse. Dovete costantemente an­
dare controcorrente rispetto all'ignoranza, que­
sto è ciò che viene chiamato la «Disciplina». 
Quando lo disciplinate, il vostro cuore diviene 
insoddisfatto e comincia a combattere. Si sente 
costretto e compresso. Quando al cuore si im­
pedisce di fare ciò che vuole, comincia ad agi­
tarsi e a combattere. La sofferenza (dukkha) di­
viene visibile . .  

Dukkha, la sofferenza, è la prima delle 
Quattro Nobili Verità. La maggior parte della 
gente vuole liberarsi di essa, non vuole avere 
alcun tipo d.i sofferenza. Di fatto, questa soffe- . 
renza ci è portata dalla saggezza che ci fa con­
templare dukkha. La felicità (sukha) tende a 
farci chiudere occhi e orecchie. Non ci permet­
te mai di sviluppare la pazienza. Il confort e la 
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felicità non ci danno problemi. Delle due con­
taminazioni, dukkha è la più facile da vedere, 
quindi dobbiamo lavorare sulla sofferenza per 
mettere fine ad essa. Per prima cosa, dobbfamo 
sapere che cos'è la sofferenza, avanti di poter 
conoscere come praticare la meditazione. . 

All'inizio dovete educare il vostro cuore in 
questo modo. Non potete capire ciò che sta ac­
cadendo o quale è lo scopo, ma quando i l  
Maestro v i  dice di fare qualcosa, dovete farlo: 
svilupperete le virtù della pazienza e della per­
severanza. Qualsiasi cosa . accada, perseverate, 
perché questa è la strada. Per esempio, quando 
iniziate a praticare samadhi, volete pace e tran­
quillità, ma non l'ottenete. Non · rottenete per­
ché non avete mai praticato in questo modo. 
La vostra mente dice: «Siederò finché non 
conseguirò la tranquillità». Ma se la tranquilli­
tà non sorge, soffrite.E quando c'è la sofferen­
za, vi alzate e correte via! Praticare in questo 
modo non si può definire "sviluppare il cuore" ,  
è detto "diserzione". 

Invece di indulgere nei vostri schemi; edu­
catevi secondo il Dharma del Buddha. L'altra 
via, seguire i propri schemi,  non raggiu'ngèrà 
mai il Dharrria. Se praticate i l  Dharma, qualsia­
si umore abbiate, continuate a praticare, e pra­
ticare con costanza. L'altra via, quella dell'àu­
toindulgenza, non è la via del Buddha. Quaqdo 
nella pratica seguiamo le nostre opinioni su . di 
essa o sul Dhamma, non possiamo distiriguire 
chiaramente ciò che è giusto e ciò che è sba­
gliato. Non conosciamo i l  nostro cuore, non 
conosciamo noi stessi. 

Quindi praticare seguendo le nostre opinioni 
è la via più lenta. Praticare seguendo i l  
Dhamma è l a  via diretta, sia che si pratic�i con 
pigrizia sia che si pratichi con diligenza. Sei 
consapevole del tèmpo e dello spazio. Questo è 

"sviluppare il cuore" .  
. 

Se indulgete nel seguire le vostre opinioni e 
cercate di praticare secondo esse, allora inizie­
rete a pensare e dubitare molto. Pensate di voi: 
«Nòn ho molti meriti , non ho molta fortuna. 
Ho praticato meditazione per anni e ancora 
non ho raggiunto l'illuminazione, devo ancora 
vedere il Dhamma». Praticare con tale tipo di 



attitudine non si può definire "sviluppare il 
cuore"; è chiamato "sviluppare disastri". 

Se siete così, se siete un meditante che anco­
ra non conosce,non vede, se non vi siete ancora 
rinnovati, è perché avete praticato in modo sba­
gliato.Non avete seguito gli insegnamenti del 
Buddha. Il Buddha insegnava così: «Ananda, 
pratica molto! sviluppa la tua pratica con co­
stanza! Allora tutti i tuoi dubbi, le tue incertez­
ze svaniranno». Que.sti dubbi non svaniranno 
mai attraverso il pensiero né attraverso la teo­
rizzazione, le speculazioni e le discussioni; tan­
to meno i dubbi spariranno senza fare niente. 
Tutti gli impedimenti svaniranno sviluppando il 
cuore solo attraverso la giusta pratica. 

La via per sviluppare il cuore, insegnata dal 
Buddha, è l'esatto opposto della via del mondo, 
perché il suo insegnamento proviene da un 
cuore puro: Un cuore puro, non macchiato e 
contaminato è la via del Buddha e dei suoi di­
scepoli. 

Se praticate il Dhamma, dovete inchinare il 
vostro cuore al Dhamma. Non dovete far inchi­
nare il Dhamma a voi. Se praticate in questo 
modo, nasce la sofferenza. Non c'è neanche u­
na persona che può sfuggire a questa sofferen­
za. Così, quando cominciate la vostra pratica, 
la sofferenza è già là. 

I compiti del meditante sono la consapevo­
lezza, la calma e la soddisfazione: queste cose 
fermano i comportamenti usuali dei cuori che 
non sono mai stati educati. 

Questo è paragonabile a degli alberi. Se li 
lasciate nel loro stato naturale, non sarete mai 
capaci di costruire una casa éon essi. Non pote­
te fare tavole o qualcosa di utile per costruire 
una casa. Tuttavia, se un carpentiere decide di 
costruire una casa, egli cercherà alberi, elimi­
nerà il superfluo e li userà per il suo vantaggio. 
In breve tempo la casa sarà costruita. 

Meditare e sviluppare il cuore sono sinoni­
mi. Dovete prendere questo cuore non educato 
come se prendeste un albero naturale in una fo­
resta ed educare questo cuore naturale finché 
non sia rifinito, finché non sia consapevole di 
sé e più sensibile. 

Ogni cosa è nel suo stato naturale. La natura 
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dcl nostro cuore è tald che ogni volta che si  at­
tacca e desidera, allora c'è agitazione, confu­
sione. Prima va da una parte, poi da un'altra. 
Quando osserviamo tale agitazione, possiamo 
pensare che è impossibile educare il cuore e di 
conseguenza soffriamo. Non comprendiamo 
che questo è il modo di essere dcl cuore. 

Dopo aver contemplato a lungo la natura del 
cuore, potremo comprendere che il cuore è co­
me è e non può essere altrimenti. Comprende­
remo che le vie del cuore sono come sono. E' 
la natura. Se lo vediamo chiaramente, allora 
possiamo distaccarci dai pensieri e dalle sensa­
zioni. Non dobbiamo far altro che dirci costan­
temente: «ecco come è. Quando il cuore vera­
mente comprende, si libera di ogni cosa. 
Pensieri e sensazioni ci saranno ancora, ma 
quei pensieri e quelle sensazioni saranno privi 
di potere. 

E' come un bambino a cui piace giocare e 
fare capricci tanto da infastidirci fino a farci 
inquietare. Dobbiamo capire che per un bambi­
no è naturale comportarsi così, allora lo lasce­
remo giocare a suo modo. I nostri fastidi sono 
finiti perché accettiamo il modo di comportarsi 
del bambino. Il nostro punto di vista cambia e 
accettiamo la vera natura delle cose. 

Ci lasciamo andare e i nostri cuori si riappa­
cificano. Abbiamo la «Retta Comprensione». 
Se abbiamo una comprensione errata, allora 
anche vivere dentro una caverna profonda e 
buia sarebbe un caos. II cuore può stare in pace 
solo quando c'è la «Retta Comprensione». Non 
ci sono più misteri da risolvere e non sorgono 
più problemi. 

Ti distacchi, ti lasci andare. Ogni volta che 
c'è un desiderio, ti distacchi da esso, perché 
sai che quella è solo una sensazione. Non è 
venuta per darci fastidio. Possiamo pensare 
che l'abbia fatto, ma in realtà è solo una sensa­
zione. Se iniziamo a fare considerazioni ulte­
riori , essa continua ad essere così com'è. Se la 
lasciamo, allora la forma è solo forma, il suo­
no solo suono, l'odore solo odore, il sapore so­
lo sapore, il tatto solo tatto e il cuore solo cuo­
re. E' come l'olio e l'acqua. 

Se li mettete insieme in una bottiglia, non si 



possono mescolare, perché la loro natura è di­
versa. 

L'olio e l'acqua sono diversi così come un 
saggio e un ignorante sono diversi. I l  Buddha 

visse sperimentando forme, suoni, odori, sapo­
ri, sensazioni tattili e pensieri. Era un arahat 
(Illuminato), si distaccava dalle cose piuttosto 
che andare verso di esse. Si allontanava e si di­
staccava poco a poco, avendo compreso che il 
cuore è solo cuore e il pensiero solo pensiero. 
Non li confondeva né l i  mescolava. 

II cuore non è che cuore, i pensieri e le sen­
sazioni non sono che pensieri e sensazioni. Le 
cose non sono che quello che sono! Lasciate 
che la forma non sia altro che forma, il suono 
altro che suono, il pensiero altro che pensiero. 

Se pensiamo e sentiamo in questo modo, allora 
c'è distacco e separazione. I nostri pensieri e le 
sensazioni saranno da una parte e il nostro cuo­

re da un'al tra. Proprio come l'olio e l'acqua 
stanno nella stessa bottiglia, ma sono separati. 

Il Buddha e i suoi discepoli illuminati vive­
vano come la gente ordinaria non illuminata; 

non solo vivevano con questa gente, ma inse­
gnavano a queste persone ignoranti, ordinarie e 

non illum inate come esser saggi e illuminati. 

Potevano fare questo perché sapevano come 
praticare. 

Gli stati del nostro cuore, della nostra mente, 

del nostro corpo sono sempre in cambiamento. 
Il Buddha ha insegnato che non ci si deve attac­
care ad essi. Insegnò ai suoi discepoli a pratica­
re per staccarsi da tutti i condizionamenti e non 
a praticare per acquisirne dci nuovi. 

Se seguiamo l'insegnamento del Buddha, al­

lora siamo nel giusto, ma essere nel giusto è 
anche un problema. Non che gli insegnamenti 
siano un problema, ma lo sono i nostri impedi­

menti. Gli impedimenti considerati in modo er­
rato ci ostruiscono e ci causano difficoltà. In 

realtà, non c'è alcun problema nel seguire l'in­

segnamento del Buddha. Possiamo dire che at­
taccarsi al sentiero del Buddha non porta soffe­

renza, perché il sentiero è semplicemente «la­

sciare». 

Nella pratica di meditazione, il Buddha in­
segnò ad avere come scopo la pratica del «la-
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sciare». Non portarsi niente! Staccarsi! S e  ve­
dete una cosa buona, lasciatela. Se vedete una 
cosa giusta, lasciatela. Questa parola «lascia­
re» non significa che non dobbiamo praticare. 

Significa che dobbiamo praticare seguendo 
proprio il metodo dcl lasciare. Il Buddha ci ha 
insegnato a sviluppare il sentiero attraverso la 
contemplazione dcl nostro corpo e del nostro 

cuore. Il Dhamma non è da nessun'altra parte. 
E' qui, non in un qualche posto lontano. E' qui 
proprio nel nostro cuore e nei nostri corpi. 

Il meditante inoltre deve praticare con ener­
gia, rendere il suo cuore più grande e lum ino­

so, renderlo libero e indipendente. Fatta una 
buona azione, non portatevela nel vostro cuore, 
ma lasciatela. Avendo evitato di fare il male, 
lasciatelo. Il Buddha ci insegnò a vivere nel­

l'immediatezza dcl presente, nell'essere qui - e 
- ora. Non perdetevi nel passato o nel futuro. 

L'insegnamento che la gente comprende con 
più difficoltà e che entra maggiormente in con­
flitto con le sue opinioni, è quello del «lascia­
re» o «lavorare con una mente vuota». Questo 
modo di esprimersi è definito «linguaggio del 
Dhamma». Quando lo esprimiamo con termini 

comuni, diventiamo confusi e pensiamo che 

possiamo fare tutto quello che vogliamo. Può 
essere interpretato in questo modo, ma il suo 
reale significato è più vicino a questo: è come 
se stessimo portando una roccia pesante. Dopo 
un po' cominciamo a sentirne i l  peso, ma non 

sappiamo come lasciarla. Così sopportiamo 
questo grave peso tutto il tempo. Se qualcuno 

ci dice di gettarla via, rispondiamo «Se la getto 

via, non rimarrà niente». Se ci dicono dei tanti 
benefici che potremmo ottenere gettandola via, 
non vogl iamo crederci e continuiamo a pensa­
re: «Se la getto via, non avrò nulla». Così se­

guitiamo a portare la roccia pesante, finché 

non diventiamo così deboli ed esausti che non 

possiamo più sopportarla e allora la buttiamo. 

Dopo averla buuata, subito sentiamo i bene­

fici dcl lasciare. Ci sentiamo im mediatamente 
meglio e più leggeri e riconosciamo da soli 
quanto faticoso possa essere portare una roc­

cia. Prima di lasciare la roccia, non potevamo 
avere la possibilità di conoscere i benefici del 
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lasciarla. Così, se qualcuno ci. dice di lasciare, 
un uomo non illuminato non ne vede lo scopo. 
Sarebbe solo ciecamente attaccato alla roccia e 
rifiuterebbe di lasciarla fino · a che non· diventi 
così insopportabilmente pesante che la deve 
proprio lasciare. Allora può sentire da solo la 
leggerezza e il ristoro e così riconoscere da solo 
i benefici del lasciare. In seguito possiamo rico­
minciare a portare pesi, ma allora sappiamo 
quale sarà il risultato, così possiamo lasciarli 
con più facilità. La comprensione che è inutile 
portare dei pesi e che il lasciarli porta agio e 
leggerezza è un esempio del conoscere se stes­
si. Il nostro orgoglio, il senso di sé da cui di­
pendiamo, è la stessa cosa della roccia pesante. 

Come quella roccia, se pensiamo di lasciare 
l'idea di sé, abbiamo paura che senza di essa 
non rimarrebbe niente. Ma quando alla fine la 
lasciamo, comprendiamo da soli il benessere e 
il piacere del non attaccamento. Nell'educare il 
cuore, rion dobbiamo attaccarci né agli elogi né 
alle critiche. Volere elogi e non volere critiche 
è proprio del mondo. La via del Buddha è di 
accettare gli elogi quando sono appropriati e di 
accettare le critiche quando sono appropriate. 
Per esempio, nel crescere un bambino, è bene 
non sgridarlo tutto il tempo. Alcuni sgridano 
troppo. Una persona saggia sa qual è il mo­
mento giusto per sgridare e qual è quello per e­
logiare. Il nostro cuore è lo stesso. Usate l'in­
telligenza per conoscere il cuore. Usate atten­
zione nel prendervi cura del cuore. Allora sare­
te uno che è bravo nell'educare il cuore. E 
quando il cuore è attento; ci può liberare dalle 
sofferenze. La sofferenza esiste nei nostri cuo­
ri. Sempre complica le cose, le crea e rende il 
cuore pesante. Nasce qui e muore anche qui. 

La via del cuore è questa: talvolta ci sono 
buoni pensieri, talvolta cattivi pensieri. Il cuore 
è indeciso. Non gli credete! 
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Invece di fissare le condizioni del cuore, 
accettatele come sono. Sono solo come sono. 
Che sia buono o cattivo o altro, è solo così. Se 
non date importanza a queste condizioni, non 
diventeranno niente di più e niente di meno di 
quello che già sono. Se ci fissiamo a dare · loro 
importanza, saremo colpiti e soffriremo. Con 
la retta visione c'è solo pace. Ovunque vi se­
diate o siate distesi, là c'è pace. C'è pace ovun­
que, rion importa dove possiate andare. 

Ci sono milioni di modi per praticare il 
Dhamma, non c'è fine alle cose che possono 
essere dette sulla meditazione. Ci

· 
sono molte 

cose che ci possono creare dei dubbi. Lascia­
tele svaporare, non c'è più dubbio! Quando a­
vete una simile giusta comprensione non im­
porta se siate seduti o stiate camminando, c'è 
pace e benessere. Ovunque meditate, quello è 
il posto dove portare la vostra consapevolezza. 
Non portatela solo quando meditate seduti o 
camminando. Ogni cosa e ogni luogo è la vo­
stra pratiCa. C'è consapevolezza tutto il tempo. 
C'è presenza mentale tutto il tempo. Possiamo 
vedere nascere e morire il corpo e la mente tut­
to il tempo e non facciamo confondere i nostri 
cuori. Se arriva l'amore, fatelo tornare a casa 
sua; se viene l'ansia, fatela tornare a casa, se 
viene l'angoscia lo stesso. Seguiteli: Dove vi­
vono? Scortateli là. Non tenete _niente. Se prati­
cate in questo modo, siete come una casa vuo­
ta. O, per spiegarlo in altro modo, è un cuore 
vuoto, un cuore vuoto e libero da ogni male. 
Lo chiamiamo un «cuore vuoto», ma non è 
vuoto come se non ci fosse nulla, è vuoto di 
male e pieno di saggezza. Allora qualsiasi cosa 
facciate, la farete con saggezza. Penserete con 
saggezza. Mangerete con saggezza. Ci sarà so­
lo saggezza . .  

(trad. dall'inglese di MA. Falà) 



Mente-genitore e mente-magnanima 
. di Shundo Aoy�a 

Questo articolo è stato pubblicato dalla rivi­
sta giapponese in lingua inglese «Dli ARMA 
WORLD» della casa editrice Kosei Pu­
blishing Company di Tokio; nel fascicolo di 
novembr.e-dicembre 1988. · 

1 - Come parte della mia pratica di dana (ge­
nerosità), tempo fa ricevetti l'incarico di fare la 
cuoca per la durata di una sesshin, che è un pe­
riodo della durata di diversi giorni di pratica 
intensiva dello zazen. Ogni giorno lavoravo in 
cucina dalle quattro del mattino fino alle nove 

.. di sera. Una volta, quando i piatti furono ripot­
tati dalla sala di meditazione, fui colpita nel 
trovarne due con alcuni residui dì cibo.Mi 
chiedevo cosa fosse successo, . poiché sapevo 
che la nostra pratka vieta lo spreco di cibo. 
Guardai attentamente e trovai in entrambi i 
piatti, su di un frammento vegetale, un minu­
scolo insetto morto. Istantaneamente immagi­
nai i praticanti nella sala, immaginai due di es­
si indiv.iduàre gli insetti morti nel loro cibo e 
perdere l'appetito. Indecisi se mangiare quel ci­
bo, dovevano essersi sentiti profondamente af­
flitti. Nel «Tenzo · Kyokun»(l) · il maestro 
Dogen ha scritto: «Prima di tutto un controllo 
per vedere se nel riso ci siano insetti, grani, 
bucce o sassetti; in questo caso separarli accu­
ratamente». Pensavo di aver lavato le verdure 
perfettamente, eppure due insetti erano sfuggiti 
alla mia attenzione. 

Durante una lettura dopo la sesshin chiesi 
scusa per la mia negligenza e raccontai . il se­

. guente episodio. Quando ero bambina, venne a 
pensione presso il nostro tempio un uomo che 
insegnava l'arte di allevare i bachi da seta� Egli 
mi · raccontò la storia di come fece una brutta 
figura quando accettò un nuovo incarico come 
maestro nella prefettura di Aichi. In quella re­
gione la cerimonia del té è molto popolare. E' 
un distretto in cui la gente beve il té verde .ceri­
moniale con la stessa facilità con cui nelle altre 
parti del paese si prende il té ordinario. Era una 

calda giornata estiva e, sentendosi terribilmen­
te assetato, si fermò ad una fattoria e chiese u­
na tazza di té. Nel distretto di Aichi, in una 
qualsiasi casa colonica esiste la stanza per la 
cerimonia del té. Si dava il caso che l'anziano 
colono di quella particolare fattoria fosse un fi­
ne praticante. Ad · ogni modo . egli fraintese la 
richiesta del maestro: dopo averlo pregato di a­
spettare un momento, entrò, cambiò gli abiti e 
preparò la sala del té. Il maestro non aveva al- . 
cuna cognizione sulla cerimonia del té, e non 
sapeva come comportarsi. Si limitò a bere la 
tazza di té che l'anziano fattore aveva così ac­
curatamente preparato, poi si dileguò piuttosto 
sconcertato. 

Dopo quell'incidente, l'anziano colono disse 
ai vicini: «Il maestro era un tale conoscitore 
della cerimonia del té, che ho pensato fosse 
meglio non celebrargliela affatto, piuttosto che 
fargli la scortesia · di eseguirla manchevolmen­
te». Una persona qualsiasi avrebbe potuto dire 
a tutti che il maestro non apprezzava la ceri­
monia del té. Ma l'anziano uomo capì di aver 
frainteso il maestro e biasimò se stesso per a­
verlo messo in una posizione imbarazzante. 
Nella speranza che il maestro non avrebbe mai 
più dovuto attraversare una tale esperienza, 
preparò una storia e la diffuse per tutta la co­
munità. Questo è l'atteggiamento di un vero 
professionista del té. Sen-.no Rikyu, maestro 
del té del sedicesimo secolo, ha insegnato: 
«Sia l'ospite in armonia col cuore del suo invi­
tato; sià l'invitato in armonia col cuòre del suo 
ospite ( ... ). La mancanza di riguardo del padro­
ne di casa diviene la mancanza di riguardo del­
l'ospite. La · mancanza di riguardo dell'ospite 
diviene la mancanza di riguardo del padrone di 
casa». Nemmeno a .dirlo, un insetto o qualcosa 

. di simile in un piatto .rivela una grave mancan­
za da parte del cuoco. Tuttavia un ospite che 
lascia del cibo nel piatto perché c'è un insetto, · 
manca di considerazione.E' difficile mettersi al 
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posto di un altro. Quando sentiamo di dover e­

sprimere la nostra simpatia a qualcuno che è 
malato o che, per esempio, ha perduto i suoi a­

veri in un incendio, una visita sembra essere 
appropriata. Ma andiamo realmente per spirito 
di simpatia? O andiamo perché ci sentiamo ob­
bligati a farlo? In quest'ultimo caso, la nostra 
visita potrà servire solo a stancare la persona. 

Quando, parecchi anni fa, trascorsi venti 
giorni in ospedale, temevo che ricevere visite 
mi avrebbe stancata, così entrai in ospedale 
quasi in segreto. Anche così la notizia si diffu­
se e la gente venne. Nonostante fossi grata del 
fatto che queste persone si dessero la pena di 

venire nel caldo estivo, le loro visite mi esauri­
rono completamente. Una visitatrice tuttavia, 
una casalinga, fu nettamente differente dagli 
altri. Arrivò in grembiule dicendo: «Madre ba­
dessa, lasciate che faccia il bucato per voi. 
Posso massaggiarle la schiena?» Senza pensa­
re, le espressi il mio apprezzamento congiun­
gendo le mani in gesto di preghiera. 

Nel «Tenzo Kyokun» il maestro Dogen cita 
delle raccomandazioni ad essere rispettosi per­
fino nei confronti delle cose: «Usate gli averi 
e i possedimenti della comunità con altrettan­
ta attenzione che se fossero le vostre pupille. 
Un vecchio adagio dice: Considera la pentola 
come se fosse la tua testa; considera l'acqua 
come se fosse il tuo sangue. Quando maneg­
giate l'acqua, il riso o qualsiasi altra cosa, 
dovete avere la sollecitudine affettuosa ed at­
tenta di un genitore che alleva un bambino». 
Dogen disse che questa è la Mente-Genitore. 

Almeno una volta, per un istante, vorrei esse­
re attenta ad ogni dettaglio e rispettosa dci senti­
menti degli altri nel lavoro che faccio per loro. 

2- Il termine zen kanshiketsu significa lette­
ralmente «bacchette per la merda» (bacchette 

da gabinelto). Un monaco, che era andato in 
visita presso il maestro zen Yunmcn (morto nel 

949), chiese: «Cosa è un Buddha?». Yunmen 

rispose: «Una bacchetta asciutta per la merda». 
Quando l'abate, o chiunque degli insegnanti, 

lascia il monastero per una settimana o giù di 
lì, i novizi non se ne accorgono nemmeno. Ma 
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se non ci  fosse carta igienica, sentirebbero su­

bito la sua mancanza. Le bacchette da gabinet­
to, che in tempi lontani venivano usate per lo 

stesso scopo della nostra carta igienica, pote­
vano essere lavate e riusate indefinitamente. 
Le bacchette da gabinetto insudiciano se stesse 
per pulire noi. Se non sono buddha queste, co­
sa lo è? Sull'onda della gratitudine per loro, le 
riconosco come Buddha. E mi sono chiesta se, 
nel caso ricevessi un incarico sudicio, saprei 
affrontarlo con la stessa disposizione d'animo 
che avrei nei confronti di qualsiasi altro dei do­
veri di una badessa. Ne sarei beatamente orgo­
gliosa? Ho cercato di guardare negli intimi re­
cessi dcl mio cuore. L'unica risposta che ho sa­
puto dare, è inaccettabile: probabilmente me 
ne dorrei , metterci a confronto, sfavorevol­
mente, questo con altri lavori, e sarei tormenta­
ta da un senso di inferiorità. Kosho Uchiyama, 
una contemporanea autorità zen, ha detto: 
«Le violette sono violette. Le rose sono rose. 
Germogliare, sbocciare, appassire, invecchia­
re, ammalarsi - sono tutti stadi. Quando tocca 
a noi attraversare questi momenti, lasciamoci 
fiorienti e abbelliamo il presente momento di 
eternità». E' una frase commovente. Nella vita 
mondana ci sono molti ruoli diversi e vari gra­
di, alcuni più apprezzati di altri. Nel mondo 
della verità, il mondo dcl Buddha, non ci sono 
cose inutili. Ogni cosa è egualmente importan­
te, insostituibile e preziosa. Nulla è inessenzia­
le. Se non ci fossero bacchette da gabinetto o 
carta igienica, non sopporteremmo la giornata. 
Se un raccoglitore di carta straccia o uno spaz­
zino non passassero una volta ogni tanto, sa­
remmo davvero nei pasticci. Imbrattarsi con 

gli escrementi o coprirsi di sudiciume è il fon­
damento della buddhità. Possiamo anche cre­
dere di capire tutto ciò, ma quando è il nostro 
turno di sporcarci le mani, finiamo con il com­
piangerci. 

Il reverendo Yoshio Toi faceva di frequente, 
in vari raduni, un discorso intitolato: «Inchi­

narsi ai piedi degli altri». Una volta, un altro 
conferenziere gli si avvicinò, si prostrò ai suoi 

piedi e cominciò a massaggiarglieli diccn­
do:«Revcrcndo Toi , vi prego, quando tornate a 
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casa, chinatevi ai p iedi di vostra moglie e mas­
saggiatele i piedi in questo modo». Il reveren­
do Toi fece quanto gli era stato chiesto e più 
tardi ci raccontò quel che aveva pensato. 
Disse:«Erano passati quasi più di vent'anni da 
quando ci siamo sposati, eppure quella è stata 
la prima volta che ho visto le piante dei piedi 
di mia moglie. Mi ero vanamente chiesto se 
fossero graziose e sono rimasto colpito nel ve­
dere quanto fossero ruvide e sformate. Poi, mi 
venne da pensare questo: mia moglie, che era 
in un tempio cittadino, senza dubbio aveva pie­
di molto più aggraziati quando giunse per la 
prima volta al mio tempio come giovane sposa. 
Ella soleva sorvegliare il lavoro dei campi, 
fungeva da guardiano dcl tempio, ed usciva per 
ogni sorta di commissioni. Si addossava tutti i 
lavori duri del nostro povero tempio là sulle 
montagne, lavorando nei campi e in giardino, 
portando sulla schiena pesanti carichi. Le pian­
te dei suoi piedi hanno sofferto per il faticoso 
cammino attraverso rocce e radici, sui sentieri 
della montagna. Realizzando la verità di tutto 
ciò, ho chinato il capo ai suoi piedi e li ho mas­
saggiati con ardore». 

Abbiamo mai esaminato seriamente o ap­
prezzato in qualche modo le piante dei piedi, 
che compiono tutto il lavoro di sostenere que­
sto nostro corpo, sopportando costantemente 
l'urto inerente all'atto di camminare? Anche se 
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lo facessimo, sapremmo davvero scoprire il lo­
ro valore senza confrontarle con altre parti 
delcorpo? E ,sapremmo compiere un lavoro che 
ci richieda di assumere un ruolo simile a quello 
delle piante dei piedi? Esse sostengono l'intero 
corpo. Se non sono buddha loro, cosa lo è? Ma 
finanche questo tipo di discernimento è illusio­
ne. Nella vera adesione al proprio compito, 
non c'è spazio per pensieri di questo genere. 

Nel «Tenzo Kyokun» il maestro Dogen di­
ce: «Nel preparare una zuppa con verdure or­
dinarie non siate trasportati da sentimenti di 
avversione nei loro confronti, e non prendete­
le alla leggera; e neppure saltate di gioia solo 
perché vi sono stati dati ingredienti di qualità 
superiore per preparare una pietanza specia­
le». Egli riprendeva quelli che disdegnano una 
semplice minestra e si impegnano a fondo solo 
per un pranzo speciale; come a dire, coloro che 
per linguaggio ed atteggiamenti dipendono 
dalle persone o dai materiali coinvolti. Nella 
parte finale del testo, quella che riguarda le Tre 
Menti, Dogen ha scritto:«La Mente Magna­
nima è simile ad una montagna, stabile ed im­
parziale. L'oceano, per fare un esempio, è tol­
lerante ed osserva ogni cosa dalla visuale più 
ampia. Avere una Mente Magnanima significa 
essere senza pregiudizio e rifiutare di prende­
re partito». 

Benché la terminologia cambi, ciò che i no­
stri patriarchi dicono è un'unica e medesima 
cosa. Compiere qualsiasi pratica buddhista lie­
tamente e con raccolta devozione, senza nutri­
re simpatie o antipatie -- sia che ciò comporti 
la pulizia delle bacchette da gabinetto, stare in 
piedi, adempiere ai doveri di una badessa, pre­
parare una semplice minestra o allestire un 
banchetto -- tutto ciò può essere chiamato 
Mente Magnan ima. 

3 .  Ricordo un'altra storia a proposito delle 
bacchette da gabinetto. Parecchi anni fa, dopo 
essere appena tornata da un pellegrinaggio ai 
sacri luoghi buddhisti in India, parlai con un 
dottore di come mi fossi trovata male per la ca­
renza di comodità negli alloggi. Il dottore, che 
aveva prestato servizio sotto - le armi in Thai-



landia ed in Birmania durante la seconda guer­
ra mondiale, ricordò la sua esperienza: 

«I gabinetti erano usati solo dalle famiglìe 
delle classi più elevate, le persone ordinarie si 
arrangiavano fuori di casa. In quei luoghi i mo­
naci buddhisti godono di un'alta considerazione, 
perciò aì monaci e aì dottori veniva riservato 
l'uso dì tali comodità. La prima volta che entrai 
in uno di questi gabinetti notai, in un angolo, 
qualcosa di simile ad un contenitore per bac­
chette. AI suo interno c'erano bastoneini lucidi, 
piatti e neri, simili ai bastoncini da tavola. In un 
altro angolo c'era un maggior numero di bac­
chette, ma su queste c'era qualcosa di appiccica­
to. Dapprima non riuscii ad immaginare cosa 
fossero, ma infine mi resi conto che si trattava 
di un surrogato della carta igienica. Più tardi ve­
nivano raccolte, lavate ed usate nuovamente. 

I soldati giapponesi le confusero con i ba­
stoncini da tavola, voi lo sapete, che non facil­
mente reperibili in quei paesi. "Bastoncini! Ho 
trovato dei bastoncini ! "  gridavano . i soldati 
portandoli via nella loro esultanza» 

Pur vacillando per le risate, compresi che il 
racconto delle bacchette da gabinetto ha un suo 
significato. Non importa che valore abbiano o 
quanto indispensabili siano, certamente ci tro­
veremmo in difficoltà se venissero confuse con 
quelle da tavola. Pur essendo entrambe ugual­
mente utili, le loro applicazioni differiscono. 

Gli antichi ce lo insegnano in un bellissimo 
linguaggio:«La primavera non è alta e non è 

bassa. I rami in fiore sono di per sé lunghi o 
corti». 

La primavera giunge dovunque, egualmen- . 
te. Non arriva presto perché qualcuno lo desi­
dera, o lentamente per chi desidera un ritardo. 
La primavera arriva per tutti nello stesso mo­
do. Nella luce del sole le violette sono violette, 
i fiori di ciliegio sono fiori di ciliegio. Alcuni 
dei rami sono lunghi, alcuni corti. Ciascuno 
fiorisce di un fiore che gli è unico. 

Nel «Tenzo Kyokun». Dogen dice:«Mettete 
in alto le cose che naturalmente vanno in un 
posto alto, e in basso quelle che in basso re­
stano ben ferme. Le cose che per natura ap­
partengono ad un luogo alto, si sistemano al 
meglio in un luogo alto, mentre quelle che ap­
partengono ad un luogo basso, li trovano la 
loro più grande stabilità.» I contenitori e le pa­
lette di legno per il riso, e qualsiasi altra cosa, 
dovrebbero essere sistemati nel luogo che gli 
spetta. E mai maneggiare alcunché rudemente, 
accudendo solo gli oggetti pregiati e gettando 
via quelli banali.  Viene insegnato che tutte le 
èose, in cielo ed in terra, dovrebbero essere 
messe al loro posto con attenzione, una per u­
na, con sincerità. 

(trad. dall'inglese di Emmy Parisi) 

(1) Si tratta di un'opera fondamentale del mae­
stro zen Dogen Zenji, completata nel 1237. Ubaldini 
Editore ha pubblicato l'edizione italiana nel 1986 
con il titolo: «Istruzioni a un cuoco zen» (ndr). 

Sì del Consiglio di Stato all'UBI 

La domanda dell'Unione Buddhista Italiana, rivolta ad ottenere l'erezione in ente morale a fini d i  culto con 
conseguente personalità giouridica, ha ottenuJo a novembre il parere favorevole del Consiglio di Stato. 
L'istruttoria al ,ministero degli Interni - pur coniando sull'impegno della Direzione Generale Affari di 
Culto e sull'interessamento dell'on. Valdo Spini, sottosegratario agli Interni - era durata oltre due anni per 
la macchinosità della procedura prevista dalla legge del 1929 tuttora in vigore. Spetta ora al ministero 
degli Interni preparare il decreto, che, dopo la registrazione alla Corte dei Conti, sarà trasmesso alla 

Presidenza della Repubblica. 
. 
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La vita del Buddha nell 'antica arte dell'Asia 

8 .  Cina 
di Arcangela Santoro 

1 .  la penetrazione del buddhismo in Cina, 
che la tradizione leggendaria fa risalire al fil 
sec. a. C., é attestata con sicurezza per la pri­
ma volta in un editto del 65 d. C., ove si legge 
che il principe imperiale accoglieva alla sua 
corte una comunità di monaci e che lui stesso 
sacrificava al Buddha e ad una divinità taoi­
sta (1). E' assai probabile, tuttavia, che le pri­
me notizie ed una prima infiltrazione di que­
sta religione in Estremo Oriente risalgano a 
tempi anteriori, e derivino dai contatti con il 
mondo centroasiatico, cerniera culturale fra 
Oriente ed Occidente. 

E' a partire dal I secolo d.C., che il buddhi­
smo si diffonde in Cina, attraverso momenti e 
fasi diverse. A volte solo tollerato, a volte 
protetto ed incoraggiato dal favore della cor­
te, altre volte infine oggetto di vere e proprie 
persecuzioni, la storia del buddhismo cinese é 
costantemente segnata dal contrasto fra stato 
confuciano e clero buddhista. Un contrasto 
che trova le sue ragioni sia nella profonda di­
versità fra i principi ispiratori del confuciane­
simo ed i valori predicati dal buddhismo, sia 
in motivazioni più propriamente politiche ed 
economiche. 

Nei momenti più violenti di questo dissidio 
si verificarono quelle che i testi buddhisti cine­
si chiamano le Catastrofi della legge: quella 
di epoca Tang (842-845) fu una vera e propria 
proscrizione destinata ad infliggere un colpo 
quasi mortale al buddhismo cinese ed accom­
pagnata da una furia iconoclasta che distrusse 
gran parte della produzione artistica. 
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Se nella fase più antica in Cina il culto del 
Buddha venne associato a quello di divinità 
taoiste, con il trascorrere del tempo i l  pensie­
ro religioso indiano, sempre meglio conosciu­
to grazie all'opera dei traduttori, era destina­
to ad assumere una fisionomia originale.frut­
to dell'adattamento della speculazione fndia­
na al pensiero ed alla cultura locale. E' sO.tto i 
Sui (V-VI sec. d. C.) e sotto i Tang (Vll-X sec. 
d. C.) che si formano le sette e le scuole che 
segnano da un lato un breve periodo dUndia­
nizzazione del buddhismo cinese, dall'altro 
l'affermazione di numerose correnti o sette, 
alcune della quali avrebbero lasciato 'ampia 
traccia di sé non solo in Cina, ma anche in 
Giappone (2). 

la corrente che trovò immediata eco e dif­
fusione a livello popolare é quella della" Terra 
Pura, incentrata sulla devozione ad Amitabha 
e destinata ad avere straordinaria eco in 
Giappone con il nome di Amidismo (3). la 
Terra Pura non é altro che il paradiso del 
buddha Amitabha, costantemente accompa­
gnato dal bodhisattva Ava/okitesvara; é un 
luogo di eterna beatitudine, ove il devoto può 
ottenere di rinascere semplicemente grazie al­
la propria fede. la sola invocazione del nome 
di Amitabha distrugge qualsiasi karma, anche 
il più negativo, e garantisce al fedele la rina­
scita nel Paradiso d'Occidente offrendo una 
facile via di salvezza. 

In questa visione il paradiso non é più, co­
me nel primo buddhismo, una condizione di 
rinascita da cui si può decadere, ma é uno 



stato di beatitudine da cui il devoto discende­
rà esclusivamente per sua libera scelta. 
Questa concezione rassicurante e confortante 
si diffuse agevolmente fra il popolo, che in es­
sa trovava risposta alle inquietudini ed agli 
affanni della esistenza quotidiana. 

Una seconda scuola, anch'essa di ampia 
diffusione, é quella legata ali' A vatamsakasu­
tra, uno dei testi più significativi del Bud­
dhismo Mahayana. Essa si fonda sull'idea del­
la potenziale identità fra tutte le creature ed il 
Buddha: la luce interiore é solo offuscata da u­
na serie di macchie che devono essere rimosse, 
ed ogni essere umano può farlo raggiungendo 
cosi' la bodhi . Al centro della speculazione 
dell'Avatamsakasutra é il buddha Vairocana, 
buddha cosmico, ricettacolo di tutto l'universo, 
che si manifesta e rivela in infinite forme, tutte 
riconducibili al principio primo. 

Una terza scuola é quella Chang (termine 
che corrisponde al sanscrito dhyana, medita­
zione) fondata nel VI sec. da Bodhidharma e 
passata in Giappone con il nome di Zen. Essa 
può essere considerata il frutto supremo del­
l'incontro fra India e Cina, destinato a nutrire 
tutto l'Estremo Oriente (4). Polemizzando con 
la mediazione passiva del dhyana indiano, so­
stituisce ad essa una contemplazione attiva, 
un guardare le cose dal di dentro per unirsi e 
divenire tutt'uno con esse. Si raggiunge così 
la salvezza, che non é altro che una presa di 
coscienza de/l'esistenza in ognuno di noi della 
natura di Buddha, che attende di essere libe­
rata e non può essere ottenuta con sforzi, stu­
di o conoscenza libresca. 

2. Alla diffusione della religione buddhista 
si accompagnò, com'é naturale, una fiorente 
produzione artistica ricca di immagini sacre 
destinate al culto. Statue in bronzo e sculture 
in pietra, pitture parietali e dipinti su seta, ri­
lievi su roccia e in grotta si diffusero ampia­
mente sia nelle zone centrali dell'impero che 
in quelle periferiche. Fin dall'inizio i modelli 
iconografici formulati in India vennero modi­
ficati dal gusto e dal linguaggio figurativo ci­
nese che permeano non solo le figure minori e 
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Fig. 1 - Buddha in bronzo dorato (536 d.C.). La 
sinizzazione della immagine è evidente nel 
trattamento del panneggio e nella forma dell'alone, 
trasformato in una foglia percorsa da un motivo a 
fiamme. (Da Sullivan, fig. 59) Philadelphia, 
University Museum. 



l'ambientazione delle scene, ma si riflettono 
con forza ed eleganza anche nelle immagini di 

· Buddha e bodhisattva (fig. 1). 
Purtroppo della ricca produzione artistica 

molto é andato perduto durante le persecuzio­
ni di cui, come si é detto, il buddhismo venne 
fatto più volte oggetto. La più tragica e vio­
lenta, quella di epoca Tang, portò alla distru­
zione di numerose pitture ed alla fusione di 
molte delle opere in bronzo. La pittura cinese 
buddhista del periodo anteriore al IX sec. d. 
C. sopravvive per noi quasi esclusivamente 
nella produzione periferica delle grotte di 
Dunhuang (PARAMITA, 30) e nelle copie 
giapponesi. Delle opere in bronzo rimangono 
un numero limitato di esemplari, di cui il più 
antico risale al 338 d. C. 

Meno drammatica la sorte delle sculture e 
dei rilievi in pietra, gran parte dei quali pro­
viene dai grandi complessi rupestri che, a 
partire dal IV sec. d. C. vennero diffondendosi 
nel mondo cinese e che offrono una vivace te­
stimonianza del fiorire dell'arte buddhista e 
delle trasformazioni legate all'affermazione di 
nuove correnti e scuole. Le strutture in roccia, 
dislocate in diverse regioni, presentano una 
ricca decorazione plastica, ad altorilievo e ta­
lora a tutto tondo, accompagnata talvolta da 
resti di pitture. Spesso al'interno delle sale di 
culto sono state rinvenute steli di pietra, offer­
te, a mo' di ex voto, dai devoti. Frequenti sono 
le iscrizioni datate. Uno stesso centro può es­
sere stato attivo per più secoli, fornendo così 
gli elementi che consentono di seguire le mo­
dificazioni di pensieri e di stile verificatesi nel 
passare del tempo. 

Fra i complessi più antichi va ricordato 
quello di Yun Kang (nello Shansi) voluto dalla 
fede buddhista degli imperatori Wei che, sol­
lecitati dal monaco Tan-yao, procedettero al­
la costruzione di una serie di santuari e grotte 
ricavate nella parete rocciosa, secondo un 
modello formulato in India e ampiamente dif­
fuso in Asia Centrale. Al periodo più antico 
risalgono le nicchie scavate sulla parete che 
racchiudono al loro interno gigantesche im­
magini di Buddha, assisi o stanti (fig. 2) . 

27 

L'utilizzazione di figure gigantesche, attestate 
qui come in altri complessi (ricordiamo, ad e­
sempio che a Lung men, nell'Honan, l'impera­
tore Kao-tsung nel 672 fece scolpire una gi­
gantesca immagine di Vairocana affiancato da 
bodhisattva), riecheggia la produzione di 
Bamiyan (Afghanistan), e va ricollegata, dal 
punto di vista religioso, all'idea Mahayana del 
Buddha concepito non più come un maestro 
terreno, ma come un principio universale da 
cui tutto irradia. Accanto alle raffigurazioni di 
buddha affiancati da bodhisattva, all'interno 

Fig. 2 - Buddha dalla grotta XX di Yunkang, V sec. 

d. C. (h. 13,7). Il Buddha era affiancato da due 

bodhisattva e la nicchia in cui è collocato è decorata 

con un grande nimbo affollato di immagini di 

piccoli buddha. L'uso di immagini gigantesche, 
assai diffuso nei complessi rupestri cinesi, verrà 

assunto a simboli del buddha cosmico V airocana. 

(Da Sullivan, fig. 55) 



delle grotte sono assai di frequente rappresen­
tati episodi della vita del Buddha storico o an­
cora jataka: spesso questi soggetti occupano 

la fascia inferiore delle pareti, sormontata da 
bande con immagini di buddha e bodhisattva 
coronate da figure volanti. Frequentemente 
viene rappresentato l'incontro fra Vimalakirti 
e Manjusri, soggetto questo del Vimalakirti 

Nirdesa Sutra, assai caro e diffuso nel mondo 
cinese (5). Non mancano scene raffiguranti la 
contemporanea realtà storica, come il corteo 
imperiale scolpito a Lung Men. 

A partire dalla metà del VI sec. si afferma 
in Cina la scuola della Terra Pura, incentra­
ta, come si é detto, sulla devozione al buddha 

Amitabha. Benchè le radici di questo culto 
siano indubbiamente rintracciabili nel mondo 

indiano, esso ebbe ampia diffusione e fortuna 
in Tibet, e più ancora in Cina e poi in Giap­
pone. Intorno al Buddha della luce infinita, 
dello splendore incommensurabile, si sviluppò 

nel mondo cinese una vera e propria «religio­

ne della grazia» (6), che trovò presto una sua 
formulazione iconografica destinata ad essere 

l'ornamento murale favorito dei templi bud­
dhisti cinesi prima, giapponesi poi. La leg­
genda vuole che l'origine di questa iconogra­
fia sia soprannaturale. Il monaco Tao-siuan 

in un'opera del 664 racconta come un bodhi­
sattva richiedesse ad Amitabha di donare agli 

uomini una composizione capace di suscitare 
ed ispirare la devozione dei fedeli. E d  
Amitabha fece comparire nel tempio l'immagine 

richiesta. Questo narra la leggenda. Quanto al­
le notizie storiche, è assai probabile che il pro­
totipo delle immagini della Terra Pura sia stato 

creato nel VI sec.d.C. da Tsao Chung-ta, uno 
dei più illustri autori dell'arte buddhista cinese, 
cui si devono fra l'altro gli affreschi del tempio 
Kai-yuan a Changan. Nei due secoli seguenti 

immagini di questo soggetto decoravano gli al­
tri santuari cinesi. Purtroppo nulla rimane di 

Fig. 3 - Il paradiso di Amithabha. (Dalle grotte di Nanhsiang Tang). Uno dci terni piì:1 frequenti e cari all'arte 
buddhista cinese, in cui si esprime !'affermazione e l'ampia diffusione del culto di Amithaba. (da Studies in 
chinese art, fig. 43) Washington, Free Gallery of Art. 
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queste opere, distrutte nella persecuzione 
Tang. E' tuttavia possibile farsene un'idea aura­
verso le numerose raffigurazioni di Dunhuang e 
le imitazioni dell'lloryuji a Nara. La raffigura­
zione della Terra Pura, per la sua complessità 
e ricchezza scenografica (7), trova il suo i­
deale mezzo espressivo nella composizione 
pittorica: tuttavia in forme più semplificate, e 
per così dire riassuntive dei paesaggi naturali 
ed architettonici e della fitta folla di bodhisat­
tva e suonatori, esso venne raffigurato anche 
in scultura. Nella figura 3 è rappresentato un 
esempio proveniente dal complesso rupestre 
di Nan-hsiang Tang (Honan). Il buddha 
Amitabha assiso in padmasana e atteggiato in 
abhayamudra occupa l'asse ed il centro spa­
ziale della composizione; di fronte a lui lo 
stagno pieno di fiori di loto. Una fitta schiera 
di bodhisattva, stanti o assisi su fiori di loto, 
affollano la scena generando diversi piani di 
profondità. Ai lati due palazzi, sintetica e­
spressione del paesaggio architettonico che 
compone lo sfondo dei paradisi di Dunhuang. 
In alto figure volanti e la ricca profusione di 
ornamenti che pendono dal baldacchino. Tutti 
gli elementi figurativi, umani ed architelloni­
ci, sono organizzati e disposti in funzione del­
la immagine centrale, in una unità spaziale 
veramente mirabile. 

3. Una singolare tipologia di immagini di 
Buddha, poco note al grande pubblico, ma 
particolarmente significative non solo e non 
tanto per la storia dell'arte, quanto per la sto­
ria del pensiero religioso, é quella indicata 
con il nome di Buddha cosmologici. 

I lettori di Paramita, che hanno avuto la 
pazienza e la costanza di seguirmi nel corso 
del tempo, ricorderanno forse come già si sia 
fatto cenno di questa particolare iconografia 
parlando di una pittura parietale di Khotan 
raffigurante un Buddha con il corpo intera­
mente riempito da una serie di simboli (PA­
RAMITA, 26, fig. 5). Immagini analoghe, ma 
non identiche, compaiono nell'arte buddhista 
cinese: esse sono cronologicamente colloca­
bili nel VI-VII sec.d.C. e comprendono sia pit-
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Fig. 4 - Buddha cosmologico (VI sec. d. C.). L'abito 
del Buddha è fittamente riempito da una serie di 

scene riferibili alla predicazione di Shakyamuni del 
Dirghagama Sutra. (da a. Falco Howard, fig. 1). 
Washington, Free Gallery of Art. 



ture di Dunhuang che bronzi e statue di epoca 
Sui e Tang. Fra le opere meglio conservate si 
colloca una statua in marmo grigio attribuita 
al periodo Sui (fig. 4). 

L'immagine, acefala e mutila delle mani, 
raffigura un Buddha stante con il corpo total­
mente avvolto nel classico manto monastico. 
Il tessuto della samghati cade senza il minimo 
cenno di pieghe o panneggio, costruendo così 
una superficie liscia, piana e continua sulla 
quale sono scolpite, a basso rilievo, una fitta 
serie di scene che ricoprono interamente lo 
spazio dell'abito. I soggetti rappresentati sono 
molti e vari: la loro elencazione e descrizione 
richiederebbe uno spazio ben più ampio di 
quello a nostra disposizione. 

Ci limiteremo perciò ad indicarne alcuni. 
Sulla parte frontale, al di sopra di due fasce 
rappresentanti i tormenti degli inferi, lo spa­
zio é organizzato in bande sovrapposte il cui 
centro costituisce un vero e proprio asse ver­
ticale che comprende, dal basso verso l'alto, 
l'albero, il loto, lo stupa, il cavallo, due dei 
quattro incontri, il cielo dei Traya-strimsa. 
Sulla parte posteriore sono raffigurati i quat­
tro incontri, l'episodio di Manjusri e 
Vimalakirti, un'assemblea celeste. Sulle parti 
laterali anteriori e posteriori appaiono nume­
rosi episodi della vita del Buddha storico e 
scene di jataka. Mentre nella immagine 
khotanese i soggetti raffigurati sul corpo del 
Buddha sono elementi simbolici (sole, luna, 
vajra, gioielli, cerchi e triangoli .. .) che non 
narrano, ma evocano un livello mistico che e­
sprime l'identità fra il corpo del Beato e 

1 )  Per la storia del buddhismo in Cina si veda P . 
DEMIEVILLE, Le bouddhisme chinois, Encyclo­
pédie de la Pléiade, Histoire des Religions, I, Paris 
1 970, pp. 1 249-1319. 

2) Una descrizione sintetica delle diverse scuole in 

G. TUCC/, Asia Religiosa, Roma 1946, pp. 159-172. 
3) Sull'Amidismo e sui punti di contatto con il 

pensiero religioso cristiano rimane fondamentale 
H. DE LUBAC, Aspetti del Buddhismo, Milano 
1980, pp. 367-469. 

4) G. TUCCI, op cit., p. 1 69. 
5) Sul significato di questo sutra nella cultura ci-

l'Universo (tutto in uno, e uno in tutto, come 
recitano i testi), nelle immagini cinesi una 
gran parte delle figurazioni ha carattere nar­
rativo. Più esattamente vengono raccontati gli 
episodi più significativi della vita del Buddha 
storico, dalla nascita agli incontri, alle con­
versioni miracolose da lui operate; o ancora 
si narrano jataka famosi, come il Dipamkara. 
Si tratta sempre e comunque di eventi, presen­
ti o passati, ricollegabili con Shakyamuni. 
Anche gli elementi che costruiscono l 'asse 
verticale della decorazione frontale sono ele­
menti legati alla iconografia della fase anico­
nica, l'antica fase in cui il Buddha non era 
mai rappresentato in forma umana, ma se ne 
suggeriva la presenza informa simbolica (8). 

Alla chiara differenza iconografica fra il 
Buddha di Khotan ed i Buddha cosmologici ci­
nesi, deve corrispondere un diverso significato 
religioso delle due immagini. Se la prima é fa­
cilmente riconducibile alla speculazione ma­
hayanica avanzata espressa nell'A vatamsaka­
sutra, incentrata intorno al buddha cosmico 
Vairocana, la seconda é piuttosto da riconnet­
tere con una esaltazione e glorificazione del 
Buddha Shakyamuni. 

Sono questi i risultati, a parer mio estrema­
mente convincenti, cui giunge in un recente stu­
dio A .  Falco Howard (9). Servendosi di elementi 
di confronto derivanti da altre raffigurazioni, e 
con uno studio puntuale di testi hinayana fra cui 
il Dirghagamasutra, tradotto in cinese nel 414 
d.C., la studiosa indica nell'immagine del 
Buddha cosmologico cinese l'apice del culto de­
dicato al buddha storico Shakyamuni. 

nese rinvio a P. DEMIEVILLE, Vimalakirti en 
Chine, in L'enseignement de Vimalakirti, trad. di E. 
Lamette, Louvain 1962, pp. 438-455. 

6) Il. DE LUBAC, op. cit., p. 1 65. 
7) Gli elementi fondamentali della iconografia 

della Terra Pura sono già stati da me indicati in 
PARAMlTA 30. Per comodità del lettore li ripro­
pongo qui di seguito. «Al centro della composizione 
è raffigurato il Buddha, di proporzioni maggiori di 

tutti gli altri personaggi, assiso in padmasana su un 
fiore di loto ed atteggiato nel gesto della predicazio­
ne. In allo e ai lati un vasto paesaggio, caratterizzato 

(segue a pag. 31) 
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A Salsomaggiore il congresso UBI 

I l  secondo congresso dell'Unione Buddhista Italiana avrà luogo a Salsomaggiore (Parma) 

e al vicino Monastero Fudenji di Soto Zen nei giorni 5 e 6 maggio; con il congresso sarà 

anche celebrata la Festa Nazionale del Vesak. Così è stato deciso dal Consiglio Direttivo 
dell'UBI, che si è riunito a Milano lo scorso 29 novembre. Il programma, in corso di 

definizione, prevede tra l'a1tro: 
cerimonie buddhiste, celebrate da monaci zen, theravada e vajrayana; 
una conferenza del prof. Riccardo Venturini dell'Università di Roma «La Sapienza» sul 

tema: «Uomo e ambiente nell'insegnamento buddhista» ; 
una conferenza del dott. Adalberto Bonecchi sul tema: «L'ecologia della mente nel 

buddhismo e nella psicologia transpersonale»; 

dimostrazioni di arti marziali e cerimonia del té; 

proiezioni di videocassette, mostre di pitture, ecc. 

Tutti i centri di Dharma sono invitati ad assicurare una larga partecipazione al congresso 
e alla Festa del Vesak ; il monastero Fudenji, incaricato dell' organizzazione, spedirà entro 

febbraio il programma dettagliato con le modalità per le prenotazioni. 

Per informazioni: tel. 0524/66667 (ore 9 - 12). 

(continua da pag. 30) 

da costruzioni architettoniche leggere (padiglioni, 
torri, baldacchini . . .  ), alberi, uccelli, figure volanti e 
danzanti . In primo piano uno stagno coperto di fiori 
di loto da cui emergono, sotto forma di bambini, le 
anime dei fedeli che qui rinascono. Amitabha é af­

fiancato da due bodhisattva, i suoi due accoliti, an­
ch'essi collocati su fiori di loto. Le composizioni so­
no spesso complicate ed affollate da innumerevoli 
personaggi: buddha, bodhisattva, danzatori e suona­
tori, e da scene secondarie (jataka): ma vige comun­
que in esse una rigorosa simmetria e permangono gli 
elementi fondamentali di riconoscimento». 

8) Per la fase aniconica ed i simboli usati rinvio a 

3 1  

PARAM!TA, 22. 
9) A. FALCO l!OWARD, The imagery ofthe co­

smologica! Buddha, leiden 1986. 
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L'intreccio nell'antica l(ucl1a 

di Hinayana e Mahayana 
di Alberto Borromeo 

Il testo che segue è un estratto della tesi di laurea di Alberto Borromeo «Iconografie e 
stili nei Jataka di Kizil», presentala all'Università di Roma «La Sapienza» (relatore: 
profssa Arcangela Santoro). Questa è la tesi vincitrice nel terzo concorso per premi di 
laurea, indetto dalla Fondazione Maitreya per l'anno accademico 1987-1988. Estratti 

di altre tesi concorrenti saranno pubblicati nei prossimi quaderni. 

1 .  L'esplorazione fortunata e audace, com­
piuta nelle zone desertiche dell'Asia Centrale 
fin dagli inizi del Novecento da archeologi in­
glesi, francesi, tedeschi, russi e giapponesi, ha 
fatto conoscere al mondo l'immenso patrimo­
nio culturale e artistico sepolto sotto le sabbie 
di questi deserti e ha salvato dall'oblio e dalla 
sicura distruzione una imponente quantità di o­
pere d'arte e manoscritti. 

Tra le spedizioni che si sono succedute nel 
tempo, vanno ricordate soprattutto quelle del 
grande archeologo inglese Sir Aurei Stein (tra 
il 1903 e il 191 5), dei tedeschi Albert 
Grunwedel e Albert von LeCoq (1902-1913),  
del francese Paul Pelliot (1906-1909). 

Da queste regioni, ormai riconosciute come 
importante cerniera nel traffico delle idee tra 
Oriente e Occidente, tutte queste spedizioni ri­
portarono in Europa manoscritti e pitture. 

Il clima secco aveva permesso infatti la con­
servazione di importanti documenti, la cui dif­
ficilissima decifrazione è durata parecchi anni 
e non può dirsi ancora conclusa. Per quanto ri­
guarda le pitture recuperate da queste spedizio­
ni, se è vero che di gran parte di esse si è già 
scritto e pubblicato molto, alcune restano tutta­
via ancora da esaminare. 

Fino a tempi recentissimi, è stato possibile 
tracciare una storia dell'arte dell'Asia Centrale 
Orientale solo grazie alle informazioni che de­
rivavano da questi reperti. Infatti la prima e la 
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seconda guerra mondiale e la successiva chiu­
sura della Cina ai viaggiatori ed agli studiosi 
occidentali, hanno impedito la continuazione 
delle esplorazioni compiute nei primi anni del 
secolo. Per questo motivo dal 19 1 5  in poi gli 
studi, non essendo più alimentati da nuove op- · 
portunità, si sono limitati ad un'analisi del ma­
teriale trasportato dagli archeologi in Europa. 

La scelta dcl materiale da asportare era av­
venuta in condizioni molto difficili, in modo 
tutto sommato abbastanza casuale e con criteri 
scientifici che oggi definiremmo sorpassati. 

Attualmente i Cinesi si lamentano dello 
"scempio" operato dagli archeologi europei, 
che prelevarono parte degli affreschi nelle 
grotte della regione, spesso anche incidendo . 
sulle pareti delle grotte alcune frasi a testimo­
nianza dcl loro intervento. Se da un lato non si 
può dar torto ai Cinesi (è sufficiente infatti os­
servare le lacune che ancora spiccano nell'am­
bito della decorazione di alcune grotte di 
Kizil), è tuttavia innegabile che l'intervento de­
gli archeologi europei abbia salvato gran parte 
delle pitture da sicura rovina. 

Un'analisi della pittura dell'Asia Centrale 
Orientale non può prescindere dalle conclusio­
ni degli studiosi dci primi decenni del secolo, 
che affrontarono i diversi problemi storici, sti­
listici, iconografici e di datazione, scaturiti dal­
l'esame di quei reperti. Dalle loro considerazio­
ni nacquero opere fondamentali sostanzialmen-



te valide ancora oggi (1), ma negli anni succes­
sivi fino ad un recente passato la mancanza di 
nuovo materiale non ha consentito ad altri stu­
diosi di verificare le tesi proposte in quelle pri­
me opere. 

Oggi la situazione sta cambiando, ed anche 

da parte cinese si stanno facendo sforzi notevo­
li per conservare e studiare le opere d'arte ri­
maste in loco, che si consideravano ormai per­
dute. Nel caso specifico, eccellenti riproduzio­
ni fotografiche apparse in recenti opere di au­
tori cinesi (2), consentono al momento di com­
pletare il quadro necessariamente frammenta­
rio definito in precedenza solo grazie ai dipinti 
prelevati dagli archeologi europei e conservati 
nei musei di Berlino, Londra, ecc. ( . .. ). 

2. L'oasi di Kucha si trova all'incirca a metà 
strada tra Turfan e Kashgar, sul percorso set­
tentrionale della Carovaniera della Seta, a Sud 
della catena del Tianshan. Essa comprendeva 
diverse località, tra le quali Kirish, Kizil, 

Qumtura, Subashi, Duldur-Akhur ed era la se­

de di un i mportante stato sovrano ( ... ). Nel cor­
so della sua storia, Kucha, governata da un so­
vrano locale come diverse altre ciuà-stato dcl 
bacino del fiume Tarim, fu sottoposta per lun­
go tempo al dominio cinese, prima degli Han e 
poi dei Tang ( . . .  ). Quando la Cina, dopo un se­
colo di dominazione, iniziò a disinteressarsi 
nuovamente di Kucha verso la metà dcll'VIII 
secolo, il potere non tornò più nelle mani del­
l'aristocrazia indoeuropea, perché comparve u­
na nuova potenza, gli Uighur, che aprirono un 
nuovo capitolo della cultura centro-asiatica, sia 
in campo artistico che religioso. 

II pellegrino buddhista Xuanzang visitò 
Kucha proprio intorno all'anno 630 nel corso 
del suo viaggio dalla Cina verso l'India. Egli ci 

ha lasciato nel Xiju ji la seguente descrizione 
dell'oasi: "Il regno di Kucha si estende per cir­

ca mille Li da Est a Ovest, e per circa seicento 

Li da Sud a Nord. La circonferenza della capi­
tale va da diciassette a diciotto Li. Il suolo è a­
datto alla coltivazione del miglio rosso e del 
frumento; inoltre produce riso della specie gen­
gtao, uva, melograni e una grande quantità di 
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pere, prugne, pesche e mandorle. Vi si trovano 
miniere d'oro, di rame, di ferro, di piombo e di 
stagno. Il clima è mite; i costumi puri e onesti; 
la scrittura (o la letteratura?) è stata presa 
dall'India, ma alquanto modificata. I musici di 
questo paese superano quelli degli altri regni 

per il talento di cui danno prova con il flauto e 
il liuto (3). 

Gli abitanti si vestono con stoffe di seta 
broccata (o di lana rozza), portano i capelli 
corti e indossano berretti da cui pendono bande 
fluttuanti. Nel commercio fanno uso di monete 
d'oro, d'argento e di rame. 

L'attuale sovrano appartiene alla razza di 
Kucha, e poiché la sua sapienza è ridotta si la­
scia dominare da potenti ministri. Di solito ai 
bambini appena nati si appiattisce la testa con 
una tavoletta lignea (4)». 

In particolare, inoltre, il pellegrino cinese 
notò a Kucha un centinaio di sangharama e 
contò oltre cinquemila religiosi buddhisti se­
guaci del Piccolo Veicolo (Scuola dei 
Sarvastivadin). 

L'oasi di Kucha descritta da Xuanzang do­
veva essere insomma, secondo il pellegrino, un 
grosso centro dcl buddhismo Hinayana, la dot­
trina buddhista attestata particolarmente nei 
centri dcl ramo settentrionale della Carova­

niera della Seta. X uanzang notò anche che gli 
usi dci monaci erano identici a quelli indiani, 
sia dal punto di vista dottrinale che da quello 
disciplinare (Sutra e Vinaya); che i monaci u­
savano gli stessi Lesti originari dell'India e vi­
vevano con estrema purezza essendo di esem­

pio per tutti. 

Tra le numerosissime statue del Buddha vi­
ste a Kucha, Xuanzang ne notò diverse ricca­

mente adorne, decorate con pietre preziose e 
coperte di seta. Queste immagini venivano 
condotte su dei carri in giro per le strade i n  
occasione d i  alcune festività, dando luogo a 
quella che veniva chiamata la "processione 
delle immagini " ;  in quelle occasioni la gente 
si radunava in gran numero nei luoghi delle 

assemblee. 

Questa, che è un'ullcriore prova dell'intensa 
attività religiosa buddhista di Kucha, sembra 



contrastare sorprendentemente con il carattere 
Hinayana del buddhismo di Kucha all'epoca 
del viaggio di Xuanzang. In effetti, tradizional­
mente si pensa che in un contesto religioso de­
finito come Hinayana non possano esistere del­
le immagini dcl Buddha riccamente adornate 
con pietre preziose, essendo questo tipo di 
Buddha una caratteristica del buddhismo 
Mahayana. 

In reallà non esiste contraddizione, e anzi 
l'esempio di Kucha ci consente di stabilire che 
l'immagine e l'adorazione del Buddha "ingioiel­
lato" non appartiene esclusivamente ad un bud­
dhismo religioso e devozionale quale fu, sotto 
certi aspetti, il buddhismo Mahayana (5). ( . . . ) 

3. Possiamo dire, d'accordo con Xuanzang, 
che la religione fondamentale onorata era il 
buddhismo. Ma quale tipo di buddhismo? I te­
sti insistono sul fatto che a Kucha era presente 
il buddhismo Hinayana, e ciò sembra confer­
mato anche dalla ricchissima produzione figu­
rativa di Jataka, uno degli aspetti iconografici 
più diffusi nell'oasi. 

Tuttavia la presenza di Jataka non implica 
un sistematico riferimento al buddhismo Hina­
yana. L'equivalenza Jataka-Hinayana non sem­
bra potersi considerare assoluta anche perchè 
le raffigurazioni di Jataka, o la scelta particola­
re di certi Jataka, continuano ad essere diffuse 
anche in un contesto di buddhismo Mahayana 
avanzato. Inoltre, in contrasto con le testimo­
nianze scritte, compare tutta una serie di raffi­
gurazioni che sarebbe difficile inserire nell'am­
bito di un buddhismo Hinayana; per esempio 
l'ampia diffusione di scene di adorazione del 
Buddha da parte dei Bodhisattva. 

Un altro elemento che emerge con chiarezza 
è che nell'ambito di una scena di carattere bud­
dhista (il 75% delle pitture di Kucha ritrae pre­
diche del Buddha) compaiono fra gli ascoltato­
ri personaggi che possono essere intesi come 
divinità dcl Pantheon indiano non buddhista o 
che per la loro iconografia sono sicuramente 
attribuibili ad un buddhismo di carattere tantri­
co. In tale senso aiutano l'identificazione la 
moltiplicazione delle teste e delle braccia e la 
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presenza di specifici attributi nelle mani di 
questi personaggi. Esempi per questo dipo di 
figure si trovano nella Hochliegende Hohle del 
secondo complesso di kizil, in cui Shiva e 
Shakti compaiono nell'episodio della conver­
sione dello yaksa Atakiva/Alakiva e nella 
SchluctMhlc (6). 

Pertanto si può dire che, relativamente all'i­
conografia di certe immagini, Kucha offre la 
testimonianza della presenza e della matura­
zione di un Mahayana che ha assorbito tradi­
zioni indiane non buddhiste. 

Tuttavia, dando credito alle notizie traman­
dateci da Xuanzang, si continua generalmente 
a sostenere che Kucha era un centro prevalen­
temente Hinayana, in cui scarsa importanza 
veniva data al buddhismo Mahayana. Abbiamo 
visto invece quanto era complessa la realtà re­
ligiosa Kucheana! Da un esame approfondito 
delle fonti risulta che entrambe le dottrine bud­
dhiste coesistevano, ciascuna probabilmente 
con alti e bassi in epoche differenti. La tolle­
ranza religiosa dei sovrani e il carisma di alcu­
ni monaci vissuti a Kucha sono stati senza 
dubbio fattori decisivi per il predominio dell'u­
na o dell'altra delle due correnti nelle diverse 
epoche. 

4. E' noto che il buddhismo Hinayana pre­
dominava a Kucha prima della conversione del 
famoso monaco Kumarajiva dalla dottrina 
Hinayana alla Mahayana intorno all'anno 356; 
tuttavia ciò non esclude che anche il  buddhi­
smo Mahayana avesse un certo seguito. 

Kumarajiva apparteneva ad una famiglia di 

origine indiana (Kashmir) stabilitasi a Kucha. I 
suoi antenati avevano ricoperto importanti in­

carichi pubblici nel Paese e suo padre, buddhi­
sta fervente, era stato sul punto di rinunciare a­
gli onori civili per abbracciare invece la vita 

monastica, se non fosse stato per il re di Kucha 

che per distoglierlo da questo proposito gli die­
de la propria sorella in moglie: da questa unio­
ne nacque Kumarajiva. 

Ancora fanciullo fu condotto dalla madre in 
Kashmir affinché potesse studiare la dottrina 



buddhista e la letteratura indiana. Al ritorno 
dall'India si fermò per un anno a Kashgar, vo­
lendo continuare a studiare l'Abhidharma. Nel­
la sua biografia, tradotta dal Tripitaka da parte 
di Sylvain Lévi, Kashgar a quell'epoca appare, 
al pari di Kucha, come brillante centro di cul­
tura indiana, al punto che i sovrani di queste 
due città si disputavano l'onore di ospi tare alla 
loro corte un monaco così sapiente come il gio­
vane Kumarajiva. 

Quando Kumarajiva rientrò a Kucha, il so­
vrano dell'oasi, Po Chucn secondo la trascri­
zione cinese, gli venne incontro per salutarlo, e 
due dei figli dcl re divennero suoi discepoli. 

Kumarajiva visse quindi a Kucha con il suo 
maestro Vimalaksa, originario dcl Kashmir, fi­
no all'anno 384, quando venne condono in 
Cina dal generale cinese Lu Guang, che aveva 
invaso l'oasi di Kucha con le sue truppe. 

Durante il lungo soggiorno di Kumarajiva a 
Kucha, e proprio a causa della sua grande per­
sonalità, il predominio passò al buddhismo 
Mahayana almeno fino all'epoca della partenza 
di Kumaraj iva per la Cina. 

Nello stesso periodo (356-384) il buddhi­
smo Hinayana era sostenuto da Fo-t'u-she-mi 
(Buddhasvamin), abate di otto importanti mo­
nasteri a Kucha. All'inizio dcl V secolo il pre­
dominio fu di nuovo del buddhismo Hinayana, 
come testimonia il monaco indiano Dharmak­
sema durante la sua visita a Kucha (7). 

Probabilmente allora il buddhismo Maha­
yana aveva perso l'importanza anche in seguito 
alla partenza di Kumarajiva. 

Più tardi, intorno all'anno 583-584, il bud­
dhismo Mahayana riacquistò il primato. A 
quell'epoca infatti il sovrano di Kucha, devoto 
seguace della corrente Mahayana, chiamò a 
Kucha il maestro indiano Mahayana Dharma­
gupta, il quale si fermò a Kucha due anni per 
insegnare la dottrina Mahayana (8). 

Testimonianze della fede buddhista dci so­
vrani e del popolo di Kucha si trovano in molte 
pitture di Kizil. Diverse scritte dedicatorie e di­
verse immagini di committenti appaiono nei 
dipinti a prova del fervore religioso della popo­
lazione. 
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In un affresco nella grotta di  Maya, per e­
sempio, si trova lo stesso re di Kucha accom­
pagnato da cavalieri. 

Ancora in epoca successiva Kucha tornò a 
preferire la dottrina Hinayana, come testimonia 
Xuanzang all'epoca del suo viaggio intorno al­
l'anno 630. L'affermazione di Waldschmidt, 
«che i monaci dci Ming-ai e di Qysil e proba­
bilmente dell'intera zona intorno a Kucha fos­
sero seguaci della scuola Sarvastivadin fino 
all'VIII secolo e che di conseguenza la  loro ar­
te fosse un'arte Hinayana» (9), non può essere 
applicata alla situazione dcl buddhismo a 
Kucha. Infatti se è vero che nel V secolo pre­
domina la corrente Hinayana, ciò non vuol dire 
che il Mahayana fosse stato soppresso comple­
tamente. Dcl resto, Dharmaksema dice solo 
che la maggior parte dci Kuchcani, perciò non 
tutti, seguivano la corrente del Piccolo 
Veicolo. 

5. E' opportuno non interpretare troppo rigi­
damente le affermazioni delle fonti e dei pelle­
grini cinesi circa l'appartenenza dei Kucheani 
ad una o all'altra corrente. Essa va considerata 
invece in modo piuttosto elastico: valga come 
esempio la fucile conversione di Kumarajiva 
per illustrare questo comportamento; Kuma­
rajiva apparteneva nel 350 alla corrente 
Hinayana e, recatosi in Kashmir e a Kashgar 
per approfondire le sue conoscenze in questa 
dottrina ( 10), conobbe i l  monaco Suryasoma di 
Yarkand che favorì i l  suo avvicinamento alla 
corrente Mahayana. Tornato a Kucha nel 356, 
pochi anni dopo, nel 363, e dopo essere stato at­
tivo come maestro Mahayana, Kumarajiva ini­
ziò a studiare il Vinaya dci Sarvastivadin ( 1 1) e 
fu discepolo dell'abate Hinayana Fo-t'u-sche­
mi (Buddhasvamin). Questo fatto sembra una 
prova evidente della coesistenza di entrambe le 
dottrine a Kucha. Fa testo infine che anche il 
monaco Kuchcano Dharmabhadra si convertì 
alla fine dcl IV secolo dalla corrente Hinayana 
a quella Mahayana (12). 

Prova della precoce diffusione dcl buddhi­
smo Mahayana a Kucha è nel fatto che i mona­
ci kuchcani traducevano in Cina i testi Maha-



yana già verso la metà dcl III secolo (1 3). Ciò 
presupponeva ovviamente una conoscenza e 
pratica dcl testo sicuramente molto antecedente 
alla data della traduzione. 

L'attività di traduzione dci testi buddhisti da 
parte di questi monaci kucheani, cd in partico­
lare la loro scelta dci testi da tradurre, potrebbe 
aiutare forse a stabile meglio quale indirizzo 
dottrinario era allora preferito. B isogna però 
considerare anche che alcuni testi potrebbero 
essere andati perduti e che altri, sebbene molto 
diffusi, potrebbero anche non essere mai stati 
tradotti. 

(1) A. GRUNWEDEL, Altbuddhistiche Kulls1a11en in 
Chinesisch-Turkistan, Ber/in 1 9 1 2. 

A. GRUNWEDEL, Alt-Kutscha, Ber/in 1920. A. VON 
LECOQ, Dìe Buddhìstische Spalanti/ce ìn Mìllelasìen, 
voli. I-V, Ber/in 1922-1 926. A. VON LECOQ, L. 
WALDSCIIMIDT, Die Buddhistische Spatantike in 
Mittelasien, voli. VI-Vll, Berlin, 1928-1933. 

(2) AA. VV., The Grotto Art of China, The Kizil 
Grottoese, tre volumi, Tokyo, 1983- 1985. 

(3) Più ancora di altre regioni «occidentali», Kucha era 
famosa negli Annali Cinesi per notizie relative alla musica, 
apprezzata alla Corte cinese soprattutto in seguito alla con­
quista di questo regno, avvenuta nel 384 ad opera del gene­
rale Lu Guang: Vedi: LIU MAU-TSAI, Kutscha 11nd seine 
Beziehungen zu China vom 2 vom bis zum 6. Jahrhundcrt 
nach Christus, 2 voli., Wicsbadcn 1 969. 

Su 134 titoli di opere tradotte, 76 risultano 
Mahayana, 45 Hinayana, 4 Dhyana, 4 sono a­
giografie e 5 diversi. I testi tradotti all'epoca di 
Kumarajiva erano 58 (38 Mahayana, 20 Hina­
yana). Queste proporzioni, oltre a non escludere 
alcuna corrente buddhista in particolare, sem­
brano rispecchiare più o meno lo stato di parità 
tra le diverse correnti buddhiste a Kucha (14). 

Un'ulteriore prova della tolleranza e della 
mancanza di barriere tra le correnti buddhiste è 
nel fatto che lo stesso traduttore (per esempio 
Kumarajiva) traducesse contemporaneamente 
testi appartenenti a correnti diverse. 

(4) S. BEAL, Si-yu-ki, Buddhisl Records of the Western 
World, ristampa Lon<lon-New York 1 968, p. 19-24. 

(5) P. MUS, LE BUDDHA PARE', B EFEO, XXVIII, 
1928, pp. 153-278. 

(6) A . : : :  GRUNWEDEL, op. cit., 1920, tavv. XXVI-
XXVII. 

(7) LIU MAU-TSAI, op. cit., nota 699. 

(8) LTU MAU-TSAT, op. cit., p. 191 .  

(9) A .  VON LECOQ e E .  WALDSCHMIDT, op. cit., 
voi. VI. 

( I O) LIU MAU-TSAI, op. cit., p. 176 segg. 
( 1 1 )  LIU MAU-TSAI, op. cit., p. 177-187. 

(12) LIU MAU-TSAI, op. cit. p. 1 84. 

(13) LIU MAU-TSAI, op. cit. p. 194; nota 665. 

(14) LIU MAU-TSAI, op. cit., pp. 28 e 1 94-199, lista 

dci testi tradotti dai Kucheani. 

Un film sul Buddha 

Alla fine di quest'anno comincerà in lrulia la lavorazione del film «Buddha» con la regia di Bernardo 
Bertolucci, il regista di «L'ultimo Imperatore». La produzione, che fa capo ad una società di Hong Kong, 
prevede una spesa di oltre 50 miliardi di lire. Copione e sceneggiatura sono stati affidati all'inglese Robert 
Bolt, autore di films di successo come «Lawrence d'Arabia» «li Dottor Zivago», «Un uomo per tutte le 
stagioni» e frequentatore del centro Amaravati di buddhismo theravada, nei pressi di Lorulra, diretto da 
Ajahn Surnedho. La fotografia sarà di Vittorio Storaro e gli effetti speciali di Richard Edlund. Il film sarà 
impostato sulla vita del principe Sidharta, fino alla llluminazione che lo ha trasformato nel Buddha: i primi 
anni nella reggia del padre, il matrimonio, La scoperta del dolore, l'abbandono della vita mondana, le 

esperienze yogiche e ascetiche e la realizzazione del Risveglio a Bodhgaya. 
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Le pratiche di meditazione 

nel dialogo interhuddl1ista 
di Vincenzo Piga 

E' questo il testo della comunicazione pre­
sentata dal nostro direttore all'Incontro Ecu­
menico lnterbuddhista, che, organizzato dal­
l'Unione Buddhista Francese e dall'Istituto 
Karma Ling, si è tenuto nella sede di questo 
Istituto ad Arvillard (Francia) dal 13 al 15 
ottobre 1989. 

1. A di fferenza di quanto è accaduto in mol­
ti paesi asiatici (Cina, Corea, Tibet, Sri Lanka, 
B irmania, ecc.), dove si è andata diffondendo 
prevalentemente e talora esclusivamente una 
detenninata tradizione buddhista, nei paesi oc­
cidentali si ha una coesistenza di tradizioni di­
verse. Questa coesistenza - presente peraltro 
anche in Giappone - sembra destinata a carat­
terizzare il buddhismo occidentale e dovrebbe 
quindi sollecitare un dialogo interbuddhista si­
stematico e ravvicinato, che può essere fonte 
per le diverse scuole di  un reciproco arricchi­
mento e approfondimento. Ma tale prospettiva 
richiede un impegno consapevole da parte di 
quanti dovrebbero diventare i protagonisti dcl 
dialogo e fra questi anzitutto quei maestri orien­
tali che dimostrano maggiore sensibilità per le 
esigenze dei nostri tempi e dci nostri paesi. 

Le diverse tradizioni buddhiste, mentre non 

sembrano presentare differenze sostanziali sul 

piano dottrinario, per le pratiche e in particola­

re per la meditazione propongono una molte­

plicità di metodi e di tecniche, che non è facile 

ricondurre ad omogeneità. Tanto più che anche 

dall'Oriente viene esaltata qualche volta la su­

periorità di una scuola sulle altre: o perché sa-
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rcbbc espressione più genuina dell'insegna­
mento originario (come sostiene qualche mae­
stro thcraveda), o perché sarebbe un sentiero 

rapido e sicuro verso le esperienze più sottili 

(come sostiene qualche maestro mahayana). 
Al momento esiste, almeno in Italia, una 

certa incomunicabilità fra i centri delle diverse 
scuole: i discepoli di un Lama sono piuttosto 
restii a recarsi ad ascoltare anche solo la confe­
renza di Bhikkhu o di un Roshi, e viceversa. 

A questo punto, è opportuno un chiarimen­
to. Il Dalai Lama ha affermato, proprio in 
Europa nel 1 979: «Seguire una tradizione e de­
nigrare le altre, equivale ad abbandonare i l  
Dharma e perciò abbandonare gli stessi Bud­
dha». Ma ha aggiunto; «E' necessario riflettere 
seriamente prima di scegliere una particolare 
tradizione spirituale. Ma, una volta scelta, do- . 
vcte conservarla. In caso contrario, cioè tentan­
do di seguire tutti i sentieri. non arriverete da 
nessuna parte». Anche il praticante occidenta­
le, per raggiungere e superare le tappe della 
propria evoluzione spirituale, ha bisogno di es­
sere guidato da un maestro-radice di una deter­
minata tradizione. Questo peraltro non giustifi­
ca il  rifiuto di conoscere le altre scuole, le loro 
tecniche, i loro metodi, le differenze e le affini­
tà con la propria; né il  rifiuto di stabilire con i 
praticanti delle altre tradizioni buddhiste rap­
porti di amicizia e di collaborazione. E' eviden­
te l'utilità di impegni unitari con centri di scuo­
le diverse per organizzare conferenze o semi­
nari sul Dharma, per il dialogo interreligioso, 
per il confronto interculturale. 

In Italia lo scorso maggio il movimento 
buddhista nel suo insieme ha celebralo unita-



riamente il Vesak: a Pomaia, con la partecipa­
zione ufficiale di centri di tutte le tradizioni, e 
a Roma, con il patrocinio dcl Comune e l'inter­
vento delle ambasciate di Sri Lanka, Thai­
landia e Birmania e di emigrati di questi paesi. 

Il dialogo interbuddhista appare difficile 
sulle pratiche meditative: anzitutto perché è 
proprio nella pratica, come abbiamo ricordato, 
che si manifestano le maggiori di fferenze tra 
le diverse scuole; ed anche perché il dialogo, 
per djventare concreto e fecondo, dovrebbe 
coinvolgere le esperienze personali dei prati­
canti ed è opinione diffusa che l'informazione 
sulle proprie esperienze meditative sia materia 
da trattare riservatamente soltanto con il pro­
prio maestro. 

In generale questo è vero: sia perché i risul­
tati di una pratica possono essere valutati effi­
cacemente solo da chi quella pratica ha inse­
gnato; sia perché alcune esperienze rientrano 
in un ambito esoterico, da riservare al proprio 
Lama-radice. Ma questi argomenti valgono 
meno quando si tratta di esordienti, impegnati 
nelle pratiche prelim inari. Personalmente, mi è 
stata vantaggiosa la lettura dcl libro A 
Meditator's Diary che la giornal ista americana 
Jane Ham ilton Merritt ha dedicato alle proprie 
pratiche di anapana-sati e d i  vipassana in 
Thailandia. 

Nella rivista californiana Journal of Trans­
personal Psycology collaboratori di alto livello 
(ad un tempo praticanti buddhisti, in genere 
della scuola di Chogyam Trungpa e psicotera­
peuti professionalmente impegnali) pubblicano 
resoconti sulle esperienze meditative proprie e 
dei propri pazienti, anche nei loro riflessi psi­
coterapeutici. 

Iniziative di questo tipo, olll'e ad offrire un 
prezioso aiuto ai praticanti, rappresentano una 
certa innovazione nei confronti delle tradizioni 
e quindi segnano una certa emancipazione ed 
originalità del buddhismo occidentale, senza 
compromettere le basi del Dharma. 

2. Può sembrare che uno scambio di espe­
rienze fra praticanti incontri limiti oggettivi: un 
praticante di zen può considerare di scarsa uti-
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Jilà conoscere le esperienze di un praticante 
divipassana e viceversa. E' proprio cosi? 

La «presenza mentale sul respiro» (anapa­
na-sati) occupa un posto centrale nella tradi­
zione thcravada; è spesso adottata come tecni­
ca esclusiva nei primi 3 dci 10 giorni del ritiro 
abituale di questa scuola. Ma anche nella prati­
ca tibetana shiné si ricorre alla concentrazione 
sul respiro, come pure nelle sessioni di zazen, 
per non parlare della pratica dcl tummo nel co­
sidetto yoga tibetano. Dovrebbe quindi essere 
possibile ed utile scambiare le esperienze sulle 
tecniche respiratorie anche fra praticanti di 
scuole diverse. L'esposizione dettagliata di a­
napana-sati nel canone pali e il commentario di 
Buddhaghosa nel Visuddhi Magga, insegnati 
nei centri theravada, potrebbero essere utili an­
che per i praticanti mahayana. 

Nel vajrayana hanno importanza fondamen­
tale le visualizzazioni, considerate indispensa­
bili per procedere sulla via dcl tanlra. Si tratta 
di una pratica che può presentare qualche diffi­
coltà, soprallullo per i principianti, ai quali tal­
volta viene proposta senza una adeguata prepa­
razione di calma mentale. In certi casi qualche 
frequentatore di centri tibetani, dopo un perio­
do più o meno lungo e diligente dedicato senza 
molto successo alle visualizzazioni, convinto 
di trovarsi di fronte ad ostacoli insuperabili,  ha 
rinunciato alla  via dcl tantra e, talora, ad ogni 
altra pratica buddhista. 

Questi episodi sono spiegabili senza dubbio 
con il karma e le condizioni individuali della 
cosidctta fisiologia tantrica, basata sui chakra, 
le nadi ccc. Ma è forse opportuno non fermarsi 
a queste cause soggettive. In varie parti del ca­
none pali (per esempio in Majjh XXVI, I, 258 
e LXVI, Il,  1 59) sono elencati, dopo i rupa­
jhana, gli arupa-jana, assorbimenti liberi da 
forma; nei primi due (spazio infinito e coscien­
za infinita) si verifica talora spontaneamente la 
trasformazione delle esperienze tattili dcll'ana­
pana-sati in esperienze mentali visive, cioè in 
visioni luminose di varia forma, definite 
nimitta (letteralmente: immagini). E' un feno­
meno noto anche alla psicologia occidentale 
come «sinestesia», di cui si parla quando la 



percezione di detenninati stimoli è accompa­
gnata da particolari immagini proprie di un'al­
tra modalità sensoriale. Il monaco theravada di 
origine tedesca, Nyanatiloka, così definisce le 
nimitta nel suo Buddhist Dictionary: «Imma­
gine mentale che sorge nella meditazione; può 
formarsi nella mente perfettamente luminosa 
attraverso successive pratiche di taluni esercizi 
di concentrazione, apparendo chiaramente co­
me se fosse vista con gli occhi». 

Il citato libro della Hamilton Merritt così 
descrive tale esperienza: «Mentre diventavo 
sempre più attenta alla respirazione, prendeva 
forma davanti al mio viso quella che era una 
massa di energia, o forse la mia mente. Poi 
fluttuanti forme blu riempivano l'infinito. 
Bellissimi blu psichedelici ruotavano veloce­
mente in una molteplicità di colori, dal violetto 
all'acquamarina. Il moto si fece meno turbolen­
to e in mezzo ai blu, lontano lontano, apparve 
un luminoso puntino rossastro, grande come u­
na punta di spillo, un minuscolo buco nell'infi­
nito. Io continuavo a respirare. Il puntino si fa­
ceva sempre più grande, mantenendo più o me­
no una forma rotonda. Poi la forma rossastra, 
che non era più un buco, ma proprio il suo op­
posto, un cerchio in rilievo, incominciò a pul­
sare come un cuore. Pulsava all'unisono col 
mio. Gradatamente, con ogni batlito, diventava 
più grande. Apparve un bagliore fosforescente, 
simile a un'aureola, che splendeva con ritmo 
pulsabile. Il cerchio rossaslro, adesso con qual­
che grigio, non era più un cerchio: era diventa­
to un cuore» (1) 

Nyanaponik:a Thera, nel suo «The lleart of 
Buddhist Meditation» scrive «Continuando di­
ligentemente nella pratica dei Jhana, la concen­
trazione mentale crescerà e a tempo debito può 
apparire una semplice immagine mentale (ni­
mitta), come stella ccc. che proclama il pieno 
assorbimento» (2) 

Il canone pali inoltre propone (Anguttara 
Nikaya, 6, 1 0) la meditazione sull'immagine dcl 
Buddha, chiamata Buddhanussati. In proposito 
Nyanaponika Thera scrive: «Il l inguaggio del­
l'inconscio è fatto di immagini e non di concet­
ti astratti. Se, quindi, s i  visualizza spesso l

_
'im-
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magine dell'Illuminato, in quanto personifica­
zione dell'uomo perfetto, essa penetrerà profon­
damente nell'inconscio e, se è abbastanza forte, 
agirà da freno rispetto agli impulsi negativi. 

Pertanto l'inconscio, che normalmente è 
spesso il nemico nascosto che ostacola la pa­
dronanza di sé, può essere trasformato in un 
potente alleato» (3). Queste ultime parole di un 
monaco theravada evocano le realizzazioni 
tantriche di Padma Sambhava, quando ha tra­
sformato gli avversari dcl Dharma in «Protet­
tori dcl Dharma». 

I benefici che si ricavano con la Buddha­
nussati sono così indicati dal canone pali: «Il 
nobile discepolo ottiene entusiasmo per la me­
ta, entusiasmo per il Dhamma, ottiene i l  diletto 
che deriva dal Dhamma. Da tale diletto si ori­
gina la gioia; in chi è gioioso il corpo e la men­
te si calmano; quando il corpo e la mente sono 
calmi, egli si sente rilassato; nel rilassamento, 
la mente trova la concentrazione». (4) 

Il dialogo intcrbuddhista potrebbe farsi cari­
co di un confronto fra le visualizzazioni della 
tradizione vajrayana e la pratica di Buddha­
nussati, come pure le esperienze di nimitta del­
la tradizione thcravada: ne potrebbero trarre 
vantaggio i praticanti di entrambe le scuole. 

3. Il buddhologo Winston L. King in un ar­
ticolo pubblicato vent'anni fa sulla rivista 
History of Religions ha fatto un confronto fra 
zen e Lheravada. I koan della tradizione Rinzai 

sarebbero assimilabili alla tecnica di «retrospe­
zione» suggerita da alcuni maestri theravada 
per trasformare il movimento passivo (o di­
scendente) dell'ordinario flusso di pensiero in 

movimento attivo (o ascendente) , individuando 
a ritroso il collegamento fra i singoli contenuti 
mentali .  L'esperienza del satori sarebbe com­
parabile con quelle del terzo e dcl quarto aru­

pa-jhana, descritte nel canone pali. (5) 

Il convegno organizzato qui dal Karma Ling 
il mese scorso sui rapporti tra zen e mahamu­
dra avrà senz'altro suggerito accostamenti tra 
l'insegnamento di Bodhidharma e quello dei 
Karmapa. 



Il maestro tibetano Namkhai Norbu, che in­
segna lingua e cultura tibetana all'Isti tuto 
Universitario Orientale di Napoli, nel l ibro 
Zen and Dzog-chen ha dimostrato come, al di 
là di apparenti somiglianze, queste due prati­
che sono profondamente diverse. Il confronto 
in questo caso ha permesso di mettere in evi­
denza la specificità dello Dzog-chen, a confer­
ma del fatto che un dialogo interbuddhista sulle 
pratiche delle diverse scuole, quando è seria­
mente impostato e sviluppato, non provoca con­
fusioni, ma al contrario può contribuire a sotto­
lineare le caratteristiche proprie di ogni pratica. 

4. L'itinerario meditativo theravada è stato 
confrontato di recente da due studiosi e prati­
canti australiani, Bucknell e Stuart-Fox, con le 
pratiche basate sui Mandala (6). Secondo una 
loro costruzione, la via della vipassana com­
prenderebbe 5 tappe: concentrazione, flusso 
dei pensieri, retrospezionc, osservazione dei 
collegamenti tra i singoli contenuti mentali e 
consapevolezza. Le prime due tappe sono indi­
cate esplicitamente nel canone pali e le altre tre 
sarebbero state oggetto di insegnamenti esote­
rici del Buddha, rintracciabili nel canone pali 
attribuendo valore simbolico alla descrizione 
delle tre conoscenze supemormali (7), realizza­
te dal Buddha la notte della Bodhi: conoscenza 
delle precedenti esistenze (simbolicamente rife­
ribile alla retrospezione), conoscenza della vita 
e della morte degli esseri in funzione dcl karma 
(cui corrisponde il rapporto di causalità che le­
ga i diversi contenuti mentali), conoscenza del­
la l iberazione dagli asava o corruzioni mentali 
(identificabile con la visione profonda). 

Queste ricerche australiane presentano un 
primo motivo di interesse nel fatto che accredi­
tano nell'ambito theravada la tesi di un inse­
gnamento esoterico del Buddha, proclamata 
dalle trad izioni mahayana. Anche il monaco 
thailandese Buddhadasa sostiene questa tesi, 
quando distingue nel canone pali quello che 
definisce «linguaggio del Dharma>> dal lin­
guaggio ordinario (8). Buckncll e Stuart-Fox as­
similano questo linguaggio esoterico del canone 
pali al cosidetto linguaggio-crepuscolo (sanscri-
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to samdhya-basa; tib. dem-po) dei testi tantrici, 
menzionato nel Guhyasamaja - tantra (9) e ne ri­
cavano una analogia fra il percorso meditativo 
della vipassana e quello che sarebbe indicato 
dal mandala dei 5 Dhyani Buddha: Amithaba è 
collegato con il flusso dcl pensiero, Aksobhya 
con la retrospezione, Vairocana con l'insight, 
ecc. (10) 

S i  tratta di interpretazioni che lasciano sen­
z'altro perplessi. Dcl resto, gli stessi autori, che 
hanno lavorato altorno a queste ricerche per 1 1  
anni (e per quanto riguarda Bucknell dopo tre 
anni di monachesimo thcravada), considerano 
soltanto «ipotesi» i risultati del loro lavoro, e 
chiedono il contributo di altri volenterosi per 
verifiche più approfondite (soprattutto con l'e­
sperienza pratica). 

5. Un altro tema per il dialogo interbuddhi­
sta potrebbe essere quello dcl significato che ha 
nelle diverse tradizioni la pratica definita in pa­
li vipassana, in sanscrito vipasyana e in tibeta­
no lhaktong e che è generalmente tradotta in in­
glese con insight. Si tratta sempre e dovunque 
della stessa pratica? Nel Buddhist Dictionary la 
v ipassana è definita come «la luce dell'intuizio­
ne che d'improvviso illumina e rivela la verità 
dell'impermanenza, impersonalità e dolorosità 
di tutti i fenomeni di natura materiale o mentale 
inerenti all'esistenza» . Buddhaghosa considera 
la vipassana un sinonimo di prajna. 

Il lama Padma Karpo, vissuto in Tibet nel 
1 7° secolo, insegnava: «Qualsivoglia pensiero, 
o concetto, o passione ottenebrante ( . . .  ) sorga, 
non si deve né abbandonare, né permettergli di 
dominarci; lasciamolo sorgere senza cercare d i  
controllarlo. Cercate semplicemente di ricono­
scere ogni pensiero per quello che è». (1 1 )  

I l  monaco tibetano Tarthang Tulku aggiun­
ge: «Quando impariamo a riconoscere i pensie­
ri, incominciamo a sviluppare la consapevolez­
za». (1 2) E Dhiravamsa: «Se praticate la con­
sapevolezza, tutto vi sarà chiaro, ( . . .  ) tutto è 
dentro di voi e non si deve fare altro che guar­
darlo, essere costantemente consapevoli di voi 
stessi in ogni circostanza». (13) Torniamo a 
Tarthang: «Il lasciar andare tuLti i pensieri e le  



immagini, il lasciarli andare dovunque voglia­
no, rivela che non c'è nulla dietro, nessun os­
servatore indipendente. Il pensiero non è sepa­
ràto dall'osservatore». (14) Passiamo a Kri­
shnamUrti: «Ma cosa succede quando l'osser� 

. vatore è consapevole che l'osservatore è la cosa 
osservata? ( . . .  ). 

Nel momento in cui l'ossen,atore compren­
de che la cosa per cui agisce è lui stesso, allor.a 
non c'è conflitto tra lui e l'immagine; egli è 
l'iinmagine». (15) 

. 

Nel Tibet esistevano .(ma forse non esistono 
più) monasteri che · si erano specializzati in 
determinate pratiche come i l  tummo o lo dzog­
chen e talora i . lama suggerivano ai propri 
discepoli di scguiie per qualche tempo gli 
insegnamenti dei maestri specializzati di quei 
monasteri; i discepoli tornavano .· poi dal loro 
lama�radice. Avveniva così uno scambio di 
discepoli da una scuola . all'altra, sempre 
peraltro nell'ambito delle tradizioni vajrayana. 

E' da chiedersi se sarebbe · ipotizzabile in 
Occidente qualcosa di simile: ad esempio che 
praticanti theravada o vajrayana frenquentino 
maestri zen per perfezionarsi nella «postura»; ò 
che praticanti . vajrayana e . zen frequentino 

( 1 )  J. HAMILTON MERRITT, Diario di una 
meditante, Ubaldini Editore, 1988; p. 58. 

(2) NY ANAPONIKA THERA, Il cuore della 
meditazione buddhista, Ubaldirù Editore, 1978, p. 
105. 

. 

(3) NYANAPONIKA THERA, La Visione del 
Dhamma, Ubaldini Editore, 1 988, p. 238. 

(4) Anguttara Nikaya, 6-10. 
(5) Digha Nikaya, II 3 12-3 13 e I 1 82-1 84. 
(6) R.S. BUCKNELL - M. STUART FOX, I l  

linguaggio . segreto della meditazione buddhista, 
Ubaldini Editore, 1 987. 

(7) Per queste tre conoscenze supemorrnali, v; 
Majjhima Nikaya, 1 21 -23 e 482. 

(8) BUDDHADASA, Two Kinds o[ Lariguage, 
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maestri . theravada . per . perfezionarsi nella 
concentrazione sui respiro; ci che praticanti 
theravada e zen frequentino maestri vajrayana 
per perfezionarsi nella generazione spontanea 
di karuna. Questi «addestramenti specializzati» 
dovrebbero ovviamente essere concordati con . 
il proprio maestro-radice. Mi sembra un'ipotesi 
da mettere · in discussione nell'ambito del 
dialogo interbtiddhista. 

· Personàlmente, ritengo che nell'attuale con­
dizione dcl buddhismo occidentale i l  dialogo 
interbuddhista sia da dedicare soprattuUo · ad 
argomenti pragmatici, come quelli cui ho ac­
cennato in questo mio intervento; affrontando 
questi temi, ira l'altro, possiamo giovarci. oltre 
che degli insegnamenti antichi cd attual i  dei 
maestri di meditazione, anche delle esperienze 
realizzate nell'ambito della psicologia e . della 
psicoanal isi. Ma sarà dcèisivo l 'apporto che 
può derivare dalle praliche meditative e sotto 
questo aspetto il contributo dei praticanti non è 
meno importante di quello dei maestri; in ogni 
caso, con l'obiettivo di diffondere, per noi stes­
si e per ogrii altro; una cultura della meditazio­
ne che possa allevi.are le sofferenze del mondo 
contemporaneo. 
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L'Assemblea dell'UBE a Budapest 

La 14 ° assemblea generale dell'Unione 
Buddhista Europea, che si è svolta a Budapest 
dal 14 al 1 7  settembre 1989, è stata caratte­
rizzata dalla presenza di gruppi buddhisti 
de/l'Europa Orientale e dalla partecipazione 
ufficiale di autorità governative ungheresi. 
Sono arrivate delegazioni sovietiche, polac­
che, tedesco-orientali, romene, oltre che, na­
turalmente, ungheresi. Ed inoltre: inglesi, 
francesi, olandesi, spagnoli, tedesco-occiden­
tali, austriaci ed italiani (con Bruno 
Portigliatti per /'U.B.l. e Arcangela Santoro 
per la Fondazione Maitreya). 

Una rappresentazione dell'UBE - compo­
sta da Portigliatti, dal sovietico Bardonov, 
dall'inglese Dharmachari Nagabodhi e dal­
l'ungherese Erno Hetény - è stata ricevuta 
da Pusztai Ferenc, ministro della cultura e 
dell'educazione del governo ungherese, che 
nel porgere il benvenuto ha dichiarato: «ln 
questo periodo di cambiamento sono molto 
importanti queste relazioni a livello interna­
zionale con le più diverse organizzazioni, con 
le chiese e le religioni, perché, specialmente 
tra i giovani, si sta verificando la riscoperta 
della cultura religiosa» .  

Cerimonie officiate secondo le diverse tra­
dizioni buddhiste si sono alternate durante i 
lavori dell'assemblea; particolare importanza 
ha assunto la visita allo Stupa dedicato nei 
dintorni di Budapest a Maitreya, il Buddha 
del futuro, uno dei quattro stupa costruiti in 
Ungheria. Alla presenza di quasi duecento 
buddhisti ungheresi, vi si sono celebrati riti 
theravada, zen e vajrayana, ripresi in un lun­
go servizio dalla televisione ufficiale magiara. 

La relazione generale all'assemblea è stata 
presentata da Bruno Portigliatti, presidente in 
carica, che ha ricordato tra l'altro il rafforza­
mento dell'UBE a partire dal 1983, con l'in-
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gresso delle organizzazioni internazionali del­
le scuole ghelupa e kagyu. Egli ha sostenuto 
l'esigenza che l'UBE accentui e valorizzi il 
suo ruolo di rappresentanza del buddhismo 
europeo ed ha avanzato due proposte: l'aper­
tura di un ufficio permanente di rappresen­
tanza e la celebrazione europea della festa del 
Vesak, da realizzare ogni anno in un diverso 
paese a rotazione. Tra le decisioni dell'assem­
blea di Budapest ricordiamo: la scelta di 
Londra, nei locali offerti dalla Buddhist So­
ciety, come sede ufficiale dell'UBE e alcuni e­
mendamenti allo Statuto d'importanza minore. 
Non è stata accolta la proposta delle delega­
zioni belga e italiana che l'adesione all'UBE 
sia riservata alle organizzazioni nazionali e 
internazionali rappresentative di vari centri e 
non possano diventare soci dell'UBE singoli 
centri, per non alterare /'equilibrio interno. 
Questa proposta è stata considerata prematu­
ra, perché non è stata ancora costituita l'or­
ganizzazione unitaria in Inghilterra, Spagna e 
Ungheria. Il problema sarà comunque riesa­
minato nella prossima assemblea. 

Nuovo presidente dell'UBE è stato nomina­
to l'inglese Stephen Hodge, affiancato da due 
vice-presidenti: la monaca tedesca Ana-Rosa­
lia Findeisen e l'olandese Aad Verboom. 

Su proposta della Fondazione Maitreya e 
dell'UBl, è stato deciso all'unanimità che la 
prossima assemblea generale dell'Unione 
Buddhista Europea si terrà in ltalia: a 
Pomaia, nella sede dell'Istituto Lama Tsong 
Khapa dal 13 al 16 settembre 1990. Porti­
gliatti, che ha presieduto l'UBE negli ultimi 
due anni dopo esserne stato vice-presidente 
per 4 anni, è stato proclamato presidente ono­
rario; l'Accademia di Stato di Budapest 
«Korosi Csoma Sandor lntezet» gli ha confe­
rito la laurea «honoris causa» in filosofia. 



Note sul concetto di no rmalità 

Il variopinto carro regale 
di Giuditta Lo Russo 

1. La sofferenza da cui muove l'insegna­
mento buddhi sta, che si propone come sistema 
di cura radicale, è la normale sofferenza di tut­
te le persone normali .  Nel suo discorso delle 
quattro nobili verità, la prima delle quali ci 
mette appunto di fronte alla onnipresente reallà 
della sofferenza, i l  B uddha ci insinua anche il  
sospetto che tale universale sofferenza non sia 
affatto «normale», nel senso che essa non ap­
partiene necessariamente alla sfera di ciò che 
deve comunque essere, ma può anche non es­
sere, e nel Dharma ci  indica appunto una possi­
bile, praticabile, via d'uscita. Tale via d'uscita 
è anche, in un certo senso, una via d'uscita dal 
modello dominante di normalità, o, quanto me­
no, l'indicazione di un tipo di normalità alter­
nativa rispetto a quel modello. 

Il riferimento alla normalità come «mondo», 
come «modo di vita ordinario» da superare, ri­
spetto al quale viene indicato un modo di vita 
«diverso», ritorna con insistenza nei testi reli­
giosi di ogni tradizione. Leggiamo nel Dham­
mapada: «Il mondo è simile ad un variopinto 
carro regale, gli stolti sono da lui travolti, il sa­
piente rimane indenne» (I) Nel Vangelo: «Se il 
mondo vi odia, sappiate che prima di voi ha 
odiato me. Se foste dcl mondo, il mondo ame­
rebbe ciò che è suo: poiché, ..... scegliendovi, io 
vi ho fallo uscire dal mondo, per questo il 
mondo vi odia (2). 
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Ricordando Roland Laing 

Nella tradizione islamica è essenzialmente il  
sufismo che «svolge la funzione di risvegliare 
l'uomo da quel sogno che egli definisce vita 
comune e di liberarlo dai confini di quella pri­
gione illusoria dell'Ego, che ha la sua contro­
parte oggelliva in ciò che, secondo la term ino­
logia religiosa, si chiama mondo» (3). 

Nei testi buddhisti la normalità viene con­
trapposta alla sapien7..a. Buddha è «colui che 
sa». In questa tradizione il substrato della nor­
malità è innanzitutto l'ignoranza (avidya). L'i­
gnoranza a sua volta è causa primaria di 
dukkha, la normale, universale sofferenza di 
tutte le persone «normali» di questo mondo. 
Normalità, ignoranza e sofferenza, dunque, 
vanno insieme. «Chi, libero da angoscia, a­
scende la vetta dcl sapere, vede le angosciate 
genti, così vede gli stolti come chi, asceso su di 
un monte, fermo (vede) i rimasti al piano» (4). 

Queste brevi considerazioni vogliono giusti­
ficare un tentativo di riflessione su quell'ambi­
guo, sfuggente concetto di normalità, che, me­
glio di ogni altro, ci sembra tradurre, e forse ri­
durre, quello che, nei testi sapienziali, viene in­
dicato come «mondo». 

2. Tra gli anni '60 e '70 la messa in discus­
sione del modello dominante di normalità ha, 
più o meno, attraversato tutti i movimenti di 
contro-c ultura, psichiatrica innanzi tutto, ma 



anche, più in gcncmlc, politica, giovanile, hip­
pie, femminista. Erano gli anni in cui Ronald · 
Laing* . scriveva: «Il nostro · stato "normale" e 
ben adattato non è, molto spesso, che una ri­
nuncia all'estasi , un tradimento delle nostre più 
vere potenzialità, è molti di noi riescono fin 
troppo bene a costruirsi un falso lo, per adat-
tarsi a false reallà»(S). 

· 

In un suo fam()SÒ libro «Psicoterapie 
Orientali e Occidentali» A.Watts sottolinea 
che sia le «vie di vita» orientali che la psicote­
rapìa occidentale si propo11gono cambiainenti 
di coscienza, le prfine sono «interessate · a 
cambiare la coscienza di persone normali e 
socialmente adattate»; la psicoterapia si occu­
pa invece di individui che presentano disturbi 

· particolari. «Ma sta diventando .sempre più e­
vid.ente .- scrive Watts - che, nella nostra 
cultura, lo siato normale di coscienza è sia il 
contesto che .il tcrrcrtò generativo della malat­
tia mentale» (6). 

In anni immediatamente successivi, imomo 
a questi stessi temi, normalità e malattia men­
tale, si sarebbe sviluppato quel movimento di 
critica della psichiatria tradizionale, noto come 
«ailtipsichiatria», cui va riconosciuto il merito 
di aver condotto, nella teòria e nella pratica, e­
stendendo la riflessione ai temi della vita quo- · 
tidiàna, la critica più rigorosa e creativa al con­
cetto di normalità. Di tale movimento Ronald 
Laing e David Cooper furono a Londra gli ini­
ziatori e più significativi rappresentanti. ·  

Mi  sembra qui interessante utilizzare un dia­
gramma, a suo tempo. proposto da Cooper, che 
può ·risultare particolarmente utile ad illustrare 
in modo chiaro e sintetico i temi che qui vorrei 
tentare di unificare, e precisamente: meditazio- . 

ne e psicoterapia, esistenza ordinària e dimen­
sione liberata, stati pre-egoici, egoici e trans-e­
goici ed altro ancora. Ripropongono dunque, 
con minime varianti, il diagramma di Cooper. 

NORMALtTA ' 

l I B E R A Z I O N E w  
.�/ 

< \  u \ 
;:: I 
8 I 
il! I 

./ a' ..... NASCITA . .... I .  
$1 <; ,  . , / 

PAZZIA 
Nella figura troviamo innanzitutto l'inserì� 

mento dell'individuo in a (nascita); da questo 
momento, scrive Cooper, «le per�one progredi­
scono, per lo più tramite la famiglia e là scuo­
la, finché non raggiungono la normalità socia- . 
le. Lo sviluppo dei più si arresta a questo sta� 
dio di normalità. Alcuni crollano durante que-

. sto processo di sviluppo e regrediscono verso il 
punto che nòl diagramma si chiama . pal:zia. 
Pochissimi altri riescono a superare l'impasse o .· 
i l  punto mOrto rappresentato dall'alienazione 
nella normalità e procedono sulla via (13), con­
servando una · certa consapevolezza dei criteri 
di normalità sociale tale da evitare l'invalida­
zione» (7). n punto m è da Cooper chi'amato 
«Sanità». In una prospettiva spirituale potrem- . 
mo aggiungere una T e chiamarlo Santità, o 
Illuminazione. Preferiamo usare qui il termine 
più largamente accettatò di Liberazione, data 
anche la non libertà che caratterizza normalità 
e pazzia. 

. . 
*Nel. ricordarlo qÙi non c'è nessuna intenzione di voler a tutti i. costi recuperare Lalng ad una dimerisione 
mistica, che rion so quanto · si.a · stata veramente preponderante nella sua vita. Sappiamo che praticò la 
meditazione buddhista. Di tutti i bei libri che ci ha lasciato, gli siamo grati. Vi riconosciamo. non solo il 
medico psichiatri cui il movimento di rinnovamento e umanizzazione della psichiatria deve moltissimo, ma 
anche il poeta, «viat�r» sulla 

·
via di rina 'ricerca essenzialmente interiore, che lo avrebbe portato, ·ad un certo · 

punto, ad incontrare il silénzio dei monasteri orientali. L'improvvisa notizia della sua morte ha stimolato le 
· tiflcssioni conte11ute in queste pagine 

. 
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Notiamo innanzitutto che, nel diagramma, 
. .  sia la pazzia che la liberazione stanno agli 

antipodi della normalità dominante. 
Nascono entrambe da sofferenza e disagio 

per il modello normale di vita e, rappresentan­
do un rifiuto di tale modello, indicano possibi­
lità di modi di essere diversi. Esse appaiono 
anche molto vicine, eppure esiste tra le due po� 
sizioni una frattura, una distanza incolmabile: 
l'una rappresenta una sconfitta, un tentativo 
perdente di uscire dalla normalità, l'altra una 
via d'uscita vincente. Dcl Buddha troviamo 
spesso scritto «il Vittorioso», colui che ha 
«vinto il mondo», cioè il comune modo di vi­
vere e percepire e, vincendo il mondo, egli ha 
soprattutto vinto e sconfitto la sofferenza ad 
esso indissolubilmente legata. 

Liberazione e pazzia possono essere anche 
molto vicine, se considerate dal punto di vista 
della normalità giudicante. Dato che i cosiddet­
ti «normali» hanno dalla loro parte la norma, 
essi sono anche i giudici. E dato che sono abi­
tuati a giudieare follia tutto ciò che non capi­
scono ed è fuori dell'ordinario, è inevitabile 
che possano giudicare folle sia il comporta­
mento strano e diverso, di chi manifesta sinto­
m i  psichiatrici, sia il comportamento altrettanto 
strano e diverso e fuori dell'ordinario di chi, 
per esempio, se ne sta ore a gambe incrociate a 
meditare. Pensiamo quale potrebbe essere la 
normale reazione di un · gruppo di persone che 
irrompa in una sala di meditazione . . . .  il rischio 
di venir considerati • matti sussiste dunque 
anche per coloro che, nel grafico, stanno pro­
cedendo sulla linea B. La differenza è che co­
storo, così come sono abituati a non giudicare, 
dovrebbero anche essere abituati a rendersi im­
permeabili ai giudizi altrui, per quanto invali­
danti. 

Ancora riferendoci al diagramma, possiamo 
notare che sia nella crisi psicotica, .  che può 
condurre alla pazzia, sia nella via B, che porta · 
alla liberazione, il soggetto incontra il non-io. 
Se nella psicosi l'individuo sperimenta una per­
dita di identità, un angoscioso smarrimento 
dell'io e dei confini soggetto-oggetto, anche la 
via B è caratterizzata da un significativo pro-

cesso di disidcntificazionc, che conduce ap­
punto a quell'esperienza di anatta (noncio), · 
presupposto fondamentale di · una visione non 
dualistica, liberata o illuminata. 

Non possiamo qui non ricordare la storia dcl 
monaco che, ritiratosi sulle montagne, si rin­
chiuse in una grotta a meditare con il fermo 
proposito che non sarebbe uscito da lì se nori 
dopo aver raggiunto l'illuminazione, ed uscì 
pazzo: l'altro modo di perdere l'Io. · 

La storia del monaco tocca in effeui un no­
do cruciale, la questione dell'Io e dcl non-lo, a­
spetto fondamentale dell'insegnamento buddhi­
sta che facilmente si presta ad essere frainteso. 
La traduzione letterale di anatta con non-io 
può in reallà generare non pochi equivoci. 
Sull'argomento già si sono espressi autori di 
importanti contributi chiarificatori. Tra questi, 

.· particolarmente chiaro mi è sembrato quello· di 
Wilbcr: «La dottrina buddhista � e l'anatta in 
particolare ........... è un avvio verso stati di coscien­
za più elevati e transcgoici e non ceito una re­
gressione verso stati di coscienza inferiori e 

. pre-egoici.(8) 
La confusione dci due livelli, nota Wilber, 

può alimentare, in chi non è esperto in stati 
trans-cgoici, il pericoloso pregiudizio che «noi 
buddhisti saremmo sostenitori di una regres­
sione pre"cgoica, verso stati oceanici, narcisi­
stici, catatonici di fusione soggetto-oggetto e 
di perdita delle frontiere dell'Io». (9) 

Ancora il riferimento alla figura di Cooper 
può aiutarci a visualizzare la questione e a fis­
sare alcuni punti fondamentali :  possiamo di­
stinguere nel . processo circolare che essa rap­
presenta tre fasi dello sviluppo psicologico del­
l'individuo - pre-egoica, egoica, trans-egoica, 

. come le definisce Wilbcr - fasi che, nel grafi­
co, risultanò successive l'una all'altra e sottoli­
neate dalle frecce. Se il riferimento al diagram­
ma ci è stato utile per sottolinearè apparenti a" 
nalogic tra stati prc-egoici e stati trans-egoici, 
esso ci permette anche di vedere chiaramente i l  
salto qualitativo che separa i due tipi d i  espe­

. rienze, che in nessun modo possono venire as­
similate e confuse sollo il generico comun de­
nominatore di «stati senza lo». Ciò ch·e li se-
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para è proprio la fase centrale di costruzione 
e consolidamento dell'Io. Tra i l  «senza Io» di 

chi cade nella psicosi e il «senza Io» di chi vi­
ve una dimensione liberata c'è la differenza 
fondamentale che quest'ultimo ha superato po­
sitivamente lo stato egoico ed è andato oltre. 

Nella figura appare dunque molto chiaro 

quello che va in ogni caso sottolineato: la posi­
zione centrale e quindi l'importanza centrale 
dello stato egoico. Esso rappresenta una tappa 
fondamentale nello sviluppo di ognuno di noi; 
se tale tappa non è stata positivamente raggiun­
ta, il soggetto ha ben poche possibilità di pro­
cedere sulla via dell'auto-trascendimento, ha 

invece molte più probabilità di regredire nel 
disturbo psichico. L'Io dunque può essere 

trasceso con la contemplazione a condizione 

che sia prima presente e ben costruito. La fase 
egoica rappresenta in ogni caso un passaggio 
obbligato sia per chi si inoltra in una via di  
liberazione, sia per chi  si adatta a campare alla 
meno peggio entro i confini, apparentemente 

più rassicuranti, della cosiddetta normalità, 
senza correre il rischio di scivolare nella 
regressione psicotica. 

3. Nel discorso fin qui fatto abbiamo più o 
meno data per. scontata una certa identificazio­
ne tra normalità e stato egoico. In effetti un so­
lido senso di identità personale, o coscienza di 

sé, è il presupposto indispensabile della norma­
lità, sia di quello che è stato chiamato il suo 
«grado zero», cioè la normalità come assenza 

di disturbo, sia di quel «qualcosa di più», più 
attraente, che è la «normalità ideale», che ci 
viene proposta come modello positivo cui ade­
guarci ,  lusinghiero appunto perché «vincente» 
secondo i valori (competizione, affermazione, 

successo) dominanti nella nostra società. (10) 

E' molto diffuso un atteggiamento fortemen­

te giudicante nei confronti della normalità. 
Come sempre, tale atteggiamento allontana 
dalla comprensione, comprensione dcl fatto 

che la maggioranza di noi riesce a malapena a 

salvaguardare un equilibrio psicologico fatico­
samente raggiunto e sempre più o meno preca­
rio, a condizione di non rischiare troppo. 
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Lasciare le sponde, falsamente sicure, della 

normalità può essere un'avventura pericolosa, 

un rischio esistenziale che i più non si sentono 
di correre. Gli insegnamenti buddhisti ci invi­
tano a lasciare queste sponde, a cambiare pelle, 
a spogliarci dell'Io «come il serpente lascia la 
vecchia pelle consunta» (1 1) .  

Ma abbandonare «il  nostro caro Io» può si­
gnificare anche abbandonare tutto ciò che ci è 
più familiare e noto per inoltrarci nell'ignoto,a­

prirsi al mondo della non-conoscenza. 

Conosciamo quello che lasciamo, non sap­
piamo quello che possiamo trovare. Sappiamo 
che ci stiamo incamminando lungo una strada 

in cui tutto quello che finora abbiamo accumu­

lato - conoscenze, esperienze, idee, progetti , 
giudizi, certezze - non serve più e deve esse­
re abbandonato. Anzi, in un certo senso, tutto 

ciò ci ha già abbandonato, si è dissolto come 
neve al sole, e sappiamo anche che mai più lo 
potremo resuscitare. Sappiamo che idee, espe­
rienze, certezze, progetti in cui abbiamo credu­
to e che ci hanno aiutati a percorrere un impor­

tante pezzo di strada, non saranno più .. vitati, 

non saranno più valori capaci di orientare il 
cammino. 

Inevitabile dunque che tutto ciò implichi an­
che disorientamento, smarrimento, perdita, 
paura di perdere tutto ciò in cui finora ci siamo 

identificati. Anche se ci è stato detto «chi per­
de la sua vita la trova», è comprensibile che 
non sia così attraente, certo non un'attrazione 

di massa, l'idea di perdere se stessi. 

4. Prima di perdere l'Io bisogna dunque a­
verlo trovato e possederlo. Come ha molto ben 

sostenuto Englcr, bisogna essere qualcuno per 
poter diventare nessuno (12) .  Il processo che 

porta alla cosiddetta normalità psicologica è, 

per ognuno di noi, un processo più o meno lun­

go e faticoso, irto di difficoltà, costellato di cri­
si e possibili fallimenti. La sofferenza, il disa­

gio, le paure, la confusione che l'individuo in­
contra lungo questo processo non credo possa­

no trarre molto vantaggio dalla pratica medita­
tiva. In molti casi, questa potrebbe anche ri­
schiare di peggiorare la situazione. 



In un articolo, pubblicato anche da questa 
rivista, Welwood porta a questo proposito un 
esempio molto significativo: il caso di una ra­
gazza che, praticante da oltre 10 anni, giunge 
alla psicoterapia in uno stato di depressione, 
confusione, ansia, paura, alcool ismo, nonché 
disastrosa relazione di coppia. L'autore sottoli­
nea come la pratica meditativa e una «perfetta 
logica dharmica» concorressero nel rinforzare 
ed aggravare i problemi della ragazza, proble­
mi di dipendenza e mancanza di autostima dai 
quali difficilmente sarebbe potuta uscire senza 
uno specifico aiuto psicoterapeutico. L'esem­
pio evidenzia in particolare gli effetti distruttivi 
cui può portare «lo sforzo per abbandonare 
l'auto-affermazione» in un soggeuo che «non 
aveva mai posseduto alcun senso di auto-affer­
mazione» (13). L'autore sembra non dare parti­
colare importanza al fattore età. Ci lascia solo 
intendere che la ragazza era mollo giovane. 

AI di là della problematica speci fica, questo 
caso ci permette invece di fare alcune conside­
razioni più generali circa l'opportunità di intra­
prendere la meditazione in troppo giovane elà, 
precisamente in una fase della vita in cui il  
soggetto è normalmente rivolto alla ricerca e 
costruzione di un'immagine di sé che abbia va­
lore. Ci domandiamo se non possa essere co­
munque pericolosa una pratica di negazione 
dell'Io in una elà in cui l'individuo è ancora im­
pegnato nella sua affermazione, se in ogni caso 
non sia contraddittoria e fuorviante una pratica 
di disidentificazione in soggetti che sono anco­
ra alla ricerca di una propria idemità. 

Sembra lecito affermare che, salvo casi ec­
cezionali ,  la meditazione praticata in  troppo 
giovane età può avere esiti problematici. Nei 
casi più gravi essa può contribuire a destruttu­
rare ulteriormente una identità psicologica già 
fragile e non costruita; nei casi meno gravi essa 
rischia facilmente d i  diventare qualcosa che è 
l'esatto contrario di quello che dovrebbe esse­
re: una via di identificazione, più o meno rigi­
da, anziché un maturo processo di disidcntifi­
cazione. Credo non siano pochi i giovani che, 
non possedendo ancora una chiara identità ed 
una immagine di sé che vale, la cerchino pro-
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prio nell'essere buddhista, nell'essere pratican­
te, nell'essere seguace di questo o quel mae­
stro, accentuando così, anziché risolvere, pro­
blemi di dipendenza da un'autorità esterna. 

In assenza di un'affidabile autorità interna, 
anche la figura dcl maestro può essere vissuta 
in modo eccessivamente autoritario e oracola­
re. Se poi costui è una persona che, a sua volta, 
ha problemi di identità e la va cercando in di­
scepoli che, come specchi, gli rimandino una 
immagine di sé aurcolata ed oracolare, la cosa 
può essere davvero pericolosa e non può che 
tradursi in una povertà di esperienze ed ottusa 
rigidità di pratica e di vita. Se la paziente di 
Wclwood usava la spiritualità per negarsi valo­
re, abbassando ul teriormente il suo già basso 
livello di autostima, l'altro pericolo è che la 
meditazione venga usata per darsi valore, so­
pravvalutarsi, ritenersi m igliore degli altri, 
complicando i già difficili rapporti con i l  mon­
do della normalità. 

Anche se, come Cooper ha sottolineato, per 
i più la normalità significa arresto e punto mor­
to nello sviluppo della persona, essa resta pur 
sempre, sia nel suo aspcuo psicologico che in 
quello sociale, un traguardo più o meno diffici­
le da raggiungere e che deve comunque essere 
raggiunto. E' necessario avere in ogni caso un 
buon rapporto con la normalità, sia per non 
esserne assorbiti e appiattiti, sia per non esse­
re respinti nel disturbo mentale, sia per poter 
andare oltre. 

Se provo a pensare quelle che sono state le 
mie personali difficoltà rispetto al mondo della 
normalità, le vedo oggi più o meno così: paura 
di non essere come gli altri, ma anche non vo­
ler essere come gli altri; paura di non trovare 
un mio posto nel mondo, ma anche non accet­
tazione di un comune posto nel mondo; paura 
di essere esclusa dalla normalità, ma anche 
senso di superiorità e di sprezzo nei suoi con­
fronti. Dunque un contraddittorio amalgama di 
onnipotenza e impotenza, mancanza di autosti­
ma e presunzione insieme, grandi ribellioni, 
grandi illusioni, grandi delusioni. 

Finché sussiste un quadro del genere, che, 
senza essere patologico, è com unque un qua-



dro di notevole immaturità e sofferenza, la me­
ditazione non credo possa essere di grande aiu­
to. E'molto più indicata una psicoterapia. ·C'è 
sempre infatti il pericolo che la sofferenza ed il 

. disagio che il soggetto incontra in questa fase 
scivolino nel disturbo psichico e nel disadatta­
mento, più o meno grave. 

· 5 . Circa il rapporto tra meditazione e psico­
terapia, possiamo dunqUe dire che esse si occu­
pano di differenti livelli dello · sviluppo della 
persona ed hanno differenti finalità. Così come 
non credo che la meditazione possa fornire al­
l'individuo un equilibrio psicologico che egli 
non . abbia già precedentemente raggiunto, non 
penso che la psicoterapia Io ·. possa accompa­
gnare verso stati trans-egoici. Può creare le 
c_ondizioni favorevoli, favorendo appunto un 

. buon l ivello di autorealizzazione, che può si­
. gnificate sia arresto di sviluppo, che positiva 

premessa per un più alto sviluppo. 
Di . diversa opinione sembra essere A. 

Bonecchi, il quale, se da una parte credo con­
cordi con la nostra impostazione (14), giunge 
però a conclusioni differenti, · proponendo una 
visione così dilatata e illimitata della psicoana­
lisi da poter affermare (pur «consapevole dei 
mille eqÙivoci possibili») che essa «può dive� 
oire il buddhismo dell'occidente» (15). Signi­
fica dùnque che essa può occuparsi di tutti i 
possibili livelli di sviluppo della persona, cioè 
sviluppo del bambino, regressione psicotica, 
stato egoico, e anche stati trans-egoici? Non è 
un po' troppo? 

Freud ha detto ·quasi tutto di tutto, la sua 
attenzione va al conscio e all'inconscio, al 
detto e al non detto, alla religione, alla 
creazione artistica, alle fantasie, ai sogni, ai 
lapsus, al motto di spirito. Egli ha insegnato a 
raccogliere, osservare, interpretare tutto, «non 
butta via niente». Se c'è però un'esperienza sul­
la quale Io stesso Freud non ha detto niente, o 
p�ù precisamente ha detto di non capirti niente, 
questa è l'esperienza di stati trans-egoici. 
«Mistica: l'oscura àutopercezione dcl mondo al 
di fuori dell'Io». «La mistica è per mc qualcosa 
di precluso» (16). Ora, essendo la meditazione 

appunto un tranquillo tirocinio a percepire il 
mondo. e se stessi «fuori dell'Io», pare che la 
psicoanalisi non possa dare un gran contributo 
in questo campo. 

E' abbastanza raro incontrare tra · gli 
psicoanalisti qualcuno che sia disposto a 
riconoscere i limiti del proprio lavoro. 
Personalmente ne ho incontrati pochi, tra que­
sti pochi ricordo con particolare gratitudine 
una persona, le cui capacità professionali si ac­
compagnavano _alla consapevolezza .costante, e 
quasi sofferta, di questi limiti. Ho avuto la for­
tuna che fosse anche il mio analista. A distanza 
di anni mi è caro qui ricordare la qualità pre­
ziosa dcl lavoro che egli fece con me. Senza 
prefiggersi mete trascendenti, ma anche senza 
conseguire effetti normalizzanti, che sono sem­
pre i pericoli sottcrr-,mei di una psicoterapia, e 
di una psicoanalisi freudiana in particolare, 
questa persona mi aiutò a capire quanto sia 
importante avere un buon rapporto con la 
normalità (aiutandomi anche a migliorare 
quello che allora era il mio pessimo rapporto). 
Se ad un cèrto punto della mia vita non avessi 
imparato questo, tutte le mie ribellioni contro 
la normalità sarebbero state lotte perdenti. 

6. Un buon rapporto è un rapporto di non at� 
· taccamento, ma anche · di non · avversione. 
Proprio perché con il mondo della normalità 
dobbiamo sempre fare i conti, siamo difficil­
mente equanimi nei suoi confronti. 

II significato stesso del termine è ambiva­
lente, in bilico tra una valenza positiva ed una 
negativa. Dire di un · individuo che è «norma­
le», significa dirgli che non è un gran che, ma 
dirgli che non è «normale» è molto peggio. «E' 
lecito supporre che normalità e disturbo non 
siano che le due facce di . una stessa medaglia, 

· due aspetti indissolubili e artificiosamente se­
parati di una stessa realtà (..,), che ci viene pre­
sentata come l'unica possibile; S iamo invitati · 
ad attenerci . a questa normalità se non voglia­
mo correre il rischio di · cadere . nei disturbi · 
mentali. ma non ci vien detto che forse è pro­
prio questa normalità a portare con sé, indis_so­
lubilmente, il disturbo; né ci vien detto che for-
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se esistono altre realtà possibil i  e anche altri 
modi di porsi di fronte alla realtà ( . . . ) che non 

· sono né la follia, né il  modo di essere normali 
al quale siamo insistentemente invitati» (17). 

E' questa una concezione essenzialmente 
politica della nonnalità. «La normalità psicolo­
gica è anche la continua normalizzazione di sé 
stessi ( . .. ) sforzo di adesione atliva a un dato 

modello di normalità» (18). In questa prospet­
tiva, il modello «imposto» è funzionale ai valo­
ri sociali dominanti. 

Anche se molti di noi oggi non si riconosco­
no più in questa, per molti aspetti riduu.iva, 
concezione della normali tà, nessuno può nega­

re che il  condizionamento esterno esiste, ed è 
tanto più influente quanto meno liberi siamo 
interiormente. 

Il buddhismo, in quanto via interiore, mette 
l'accento soprattutto sul condizionamento in­
terno. Queste due diverse visioni della norma­
lità concordano nel sottolineare la dose altissi­
ma di infel icità che essa comporta, testimonia­
ta dalla «quantità di sofferenza psicologica, d i  
ansia, di disperazione, esistenti nelle persone 
normali di tutto i l  mondo» ( 19). 

La concezione politico-sociale della norma­
lità come condizionamento esterno, permetteva 
di non mettere in discussione la normalità che 
è dentro di noi. Il buddhismo ci invita a fare un 
scrio lavoro su noi stessi per liberarci da quel 
tiranno interno che è L'Io. 

«Normale» è il comune modo di vivere e 
percepire centrato sull'Io. Il modo di vita «di­

verso», la normali tà alternativa, che ci viene 

proposto non solo è diverso ma è l 'esatto con­
trario  di quanto normalmente facciamo. 

Gli  insegnamenti buddhisti capil larmente ci 

dimostrano come con i nostri normali compor­
tamenti non facciamo che riprodurre normale 
sofferenza. 

In questa prospettiva, i l  centro propulsore 

della nonnalità è anche proprio quell'Io che 
pare non amare affatto la normalità, ed è 
preoccupato di differenziarsi, eccellere, affer­
marsi al di sopra dei comuni normali: tutto ciò 
è solo molto normale. 

49 

7. «Siate comuni e niente di speciale. 
Sollevate la vostra scodella, versate l'acqua, . . .  
mangiate i l  vostro cibo. Quando siete stanchi, 
andatevi a sdraiare. Gli ignoranli possono ride­
re di mc, i l  saggio capirà . . .  » (20). Il  l ivello 
trans-cgoico presuppone dunque il saper met­

tere da parte quell'Io che ha sempre bisogno di 
fare qualcosa di speciale, di fare per autoaffer­
marsi e di affermare sé stesso in quello che fa, 
perdendo così il senso reale di ciò che ià, la 
pienezza preziosa dcl momento presente. 

A tulti è capi talo di osservare la calma, l'e­
quilibrio e la tranquillilit delle persone non do­
minale dal bisogno preminente di affermazione 
personale, come esse sanno aderire a quello 

che fanno e farlo bene, e l'irrequietezza nevro­
tica di tutti gli altri. 

«Finché pensate 'devo ottenere qualcosa di 
speciale' in effetti non s�1lc facendo niente; ( . . . ) 
quando non cercate di far niente di speciale, al­

lora fale qualcosa» (2 1 ) . 
Due o lfe volte all'anno mi capita di incon­

trare un'amica d'infanzia. Ognuna di noi credo 

abbia le sue buone ragioni per non invidiare la  

v ita dell'altra. Facevo queste considemzioni 
qucsL'cstatc, quando mi capi tò di osservare 

l'impressionante incapaci lil di questa persona 

di starsene un'ora tranquilla in un prato con suo 

figlio. Quel giorno, già il fatto d'aver proposto 

a mc di andare con loro riduceva il tempo de­

stinato al bambino e lo riempiva d'altro; lei in­
fatti non faceva che parlare dell'ultimo libro 

scritto, di quello che scriverà, di strategie acca­

demiche, viaggi, progetti , concorsi. 

Dopo neppure mezz'ora incominciò a fare 

anticipazioni ansiose circa il possibile ritardo 

della baby-silter, che avrebbe dovuto raggiun­

gerci e sostiluirla. La ragazza non tardò più di 

dicci minuti. 

Data la crescente irrequietezza in quei dicci 

minuti, non ho potuto fare a meno di dire: 

«Posso chiederti che cos'hai da fare?». Sorpre­

sa dalla domanda, non seppe trovare risposta . . .  

Era ferragosto, eravamo in montagna, non c'era 

niente da fare .. . . Semplicemente, non sapeva 

stare lì, senza far niente d i  speciale. 



Finché non impareremo a gustare la bellez- · 
za e profondità di questo «far niente di specia­
le)>, ncin capiremo neppure la superficialità ne­
vrotica del suo contrario. Continueremo così 
ad annaspare, stretti alla fiva, solb per emerge­
re e stare a galla, mentre al largo, staccati da lì, 
potremmo farci una · lunga, tranquilla nuotata. 
E' bene sottolineare chef are niente di speciale 
non significa affatto non fat niente. 

E' solo un fare più pieno, libero e creativo, 
libero dalla preoccupazione · di affermazione 
personale in quello che si fà. Credo che ogni 
vera opera creativa nasca da queste premesse. 

«Quando non c'è alcuna idea di consegui-

(1) DHAMMAPADA, XIII, 171 ,  trad. it., · 
L'orma della Disciplina. Boringhieri 1979, pp. 47-
48. 

(2) GIOVANNI, 1 6,6. 

(3) S. HOSSEIN NASR, Sufi essays, London 
1972; trad. it., Il Sufismo, Rusconi 1975, p. 34. 

(4) DHAMMAPADA, II, 28, trad. it. cit, p. 20. 

(5) R.LAING, The divided. self, London 1959, 
trad. it. L'Io diviso, Einaudi 1969, p. 16, prefazione 
alla seconda edizione inglese 1964, p. 1 6. 

(6) A.W.WATTS, Psychoterapy east & west, 
1961, trad.it., Psicoterapie Orientali e Occidentali, 
Ubaldini, 1978, pp. 10-1 1 .  

. 
(7) D.COOPER, Psychiatry and Anti-Psychiatry, . 

London 1967, trad. it., Psichiatria e antipsichiatria, 
Armando, 1969, p. 33. 

· 

(8) K.WILBER, Dal non-egoico al trans-egoico, 
PARAMITA 13 (1984), p. 33. 

(9) Ivi. 

( 10) G.JERVIS, Manuale critico di Psichiatria, 
Feltrinelli I ed. 1975, p. 196. 

. . 

( 1 1) SUTTA NIPATA, Uraga Sutta, Sutta del 
serpente. 

( 12) J.ENGLER, Therapeutic aims in 
psyCotherapy and meditation developmental .stages 
in the representation of sei[, Journal of Transper­
sonal Psychology, 1 6  (1984), pp. 25-62. 

(13) J.WELWOOD, Riflessioni su psicoterapia 
e pratica spirituale, PARAMITA 25, (1988), p. 35. 

50 

mento in cìò che fate, allora fate qualcosa ( ... ), 
nello Zazen . ciò che fate non è in . funzione di 
nient'altro ( . . .  ). Finché pensate di praticare lo 
Zazen in funzione di qualcos'altro non si tratta 
di verapratica». 

«Continuando ogni giorno questa pratica, 
otterrete un poiere meraviglioso, potere ( ... ) 
che, una volta raggiunto, non è niente di spe­
ciale». «Non si sa perché, per chi non ha avuto 
esperienza dell'illuminazione, essa è qualcosa 
di straordinario, ma, una volta raggiunta ... essa 
non è niente di speciale» (22). 

· 
Speciale · pare essere dunque · il venir incno 

dcl bisogno di fare qualcosa di speciale. 

(14) Lo stesso Bonccchì afferma: «i campi della 
psicoterapia e della meditazione pòssono essere 
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Il suono c ome esperienza mantrica 
di Francesco Pullia 

· Il suono come esperienza mantrica, come 
traccia di quell'evidenza sensibile che si ma­
nifesta nella sua pienezza non appena si supe­
ra il piano del pensiero concettuale. Il suono 
come dinamica del silenzio, espressione di u­
na transizione da un atteggiamento mentale 
dualistico ad un'estatica comprensione della 
presenza. Nel sesto capitolò (prapathaka) de I­
la Maitry - upanishad si afferma l'intima con­
nessione tra suona (shabda) e silenzio: quan­
do la sacra sillaba Om si espande, dispiegan­
dosi da moto gutturale in soffio impèrcettibile, 
i suoni smarriscono le proprie componenti di­
stintive, lasciandosi riassorbire nel silenzio. 
Una tecnica yogica, descritta nella stessa upa­
nishad, consiste nel concentrarsi sul suono 
primigenio che si ode quando, mediante i pol­
lici, ci si tura le orecchie: si avverte come il 
rimbombo di una parola in un luogo chiuso. 
Nello stesso modo, ci si può concentrare sul­
l'assenza di suono, su quel silenzio che so­
stanzia di sé ogni suono consentendone la pie­
na manifestazione: l'Om è sia suono che non­
suono, unione suprema e, nello stesso tempo, 
vuoto assoluto. Nel momento stesso in cui il 
mantra viene pronunciato, si dipartono dalla 
mente, sprofondata in un benefico stato di 
quiete, sottili vibrazioni che si associano ai rit­
mi della natura. Il mantra, insieme alle mudra 
(gesti di accompagnamento), stimola, con un . 
preciso ritualismo, l'esperienza intuitiva, con­
ducendo il praticante alla percezione di una 
chiara luce viyificante. Non ci sono più signi­
ficati concettuali da rinvenire e le arroganti 
pretese della soggettività giacciono in una 
calma imperturbata che destina spontanea­
mente l'io pensante ad un torrente di suoni e 
di silenzi. Secondo alcuni insegnamenti indui­
sti, le miriadi di oggetti che costituiscono l'u­
niverso sono creazioni del suono. Vi sarebbe­
ro, inoltre, quattro piani sonori. Il primo non 
contiene né il suono né il silenzio, ma li tra-

scende entrambi. Il .secondo non può essere u­
dito, mti solo sperimentato direttamente tra� 
mite uno siato yogico. Il terzo può essere im­
maginato, manifestandosi solo nel sogno e 
nella visione. Il quarto, infine, · � quello della 
parola o del semplice rumore. Tramite l'Om è 
possibile risalire da questo quarto livello al 
primo. Tuìto ili. natura risulta costituito da u� 
na trinità di suono, forma e · percezione. Il 
suono, dunque; si caratterizza come chiave 
d'accesso per la presenza. 

Un àntico testo sanscrito parla di una mu­
sica eterna, non soggetta a limitaiioni, chia­
mata Gandharva, le cui vibrazioni si spando­
no nell'universo. Ad essa ·si giunge in maniera 
intuitiva, abbandonandosi esteticamente nel 
qui ed ora. Il termine Gandharva è diretta� 
mente connesso con quello di odore (gandha). 
Si ritiene, infatti, che le emozioni provengano 
spontaneamente dai suoni come l'aroma dalla 
brezza, senza alcuna mediazione. Una musica 
del genere si rivela un mezzo sicuro per il 
raggiungimento dell'affrancamento interiore. 
E' una musica che emana perennemente ac­
cordi inascoltati interagendo con lo spazio vi­
tale. Più che di accordi sarebbe più opportu• 
no parlare di varietà energetiche di luce, ca­
lore, radio-onde. Si instaura, pertanto, un 
preciso rapporto tra universo· sonoro ed orga­
nismo psicofisico. Alcuni esercizi fatti da mo­
naci buddhisti tibetani attribuiscono a/l'emis­
siOne salmodiante. di vocaboli O' semplici vo- ·. · 
cali un efficace influsso di energie, provocan� 
do un effetto catartico inequivocàbile. I man­
tra, ad esempio, sono composizioni di sillabe 
sacre 

.
che, al di la del loro significato verbale, 

· finiscono per esercitare ima particolare azio­
ne sui centri di energia psichica (chakra). 
Durante certi rili contemplativi ci si concen­
tra sufeliomeni di visualizzazione di grande 
suggestione: è come se raggi di luce colorata 
emanaii dalle sacre sillabe penetrassero nelle 
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parti corrispondenti del corpo, purificandone 
le membra e la mente e, a livello più profon­
do, la respirazione, i canali psichici, la vitali­
tà. Ma per ottenere questi effetti, per far sì 
che i suoni possano realmente e beneficamen­
te spigionare energia, occorre che il soggetto 
capitoli, che venga radicalmente destituito, 
reso aperto, svuotato, disposto ad essere at­
traversato dalle onde della presenza. Il sog­
getto diviene, in altri termini, luogo di transi­
to, di una trasmutazione, di un passaggio, per 
dirla alla Pernio/a, dallo stesso allo stesso. 

Il suono, quindi , si fa paradossalmente ga­
rante di un'esperienza inaudibile. Nel ciguri, 
danza del peyote dei Tarahumara, il ritmo os­
sessivo esalta il danzatore, dimentico di sé, 
gettandolo in un vortice spaesante da cui e­
merge ed in cui sparisce. Un ritualismo sfre­
nato rende partecipi della segretezza di un 
naturalismo magico, di un'evidenza che si ma­
nifesta nella spoliazione. l n certe feste nei vil­
laggi del Nuovo Messico si agitano sonagliere 
legate ai piedi, lasciando che dalle viscere 
contratte salgano fuori strane sonorità che 

fanno rintronare la gola. Con lo sguardo as­
sente trasfuso nella voce, i partecipanti alle 
danze rituali assistono al compenetrarsi di 
fiero rimbombo e trepido silenzio. Un tempo 
ai primi tepori, i serpari abruzzesi incantava­
no serpi e vipere con le melodie sinuose, così 
come ancora oggi fanno in India con i cobra 
flautisti sul ciglio delle strade. ln Puglia, in­
vece, le tarantole venivano coinvolte e avvinte 
dalle tarantelle dei violini . .  

«Chi ci  pensava su  - osserva Elérnire 
Zolla - deduceva che vipere e tarantole era­
no l'incarnazione di una certa musica e con­
cludeva che ritmica è l'essenza di ogni realtà: 
la camminata, la voce d'un uomo ne esprimo­
no l'essere, ne dichiarano la cadenza incon­
fondibile; ogni cosa mobile, dal vento ai pia­
neti, è essenzialmente un ritmo» (l ). 

Il ritmo, il suono devono stimolarci verso 
lo stupore puro, con vertici da una percezione 
estetica ad un'estatica dell'abbandono. Lo san­
no bene i sufi (secondo ldries Shah il termine 
deriverebbe dai suoni delle lettere S, U e F c h e  
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avrebbero un effetto speciale sulla mente), 
nella cui danza vertiginosa si muore all'io e si 
rinasce ad una verità che non può essere for­
mulata. La loro danza è una palese espressio­
ne di comunione con una grazia ineffabile. 
Questa unione suprema si verifica, però, sol­
tanto nell'assoluto silenzio della mente.' quan­
do l'intelletto s'arresta spossato, il cuore co­
mincia a parlare. Concentrarsi esteticamente 
in un punto, lasciarsi rapire in un deliquio vi­
vificante, sospendere il dualismo concettuale. 
«Noi - scrive Al-Ghazali - possediamo sol­
tanto ciò che non possiamo perdere in un 
naufragio».  Secondo la mistica sufi della tra­
dizione islamica ci si inebria della presenza 
solo quando si giunge a sopprimere il prono­
me di prima persona. 

Similmente la devadasi ,  danzatrice india­
na, abbandona se stessa per lasciarsi posse­
dere dal ritmo, divenendo puro movimento e­
statico. Come lei, il praticante, nella Nubia, 
dello dhikr accompagna la propria ritmica in­
vocazione con il roteare ed il chinarsi della 
testa sino a scivolare nell'estasi. 

Si sa, d'altra parte, come la musica assol­
vesse una funzione catartica e iniziatica nella 
filosofia pitagorica. Pitagora, stando a quan­
to ci ha tramandato Giamblico, teneva molto 
alla cura della percezione sensibile, tanto da 
inventare egli stesso accordi diatonici, cro­
matici ed enarmonici che agivano sui vari 
stati d'animo. Convinto, inoltre, dell'ordina­
mento musicale del cosmo, fissava la mente 
sulle arcane armonie emanate dalle sfere dei 
pianeti. L'universo sarebbe, dunque, ispirato 
da una musica perenne. E' una concezione co­
mune alle più diverse filosofie e religioni, ma 
è soprattutto in l ndia che è stata maggior­
mente approfondita, non senza suggestioni 
mitologiche. Secondo l'induismo, ogni istante 
di vita partecipa all'eterno ritmo della danza 
di Shiva: la musica è dispensatrice di energie 
che si propagano nell'universo, la realtà è u­
na vibrazione che scaturisce dall'unione tra 
suono manifesto (ahatanada) e suono inaudi­
bile (anahatanada). li vero musicista deve 
sprofondare, calarsi in questa unione, trasmi-



, grare nel proprio strumento sino a sentirsene 
parte.Con gli intarsi concentrici del raga e le 

- incantevoli sonorità del sitar del santoor (sha­
ta-tantri veena), del flauto e della tamboura, 
la musica indiana, il cui divenire è scandito 
dalle tabla, è per eccellenza estatica. Bisogna 
oltrepassare il vincolo soggettivo per riuscire 
pienamente a navigare tra incredibili tessiture 
ed impercettibili ornati microtonali. Si tratta 
di una dimensione che invita a quel dispiegar­
si reiterativo, a quella progressione ciclica, di 
cui Terry Riley è riconosciuto maestro. 
Portando sino all'eccesso le millimetriche tra­
smutazioni delle particelle sonore, Riley si è 

volto all'aspetto più immateriale delle note 
musicali sino a concentrarsi sulla loro aura; 

come dire che le millenarie modulazioni o­
rientali si coniugano, producendo lo stesso ef­
fetto estatico, ai raffinati sistemi digitali del­
l'elettronica evoluta. Da Poppy Nogood and 

the Phantom Band del 1967 (ma già avvisi si 
possono riscontrare in Mescal ina mix del  
1960 ed in  Dorian Recds del 1966, per sax so­
prano e nastro magnetico) è tutto un intrinse­
carsi di sequenze orientali ed interferenze oc­
cidentali: ne consegue una rivalutazione del 
suono come training mentale, come pratica 
mantrica. 

Suono e silenzio, rivisitati in uguale misu­
ra, concorrono, nelle ultime tendenze musica­
li, alla creazione di suggestive architetture di­
morate da un'estatica quiete (non a caso una 
recente incisione di fon llassell, l!arold 
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B udd, Gavin Bryars s'intitola La Nouvelle 

Sérénité). Si tende ad un linguaggio globale, 
che, recuperando sonorità ancestrali, perven­
ga ad una cristallina diafanità dell'essere. La 
presenza attraversa queste lande di visioni in­
teriori ornate d'incredibili arabeschi che avvi­
luppano e placano la mente rendendola una 
con la natura. Di qui l'appropriazione, sul vi­
nile o sul compact, di vento, acqua, rumori 
connessi e fenomeni atmosferici (si ascoltino 
in tal senso le pcrformanccs sonore dell'arpi­
sta Andreas Vollenweider). 

E' indubbio come le nuove espressioni mu­
sicali si volgano ad un radicale ripensamento 
della vita, non senza l'influenza, oltre che del­
la riflessione orientale, delle teorie di autori 
come Gregory Bateson (assertore di un'ecolo­
gia della mente) o Fritjof Capra. Quest'ulti­
mo, nell'ormai celebre volume Il Tao della fisi­
ca, ha mostrato con estrema chiarezza quanto 
sia importante oltrepassare le strutture con­
venzionali della scienza: «L'esperienza misti­
ca - ha, infatti, scritto - è necessaria per 
comprendere la natura più profonda delle co­
se, e la scienza è essenziale per la vita moder­
na. Ciò che ci serve, quindi, non è una sintesi 
ma un'interazione dinamica tra intuizione mi­
stica e analisi scientifica» (2). 

(1)  E. ZOLLA, /Iure, Marsilio, Venezia 1985, 
pag. 32. 

(2) F. CAPRA, Il Tao della fisica trad. it. G. 
Salio, Adclphi, Milano, 1 982, pag. 356. 



PARLIAMO DI «PARAMITA» 

Ne.I ringraziare quanti fra i nostri lettori hanno già rinnovato l 'abbonamento per il 1990, 

sollecitiamo gli altri a provvedervi con cortese sollècitudine. Un grazie particolare a quanti 

hanno scelto di essere benemeriti o sostenitori, con l'auspicio, ovviamente, che il loro esem­

pio sia seguito da numerosi altri. Autorevoli maestri di varie tradizioni buddhiste ci hanno 

assicurato che i l  sostegno a PARAMIT A arricchisce di karma positivo, cui si aggiunge la 

possibilità per ogni abbonato sostenitore di scegliere uno e per ogni abbonato benemerito di 

scegliere due fra i seguenti libri - omaggio: 

1) Thubten Yeshe: La via del Tantra; 

2) Omodeo Salé: 25 secoli di buddhismo; 

3) Italo Sordi: B uddha; 

4) WaJpoJa Rabula: L'insegnamento del Buddha; 

5) Amadeo Solé-Leris.: La meditazione buddhista. 

La distribuzione per regione dei 1143 abbonati del 1989 è stata la seguente: Piemonte , 1 18 

(di cui 82 a Torino e provincia), Lombardia 182 (di cui 92 a Milano e provincia), Liguria 52, 

Triveneto 175, Emilia 80, Toscana 83, Umbria 18, Marche 15, Lazio 337 (d i cui 329 a Roma 

e provincia), Campania 22, Abruzzo 9, Molise 1, Puglie 1 1 ,  Lucania 1, Calabria 5, Sicilia 25, 

Sardegna 9.  Se tutti i capoluoghi avessero proporzionalmente gli abbonati di Roma, sareb­

bero superate le tremila copie di diffusione, creando le condizioni per una struttura redazio­

nale più efficiente. 

Per aumentare la diffusione, oltre a inviare copie-omaggio a chiunque ci verrà segnalato, 

intendiamo far giungere PARAMITA alle principali biblioteche universitarie, comunali, pri­

vate, ecc. Invitiamo pertanto tutti i nostri lettori a prendere contatto con le bib1ioteche della 

propria zona, portando in visione una copia di PARAMITA, informandole che siamo di­

sponibili ad inviare, anche gratuitamente, la nostra rivista, a condizione che sia esposta i n  

lettura. 

In questi contatti sarà opportuno dare notizia che la competente commissione del 

Ministero per i Beni Culturali ha riconosciuto anche per l 'anno 1987 la qualifica di «periodi­

co di elevato valore culturale» a PARAMIT A, con l 'assegnazione di un contributo di lire 

4.500.000. (La direzione della rivista ha deciso di destinare questo contributo in parte a pa­

reggio del bilancio 1989 e in parte per il costituendo centro di meditazione a Sezze Romano). 
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Delegazione dell'UBE in Vaticano 

I 
l 

L 
,,..... 

Un primo incontro ufficiale fra il Consiglio 
Pontificio per il Dialogo Interreligioso e l'Unio­
ne Buddhista Europea (UBE) si è svolto a Roma 
nei giorni 14 e 15 novembre. 

La delegazione dell'UBE, guidata dal presi­
dente Stephen Hodge della Buddhist Society di 
Londra, comprendeva rappresentanti dci bud­
dhisti francesi, tedeschi, inglesi e italiani. Del 
gruppo ital iano facevano parte: Bruno Porti­
gliatti, presidente onorario dell'UBE; Vincenzo 
Piga, vice-presidente dell'Unione buddhista ita­
l iana, Arcangela Santoro della Fondazione Mai­
treya, Fausto Taiten Guareschi presidente della 
Associazione Italiana Zen e Massimo Gobbi del 
Dojo Zen di Roma. 

I rappresentanti del Vaticano hanno preso 
atto che il movimento buddhista in Europa con­
ta circa un milione di aderenti in gran parte in 
Europa Occidentale, ma con significative pre­
senze anche nei paesi dell'Est. Sono compresi 
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in quel numero alcune centinaia di migliaia di  
profughi cd emigrati da paesi asiatici, con nu­
merose comunità soprattutto in Gran Bretagna 
(oriunde dalla Birmania, Sri Lanka e Thailan­
dia) e in Francia (dal Vietnam, Laos e Cambo­
gia). 

E' stato auspicato da entrambe le parti che 
possano crearsi migliori condizioni di incontro 
e di confronto nei singoli paesi, anche a livello 
di unioni buddhiste nazionali e Conferenze 
Episcopali. 

Nella mattinata del 15 novembre la delegazio­
ne dell'UBE si è incontrata con il Papa, che nel 
corso dell'Udienza Generale ha indirizzato ai de­
legati dell'UBE un warm welcome («caloroso 
benvenuto»). 

Nella foto, difronte al Santo Padre, da sini­
stra: Bruno Portigliatti, Massimo Gobbi, Taitcn 
Fausto Guareschi, Vincenzo Piga e Rosalia 
Findeiscn (dcl centro Karmapa di Amburgo). 



LIBRI (a cura di Luigi Turinese) 

KEN WILilER, JACK ENGLER, DA:\'IEL P. 
BROW:\': «Le trasformazioni della coscien­

za» - Ubaldini Editore, Roma 1989, pp. 224, L. 
26.000. 

«Questo libro è costituito dai vari tentativi, stret­
tamente collegati, di articolare un modello completo 
della crescita e dello sviluppo umano, un modello 
che comprenda gli stadi evolutivi indagati dalla psi­
cologia e dalla psichiatria convenzionali, e anche 
quelli che traspaiono chiaramente nelle grandi tradi­
zioni meditative e contemplative mondiali» (p. 7). A 
dare corpo ai tentativi di cui si parla contribuiscono, 
con risultati eccellenti, vari operatori dell'arca della 
psicologia transpersonale: Ken Wilbcr e Daniel P. 
Brown, psicologi, e Jack Engler, psichiatra. 

Il libro, della cui tempestiva traduzione si deve 
ringraziare la benemerita Casa Editrice Ubaldini, 
consiste nella sua quasi totalità in una raccolta, mol­
to ben raccordata, di articoli comparsi sul Journal 
ofTranspersonal Psychology. L'assunto che li lega è 
costituito dalla possibilità di descrivere la crescita e 
lo sviluppo umani secondo un «modello a spettro in­
tero» (si ricorda che Ken Wilber è considerato il pa­
dre della «spcctrum psychology» ), che contempli la 
coesistenza di clementi tratti dalle tradizioni con­
templative con le ormai inalienabili acquisizioni del­
la psicologia e della psichiatria convenzionali. 

La sezione più originale dcl libro comprende l'a­
nalisi delle patologie possibili nel percorso meditati­
vo: complicazioni psichiatriche in soggetti che si av­
venturano nella contemplazione senza aver raggiun­
to una maturazione psicologica preliminare, o addi­
rittura con strutture psichiche borderline; effetti col­
laterali nel corso della pratica, anche in stadi avan­
zati, che si traducono in ostacoli allo sviluppo perso­
nale. «L'insegnamento buddhista, secondo il quale 
non si ha né si è un Sé durevole viene spesso frainte­
so nel senso che non si deve lottare con i compiti di 
formazione dell'identità o con la scoperta di chi si è, 
delle proprie capacità, dci propri bisogni e delle pro­
prie responsabilità, dcl modo di entrare in rapporto 
con gli altri, di ciò che si debba o si possa fare della 
propria vita. La dottrina dcll'anatta (assenza dcl Sé) 
è presa a pretesto per il prematuro abbandono dei 
compiti psicosociali essenziali ... La dottrina dcll'a -
natta aiuta a spiegare e a razionalizzare, se non ef-
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fettivamente a legittimare (negli individui con una 
organizzazione bordcrline) la mancata integrazione 
dcl Sé, il senso di vuoto interiore o di non avere un 
Sé coesivo . . .  L'insegnamento del non attaccamento 
è ascoltato da questi individui come una razionaliz­
zazione della loro incapacità a formare rapporti sta­
bili, durevoli e soddisfacenti» (pp. 30-31 -32). Assai 
interessante, da questo punto di vista, il capitolo 5 
(«Modalità di trattamento»), in cui Ken Wilber sug­
gerisce le possibilità di intervento in questi partico­
lari tipi di psicopatologia. La bibliografia, che se­
gnala circa quattrocento titoli, completa questo auto­
revole volume. 

NAMKHAI NORBU: «Dzog-chen e Zen» -

Shang Shung Edizioni, Arcidosso 1989, pp. 63, 

L. 14.000 

Trattandosi di una conferenza breve, si può com­
prendere in un certo senso lo stile frammentario e il 
carattere non esaustivo di questo libretto, special­
mente se lo confrontiamo con lavori di più ampio 
respiro dello stesso Autore (particolarmente rappre­
sentativo «Il cristallo e la via della luce» nelle edi­
zioni Ubaldini). Il lavoro presenta comunque una in­
teressante esposizione comparativa, sopratutto negli 
accenni al rapporto dello Dzog-chcn con il buddhi­
smo da una parte e la tradizione Bon dall'altra; me­
no sviluppati appaiono i riferimenti allo Zen, che 
non si distingue a sufficienza nel contesto 
m ahayana. Sul piano storico e dottrinale, il breve te­
sto di Norbu reca un contributo di rilievo alla affer­
mazione dello Dzog-chen come pratica e insegna­
mento autonomi, ben distinti dal Bon e dal buddhi­
smo anche tantrico; è quindi messa in luce la speci­
ficità dell'antico insegnamento prc-buddhista, la cui 
essenza è «autoperfezione». Da segnalare anche l'ot­
tima prefazione di Kcnnard Lipman, dell'Università 
di Berkeley, California. 

SUSAN ICHI SU MOON «La vita e le lettere di 

Tofu Roshi» - Ubaldini Editore, Roma 1989, 
pp. 1 23, L. 1 8.000. 

L'autrice, una giovane insegnante americana pra­
ticante presso il Centro Zen di Berkeley, ha inventa­
to il personaggio di Tofu Roshi per divulgare al 



tempo stesso lo spirito dello zen e una benevola, iro­
nica. critica nei confronti di ogni fanatis.mo pseudo­
mistico. 

«Caro Tofu Roshi, il mio cane non vuole star fer­
mo sul suo cuscino di meditazione. Posso legarlo ·al 
cuscino una quarantina di minuti al giorno?» 
Padrone accanito. «Cirro Padrone, se il tuo cane non 
vuole star seduto, tu cosa legheresti: il cane o il cu-
scino? . . .  » (p. 35). . . 

«Caro Tofu Roslii, . . .  alla sera, dopo cena mio 
marito si rilassa da una dura giornata.di lavoro suo- . 
nando il banyo: Ho provato a fare meditazione men­
tre lui suona, ma non riesco a concentrarmi sul re­
spiro alle note di "Foggy Mountain in Breakdown". 
çosì, per poter meditare, devo aspettare che vada a 
letto. Quando lo raggiungo a letto, calm·a e concen- · 

traia, lui dorme. Sono mesi che non riusciamo a dirci 
due parole, e il mio matrimonio sta andando a pezzi. 
Devo abbandonare la meditazione o mio marito?» 

«Cara A.B., non perdere altro tempo; recati con 
tuo marito da un buon consulente matrimoniale bud­
dhista nel più vicino consultorio di quartiere: vi po­
trà aiutare ad abbandonare il pensiero dualistico e a 
trovare il modo di integrare la pratica meditativa con 
la vita familiare ... Non è .certo mio compito, né mio 
desiderio, separare moglie e marito con la lama affi­
lata dello zàzen». (pp. 91-92). 

Come si può vedere, siamo di fronte ad una sim­
patica satira, non priva di affetto, sul mondo dei pra­
ticanti zen. Esilarante il glossario, che affianca a de­
finizioni rigorosamente corrette altre improntate alla 
massima ironia. Sesshin: Ritiro intensivo di medita­
zione Zen, spesso paragonato all'esperienza di una 
cura canalare multipla dal dentista. 7.-endo: Stanza in 
cui non si conclude mai niente. 

La saggezza· contenuta in questa apparente se­
quenza di nonsense appare in tutta la sua for.za nel­
l'appendice, dal significativo titolo «Come smettere 
di migliorarsi». 

. 

STEPHEN BATCHELOR: «La via del dubbio» -

Ubaldini Editore, Roma 1989, pp . . 109, L. 

15.000. 
. 

Stephen Batchelor rappresenta molto bene l'esito 
di un incontro critico di un occidentale col buddhi­
smo. Ordinato monaco nella tradizione tibetana 
quando era poco più che ventenne, si è distaccato da 
quella tradizione per non averne trovato risposta alle 
domande tipiche di una coscienza occidentale. «Per 
me, il fine del sentimento buddhista è la penetrazio­
ne nel mistero dell'essere, chiamato a nàsccre solo · 
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per essere gettato di nùovo nella �orte. Di conse­
guenza, i termini che adotto pèr indicare il mio «fi­
ne» non appartengono alla terminologia tradizionale 
buddhista. Ritengo che i fini per i quali gli occiden­
tali useranno il buddhismo costituiranno la maggfo­
re differenziazione della sua forma occidentàle dalle 
preesisteri.ti tradizioni asiatiche» (p. 15). Era fatale 
che B atchelor fosse attratto, nell'ambito dell'univer­
so buddhista, da queHe vie che accettano o addirittu­
ra incoraggiano il dubbio: il Ch'an e lo Zen. Il libro 
in questione è stato abbozzato durante la permanen­
za dell'autore nel monastero di Songwang, in Corea, 
negli anni dal 1981 al 1984. Pertanto non si tratta di  
un saggiO propriamente dello m a  piuttosto del reso­
contq sincero di un'esperienza di ricerca tuttorà in 
fieri, il cui unico pooto fermo sembra essere la com­
prensione dell'inanità dèl rifligiaisi in qualsiasi siste­
ma di credenza. «Costruirci uri credo in una dottrina 
o in un maestro, o anche fondarlo sulla nostra perso­
nale esperienza, significa evitare la domanda e ripa­
rare in un guscio protettivo fatto di opinioni e di 
concetti. Continuare a porre ·la domanda significa 
invece rimanere aperti ed esposti, disponibili all'im­
prevedibilità dcl momento. Questo interrogare non è 
ristretto all"investigazione intellettuale: è un impe­
gno totale di mente e corpo» (pp. 9-10). 

ALTRI LIB RI RICEVUTI 

FUN-CHANG: «Usa ciò che sei» - Edizioni 
Arista, Torino 1989, pp. 70, L. 10.000. 

ANNE e DANIEL MEUROIS-GIV AUDAN: 
«Racconti d'un viaggiatore astrale» - Edizioni 
Arista,Torino 1989, pp. 283, L. 20.000. 

DOMENICO DIAFERTA: «La tigre e la frago­
la» - Edizioni Italscambi, pp. 48, L. 12.000. 

. PAUL GAUTHJER:. «E il velo si squarciò» -
Edizioni Qualcvita, Torre dci Nolfi 1988, pp. 254, L. 
20.000. 

JEAN-FRANCIS CROLARD: «Rinascere dopo 
la morte» - Edizioni Mcdi.terrance, Roma 1988, pp. 
149, L. 1 5 .000. 

GIOVAN B ATTISTA GUZZEITI: «Cristiane­
simo culto e liturgia» -. Editrice Ancora, · Milano 
1 988, pp. 230, L. 1 9.000. 

ALBERTO RUZ . B UENFIL: «Arcobaleno, un 
popolo senza confini» - Aam Terra Nuova, Firenze 
1 989, pp. 458, L. 30.000 . . 

FURUKAWA TAIRYU (a cura di): «Incontro 
con il buddhLi:mo della Terra Pura>> - EMI; Bologna 
1 989, pp. 21 1 ,  L. 21 .000. 



· · .. INIZIATIVE 
DZQG•CHEN CON �()RBU A ROMA 

·. La Comunità Dzog-ctien e la Fondazrone Maitreya .organizzano a Roma nel giorni 24 e 25. febbraio 
rin sem.lnario di insegnamenti e pratici! Dzog-chen co� il Maestro Namkhal Norbu Rinipoce. 11 5emÌna· 
rio si svolgerà presso II C.LD. (via S. Francesco di Sales 14) con il seguente orario: sabato 24Jebbralo · 
dalle 16 alie 19; dorrieriica 25 febbraio · dalle 9,30 alle 12. · . . . . · 
. . Namkhai Norbu, tibetano, è considerato ia ma!isima autorità vivente per lo o:Wg-chen ed è uno 

. studioso d.i grande fauna; Invitato In Italia nei 1960 dal prof. Giuseppe Tuccl; ha coUaboratO all'ISMEO 
di 'Roma e dal 1964 · insegna Lingue e Letteratura tibetana e mongolà all'Istituto Unlversita:rio 
Orientale di Napoli. Dal . 1976 ha in iziato a trasmetter.e la cono5cenza delPlilsegnamerito' Dzog-chen in · 

··. Itaila e in aitri paesi C:H ogni Continente, dove conta numerosi gruppi di discepoli, «L'insegnamento 
dello Dzog-chen, ia TOTALE PERFEZIONE, è fa  trasmis.'iione .di una coiloséenza déllo stato primor 

dia le dell'individuo, al di là delle Identità · razziali, religiose e fllosòfiche». 

A. ME. CO. DI ROMA . 

L'associazione per la meditazione di consapevolez­
za «vipassana» (A.ME. CO.) annuncia ie seguenti 
allività che si svolgeranno a Roma al circolo cultu­
rale «L'Orfeo» in vicolo d'Orfeo I, presso Borgo 
Pio (sala A), oppure alla scuola Yoga in via 
Marianna Dionigi 17, t.erzo piano (sala Br· 

· 19 gennaio (20,30): seminario condotto da 
Stephen e Martine Batchelor (sala B); 

3 febbraio (17,30): seminario teorico-pratico per 
praticanti condotto da Amadeo Solé-Leris sul tema «La 
relazione tra benevolema, equanimità e consapevolezza 
nella pratica della vipassana» (sala A); 

20 e 21 gennaio (8,45-19): intensivo di soen co­
reano per praticanti non principianti condòlto da 
Stephen e Martine Batchelor (sala A); 

16 febbraio (20,30): seminario · condotto . da 
Clvistina Feldman (sala B); · 

1 7 e 18/ebbraio (8,45-19): intensivo di vipassa­
na · per praticanti non principianti condotto da 
Clvistina Feldman (sala A);. · · 

dal 12 al iB marzo: ritiro urbano di vipassana 
per pràtiçanti non principianti condoÙo da. Corrado 
Pensa (Sala A); . · .. . . 

31 marzo . (1 7 ,30) .: seminario teorico:pratico per 
praticanti condotto · dii· Corrado Pens.a · sul tema 
«Spiritualità budtihisra e spiritualità cristuina» (sala A); 

6 àptile (20,30): seminario condotto da Fred 
von Allmen (sala B);· 

7 e 8. aprile (8,45-19): intensivo di vipassana 
per praticanti.· non principianti condotto da Fred 
vonAllihen (sala A)i . 

. 21 aprile . ( 1 7,30 ): seminario teorico-pratico per · 
praticanti condotto da Carlo Di Polca sul tema «La 
spiritualità di Meister Eckhart a confronto con la 
pratièa della vipassana» (stila A). 

·Per prenotàrsi telefonare al n. 061 3610123 prima 
delle 8,15 o la.sera; la prenotazione è sempre neces­
saria e si.accella solo a decorrere da un mese prima 

· deil'iniziativa alla quale si intende partecipare. 

ISTITUTO TSONG KHAPA • POMAIA 

Queste sono le. attività {n programma per i pros­
simi mesi: 

19 gennaio - 4 febbraio: ritiro di Vajra Yoghini 
(ri.servato a chi ha ricevULo una. iniziazione vajra­
yana) condotto da/là monacaThubten Decen (Mar­
gJzerita Giotdanç );· 

19-21 gen�aio: Tai-Chi con Shin Dae Woung; . 
23-25febbraio:Asir�iogia con Fabio Borghini; 
23-Ì5 marzo: Tài-Chi con Sh.in Dae Woung; 
12cl6 aprile.: JnsègTÌamenti dedicali · a Gyalwa 

Gyatso; .· . ·
· 

·· ·. 
. 2<n2 aprile: Corso dilkebana; 
27 aprile - 6 maggio: Ritiro di vipassanaper prati­

. canti non princ ipi�nti condotto da Corrado Pensà. 
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· .. Dal 13 a/ 16 settefnbre si riunirà nell'/s�it11to là 
15 ° Assemblea Generale dell'Ùnionè Buddhista 
Europea con la partecipazione dì rappresentaiiti di · 
tuite le tradizioni del movimento buddhista di molti 
paesi dell'Europa Occidentale -� anche Orientale. 
L'Assemblea è aperta a tulti i praticanti che intenc . 



dan0 presenziare . alle diverse riunioni, cerimo�ie, 
ecc., prenotandosi presso l'Islitu.to. 

· 

Per infÒrmazioni: te/. 0501 685654 . . 

KUNPEN LAMA GANCEN -MILANO 

E' stato fondato a Milano l'istituto Kunpen 
Lama Gancen, assodazioiiè scientifica di . culto 
buddhista per la diffusione · della tradizione medica 
tibetana. L'istituto, . che ha sede in Milano, via 
Marco Polo 13 (te{ 0216597458); ha come diretio­
re spirituale il lama guaritore Gancen Tulku, tibe� 
tano ed è presieduto da DanielaLeva. 

: ·  . . .. 
CHALET DI KARMA LING " ARVILLARD 

Lo chalet délla Fondazione Maitreya all'Istituto 
Karma Ling di Arvillard (Francia) è disponibile 
per ospitare gratuitamente (a parte le spese di gai, 
luce, ecc.) i praticanti italiani di qualufU/ue tradi­
zione buddhista, che desiderino. trascorrervi un pe­
riodo di raccoglimento o di ritiro. Potranno essere 
seguite le attività dell'Istituto Karma Ling, diretto 
da Lama Denis della scuola tibetana kagyu, dis'Ce­
polo di Kalu Rimpoce; oppure potranno essere 
praticate le istruzioni ricevute dal proprio Maestro 
in Italia e le proprie meditazioni abituali di vipas­
sana, zen, lantra, ecc. 

Lo chalet (a due ore di treno o autovettura da 
Torino, nei pressi di Chambery) è composto di 
quattro stanze su due piani, cucina, bagno e riscal­
damento autonomo; può ospitare singoli praticarUi 
o gruppi fino a sette persone. Si possono consuma­
re con modica spesa i pasti deltlstituto, oppure 
provvederyi in proprio. 

Per informazioni e prenotazioni: Istituto Karma 
Ling - Charlreuse de Saint-Hugon - 73 110 
Arvillard (Francia) - te/. 003317965672 . 

. CENTRO KALACHAKRA - VENTIMIGLIA 

26-28 gennaio:«Accettare la morte, rendere. signifi· 
cativa la vita», insegntimenli del gheshe Tenzin 
Gompo; 

9-11 febbraio: Terapia del soffio con il monaco 
guarilore /noue Muhen, assistitO dalla praticanle di 
Shiatsu Lisa Pinzan; . 

8:11 marzo: Manifestazioni di solidarielà con il 
Tibet nel ridolto del Teatro Comunale di Ventimiglia, 
in collaborazione con l'Associazione Italia�Tibet e con 
l'Assessorato �la Cultura del Comune di Ventimiglia; 

31 marzo - 1 aprile: «Mandala:_ simbolo e prove� 
nienza», stage con /sia Osuchowska; 

20-22 aprile:· «La nalura della menle», insegna-

menli di Thamthog Riinpoce. · . . . . . . . 
Ogni giovedì, dalle 20,45 alle 22, seminariO di . · 

studio e pratica su «1 f ondamèntì della pratica �- · 
ditativa» ;  le attività si svolgon6 n.ormalmente nella 
sede sociale q Venlimiglia, in via Cavour 80. Sta 
per entrare in aitività una sezioìie . del Centro ad . 
Albenga ( clo Mariella Gabba� via Roma 77). · 

· . l�formazi�ni: le!. 0184138396. 
. 

CENTRO TZONG KHAPA " VILL_ORBA 

13 gennaio, ore 18: meditazione sul Lam-rim; 
· · or� I 8,30: gruppo di sludio sulla vàcuità; · 

· 
. 

' 17 febbraio, ore 18: meditazione sul Lam-rim; 
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ore 18,30: gruppo di.sludio sti.lla -Vacuità; · . _ 
24 febbraio� ore 18:. meditazione sul Lam-rim; 

ore 18,30: gruppo di studio sullavacuità; . 
· 

25febbraio, ore 10,30: Lama Ciopa, cerimonia . · ·  
per il nuovo anno tibetano;. · 

. 
· 

10 marzo, ore 18: Meditazione sulla vacuità; 
ore .18,30: gruppo di studio sulla vacuità; 

17 marzo, ore 17,30: Inizia il corso dellapsi­
cologa Adriana Zane/la su «Consapèvolezza di sé 
come viaggio verso l'auto-realizzazione»; 

18 marzo, ore 15,30: Tai,chi con Gudo Bozak; 
24 marzo, ore 1 8: Inizia il corso del gheshe 

Ciampa Chiatso su «I 12 anèlli della catenil inter­
dipendente»; 

31 marzo, ore 18: Meditazione sul Lam-rim; 
ore 18,30: Gruppo disludio sulla vacuità; 

1 aprile� ore 15,30: Tai-chi con Gut]I) Bozak; 
21 aprile, ore 1 7  ,30: «Consapevolezza di sé 

come viaggio verso l'auto-realizzazione» con 
Adriana Zariella; 

22 aprile, ore 15,30: Tai-chi con Gudo Boiak; 
Informazioni: tel. 04221928079 (ore 19 - 20,30). 

IMC ITALIA - MEDITAZIONE VIPASSANA 

II Maestro J. Coleman dirigerà corsi intensivi di 
meditazione vipassana al centro «La Meridiana» di 
Montesanto - Biana (Piacenza) in queste dale: daf 24 · 
febbraio al 4 mo.rzo; dal 23 aprile al 6 maggio; dcii 
29 giugno al/'8 luglio; dal IO al 19 <igoslo; dal 19 al 
27 agoslo./noltre un ritiro di vipassana sarà guidato 
dal 13 al 22 aprile da Fabio Zagato. 1nformazioni: 
lMC Italia, località «la Meridiana»,· Montesaii.lo - .· · 
_Biana (PC) - Tel. 05231878334; recapito di Miltino: 
02155186386 

. . . . 
. ' . ·  . . 

CENTRO STUDI TRANSPERSONALI-MILAN,0 

Si è costituito a Milano il Centro StUdi 
Transpersonali, il cui scopo é l'approfondimento . 



delle implicazioni psicologiche . e spirituali della 
dimensione transpersonale. · Tale apptof ondimento 

. avverrà mediante gruppi di studio, · conferenze, 
convegni e qualsiasi altra attività venga giudicata 
idonea. 

Le attività del Centro Studi iniziano con un 
gruppo di lettura mensile dedicato ad alcuni testi in 
lingua italiana particolarmente significativi per la 
psicologia transpersonale. Sono in progetto un 

secondo gruppo di lettura, dedicato a testi buddhisti, 
e un convegno sul tema «Scienze della mente: 
Psicologia e Buddhismo», da tenersi a Milano nel 
corso del 1990. 

Informazioni: Ad�lberto Bonecchi, Viale Sca­
rampo 49, 20148Milano, tel. 0213270538. 

CORSI DI MEDITAZIONE PROFONDA · 

Organizzati dal C.l.P.O. (Centro inter�azionale 
di pastorale della pregh.iera, con sede a Roma, 
Borgo S. Spirito 3/a, tel. 0616869841) avranno luo­
go nelle indicate località i seguenti corsi irUrodutti­
vi di Meditazione Profonda: 

3-7 gennaio: a Roma nella Casa di Esercizi 
Spirituali di via Monte Cucco 25 - prenotazioni: 
te!. 0615233730; 

20-24 gennaio: a Messina all'lgnatium, via 
I gnatium 23 -prenotazioni: tel. 09013 62231 · 

9-12 settembre: a Napoli; al Cenacolo 1 di via 
Manzoni 131 bis-prenotazioni: tel. 0811646403. 

1 corsi sono per princ ipianti e li dirige p.  
Ballester. 

ASSOCIAZIONE IT ALTANA DI 
PSICOLOGIA TRANSPERSONALE - ROMA 

L'Associazione Italiana di Psicologia Trans­
personale con sede in Roma, via Ludovico 
Muratori 19, tel. 0617004881, sta realizzando un 
ciclo di conferenze.  a carattere interdisciplinare. 
Questo è il calendario delle prossime conferenze: 

· · 12 gennaio: «Le terapie naturali nella :Salute 
bio-psico-spirituale», con Margherita Mijnlieff. 
psicologa;· · . 

26 gennaio: «L'essere corporeo tra soggetti-
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vità ed esperienza funzionale», con Raffaele 
Cascane, terapeuta didatta . di Integrazione po­
sturale; 

9 febbraio: «Musica e mavimento. nella psico­
sintesi», con Matilde Santandrea, psicosintetista; · 23 febbraio: «Dal lavoro psicologico al. lavoro 
spirituale» con Adalberto Bonecchi, psicoanalis(a; 

9 marzo: «I fenomeni paranormali spontanei: 
una interpretazione psicologica», con Paola Gio­
vetti, ricercatrice .di parapsicologia; 

23 marzo: «Liquidità dell'essere in ascolto .. ,ol­
tre l'approccio estetico in musica», con Gianfranco 
Pernaiachi, musicista compositore; 

14 aprile: «Gli aspetti dell'ignoranza come fat­
tori di sofferenza mentale», con Daniela Boizfatti, 
psichiatra; 

11  maggio: «L'estetica della vita e i gradi della 
coscienza», con Sandrò Spinsanti dell'Università di 
Firenze; 

· 
25 maggio: «La lotta per l'autorealizzazione», 

con Rita Bacci, psicoterapeuta; 
8 giugno: «Distacco, non attaccamento, dis-i­

dentificazione; significato spirituale ed implicanze 
terapeutiche», con Donatella Scaparrini, psicote­
rapeuta. 

Le conferenze, seguite da dibattito, iniziano tut­
te alle 20,30. 

LE RELIGIONI E LA NATURA 

La sezione italiana della Conferenza Mondiale 
delle Religioni per la Pace organizza a Roma una 
serie di incontri sul tema: «Le religioni e la natu­
ra». · Questi incontri avranno luogo nella sede del 
CJPAX (via Acciaiali 7, te!. 0616540661) alle ore 
IO della domenica nelle seguenti date: 14 gennaio, 
Il febbraio, l1 marzo, 22 aprile, 13 maggio, 1 0  
giugno. 

ASSO CIAZIONE MAHAYANA - PADOVA 

Il nuovo indirizzo della Associazione 
Mahayana, Istituto di tecniche orientali per l'equi­
librio psico-somatico,. è il seguente: via Palermo 
42, Padova - te!. 049142620. 



· LETTERE A «PARAMITA» 

BUDDHISMO E OMOSESSUALITA' 

Dalla lettera dcl signor Rogcr Kcllcrman 
(P ARAMIT A 32) apprendo che nel buddhismo la 

· via dell'illuminazione è riservata esclusivamente a 
monaci e monache che fanno voto di «celibato tota­
le» e a laici e laiche che hanno «relazioni sessuali 
solo con il coniuge». Nel tono e nella rigida (più che 
rigorosa) visione moralistica del signor Kellcrman, 
si detta legge agli altri in nome di una personale e 
soggettiva interpretazione di non meglio precisati 
«testi canonici di ogni tradizione buddhista». La let­
tera è stata intitolata «La morale sessuale nel bud­
dhismo»: una enunciazione che potrebbe far sorgere 
nei lettori di PARAMITA il dubbio che la direzione 
della rivista condivida nella sostanza e nel t�no l'ac­
cusa di criminalità, di irregolarità e di anarchia ri­
volta al signor Osel Tendzin, che «come omosessua­
le» violerebbe «Ìl precetto buddhista sul comporta­
mento sessuale». I furori puritani, da qualsiasi parte 
provengano, sono senza cuore. A me sembra che il 
buddhismo non sia innanzitutto una· religione colpe­
volizzante, cosa che non significa senza responsabi­
lità. Il meccanismo del karma ci rende i soli respon­
sabili dei nostri atti: a ogni atto negativo possiamo 
opporre un atto positivo compensatore, agendo in un 
mondo di rigorosa e razionale causalità, ma al riparo 
del giudizio di una scrittura, di un'autorità e di un 
Dio esterni. 

La morale, per essere tale, non è legge imposta a­
gli altri. E · il buddhismo, che dovrebbe impregnare 
profondamente il nostro modo di pensare, le nostre 
parole e i nostri atti, è la via del giÙsto mezzo. E' 
probabile che sia meglio realizzare un desiderio che 
impiegare tutta · la propria energia a resistere e a 
combattere con furore· moralistico tale desiderio in 
se stessi e negli altri. Certo, v ivere ancora nel desi­
derio che porta di qua e di là non è saggio .. Ma im­
portante è progredire e non esigere più di quanto le 
nostre forze e il nostro karma non ci permettano di 
realizzare. 

A proposito di «tradizioni buddhiste)) e sessualità 
molte è più articolate ricerche sono state compiute o 
sono ancora da compiere. Mi limiterò· a segnalare al 
signor Roger Kellerman il testo di una comunicazio­
ne del dottor Miche! Bon, monaco buddhista con il 
nome di Getsul 1 ampa Thartchin, al Congresso degli 
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Orientalisti · a  Tokyo (Intcmational Congress of 
Human Sciences in Asia and .North Africa, 
Proccedings, Giappone 1984, pag. 1081), nel quale 
v iene trattato il tema dell'omosessualità nella tradi­
zione buddhista giapponese · dcl periodo classico 
(XVI-XVIII secolo). Qui l'omosessualità generava, 
presso i monaci e i samurai, un vero amore e diven­
tava unà via di sviluppo più spiritualç che fisica: lo 
Shu-do o Via degli Efebi, allo stesso titolo degli al­
tri do come l'Aiki-do, via dell'amicizia e dell'unione 
degli spiriti. Analizzando questa, così come altre 
tradizioni buddhiste, si scopre la consapevolezza di 
molte forme reali · di amore e di spiritualizzazione 
nell'ambito dèlle tradizioni buddhiste. E' significati­
vo che la leggenda faccia risalire al santo monaco 
Kukai, fondatore in Giappone della scuola Shingon 
(fa parte dcl Vajrayana, come il buddhismo tibeta­
no) l'introduzione dell'omosessualità in Giappone. 
Si tratta di fatti storici e di leggende significative, da 
non confondere naturalmente con la pratica dcl tan­
tra o con l'omosessualità esclusiva, sconosciuta nel­
le società tradizionali, che è un fenomeno moderno, 
segno di una nevrosi sociale, perché rinchiude e ne­
ga - al pari di una eterosessualità rigida e bacchet­
tona - la natura androgina della mente, ben com­
presa dal buddhismo . tibétano e dalla scuola shin­
gon. 

Con questi pochi accenni a un tema complesso, 
di competenza più dell'antropologia che dci morali­
sti, invito il signor Kellerman a un maggiore rispetto 
e a una migliore considerazione dei gay buddhisti e 
dcl popolo gay in generale, come segno d'intelligen­
te e sensibile accettazione delle. potenzialità e delle 
ricche virtualità dcl comportamento umano. 

Gianni De Martino (Padma Vajra) _:_ Milano 

CRISTIANI E PRATICHE UUDDHISTE 

Non ho resi�tito alla tentazione di
. 
leggere su <;30 

giorni», rivista di area ciellina sulla Chiesa e sul 
mondo, l'articolo dal titolo: «Yoga connection». S i  
parte all'esploraziòne delle tecruche d i  meditazione 



orientale che dilagano tra i cattolici. In buona so­

stanza l'articolo sostiene che: 

l) queste tecniche si vanno diffondendo sempre 
più fra religiosi e laici cattolici; 

2) ciò è pericoloso storicamente e teologicamen­
te, perché tali pratiche sono venate di gnosticismo e 
pelagianesimo, perciò possono causare l'allontana­
mento dal cristianesimo autentico; 

3) tutto ciò è frutto del Concilio Vaticano II e 
delle susseguenti temperie. 

Tali concetti sono mischiati ad attacchi più o me­
no personali a chi nel mondo cattolico si occupa di 
preghiera profonda o Zen cristiano o yoga per reli­
giosi cattolici. Non ho frequentato né padre Gentili, 
né padre Ballcstcr, né padre Schmollcr, ho solo letto 
alcune loro pubblicazioni. La mia esperienza con 
!'«Oriente» consiste in una certa frequentazione per 
motivi di studio e lavoro di un monastero buddhista 
di tradizione Zen Soto, che si trova a Fidenza, vicino 
a Parma, il cui Maestro, regolarmente ordinato con u­
na successione autentica, è Taiten Fausto Guareschi. 

Le posizioni che vorrei sostenere sono queste: 

1 )  il dialogo ed il reciproco studio tra cattolicesi­
mo e tradizioni non cristiane è un dato di fatto. 
Stante le posizioni dcl Concilio Vaticano II e di Papa 
Woytila, sarà difficile che tale processo si blocchi. 

2) Da ciò è inevitabile che i «tecnici» (monaci, 
sacerdoti, religiosi in genere) poi i laici, si interro­
ghino e si interessino praticamente, rispetto alle fonti 
della spiritualità non cristiana e ai modi di vivere che 
indica; 

3) Così, e qui sta il punto delicato, da parte di re­
ligiosi o laici che hanno sperimentato alcune pratiche 
orientali, ritenute positive, si è tentato un «innesto» 
nella vita religiosa cattolica. 

Diciamolo chiaramente: per quello che riguarda 
il terzo punto i rischi di confusione, sincretismo, 
fraintendimento, esistono. Il punto fondamentale è 
che affinché avvenga un dialogo, occorre essere cer­
ti della propria identità. Occorre quindi un dialogo 
fra esponenti di tradizioni autentiche, certificati e 
provati, e, dirò di più, con uno speciale carisma fatto 
di preparazione intellettuale e sensibilità spirituale. 

Partendo da queste premesse è possibile dialoga­
re. Dialogare significa studio sincero. Studio sincero 
significa cercare di capire, ad esempio, quali sono i 
motivi profondi che muovono un buddhista a v ivere 
in un certo modo, un cristiano a fare certe scelte. 
Ciò non può essere solo studio intellettuale ma prati­
co� Ecco allora che uno dci luoghi privilegiati di 
confronto diviene il monastero. Nell'osservare una 
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certa regola di vita, nella pratica quotidiana della re­
ligione, è possibile còglicre tutto lo spessore di una 
tradizione. Chi ha avuto la fortuna di trascorrere an­
che pochi giorni in un monastero cattolico o buddhi­
sta, sa che anche solo osservando i ritmi, i tempi, le 
leggi della vita monastica è possibile capire molto. 
Ma, appunto, occòrre provare, non solo studiare. 

Fin qui siamo ai primi due punti. Su tale metodo 
di . studio e confronto credo non vi possano essere 
discussioni. Passiamo ora al terzo punto, al tentativo 
cioè, di introdurre nel cristianesimo pratiche prese 
da Oriente. Partiamo da un dato di fatto, cioè che 
quando si cerca qualcosa, è perché non si è soddi­
sfatti di ciò che si ha. Ciò che mi ha attirato 
dell'Oriente non sono state le pratiche religiose ma 
le arti del corpo (mediche e màrziali), che però ri­
mandano alla religione per capirne il nucleo più pro­
fondo. In particolare, per le arti giapponesi, allo Zen 
e così ho pensato: per approfondire certe arti occor­
rerà studiarlo. Cosi ho iniziato la mia esperienza con 
lo Zen. 

Tale pratica, per quello che mi riguarda, mi ha 
consentito di approfondire: 1) lo studio di mc stesso, 
2) lo studio dcl mio lavoro (massaggi shiatsu), 3 )  il 
mio cristianesimo. Devo anche ammettere che il 
mio cristianesimo (sono arrivato allo Zen già da cat­
tolico) mi ha forse posto in una posizione diversa ri­
spetto allo Zen, che per chi abbracciava tale pratica 
come propria religione. 

Io avevo già Dio! Avevo già chi me lo faceva co­
noscere: Cristo! Avevo già una comunità di creden­
ti: la Chiesa. Per mc lo Zen era un modo (N.B.: un 
modo, non un mezzo) per vivere più profondamente 
ciò che già avevo. Su questa strada il Maestro 
Guareschi è sempre stato di una disponibilità squisi­
ta. Più volte l'ho sentito dire, non senza una certa i­
ronia: «Se continua così, va a finire che lo Zen re­
sterà in Occidente attraverso i cristiani». 

Se mi capitava di trovarmi al tempio la domeni­
ca, nonostante le regole severe, ho sempre potuto u­
scire per frequentare la Messa. 

Ora il punto è: che bisogno c'è di tutto questo? 
Non possiede già il cattolicesimo la verità cd i modi 
atti a realizzarla? La risposta è: Sì, certo; possiede 
l'una e gli altri, e di nulla più ha bisogno. Tuttavia, 
partendo da questo, occorre anche dire che nella fe­
deltà a Cristo, alla Chiesa, al loro insegnamento, il  
cristiano gode di una grande libertà, di un grande a­
more. Se, quindi, percepisce una sorta di chiamata, 
di destino, usiamo una parola grossa, di «Vocazio­
ne», se vede che la vita, perciò la provvidenza, lo 
conducono all'incontro, allo studio di certi temi, non 



si può . tirare indietro. Occorre semmai verificare · 
· l'autenticità della «vocazione», ma ciò lo può fare 
" solo il cristiano stesso con l'aiuto della Chiesa, giu- · 
dicando i frutti prodotti. 

Ecco: se da un lato c'è un rischio terribile di con­
fusione, di mischiare, perciò di distruggere, credo 
però che vite . come quelle di Padre Lassalle e di 
Padre Bede Griffith, mostrino come si possa restare 
cattolici autentici studiando sinceramente, profonda­
mente, altre tradizioni. Inoltre, prima di criticare tali 
religiosi, 'occorrerebbe ricordare che hanno vissuto 

· in paesi (India e Giappone) dalla scarsissima pene­
trazione cattolica e dalla fortissiina presenza di reli­
gioni non . cristiane. Come, allora.non studiare, per 
capire; se volete, anche per meglio diffondere il cri­
stianesimo? 

Uno studio sincero, profondo, rispettoso, è possi­
bile. Credo che tra qualche secolo una compenetra­
zione vera si realizzerà. Intendiamoci bene, non . 
penso ad una «fusione» di varie 

.
religioni. SolQ, cre­

do, ci potrà essere un arricchimento reciproco dei te-

sori veri e autentici che lo Spirito semina dove vuo­
le, affinché ogni uomo possa giungere in libertà, 
gioia, verità al Padre. 

Esperimenti come quélli di Padre Ballestei o 
Padre Gentili· sono inevitabilmente fonte · di discus­

. sione ed anche di i>cricolo presso persone dalle idee 
poco chiare. . . 

Tuttavia chi, spinto dall'urgenza che prima ho in­
dicato oome «Vocazione», sente di dover approfon­
dire certi interrogativi su se stesso e la propria prati­
ca religiosa e trova poi delle risposte, è inevitabile 
che le proponga ad altri. Certo: si carica di una gran­
de responsabilità e si deve esporre giustamente alla 
discussione della Chiesa. 

Il processo di reciproco studio tra il cattolicesimo 
e le religioni non cristiane è comunque oramai av­
viato; a nòi sla di praticare, capire, approfondire sin­
ceramente, duramente, seriamente. 

I tempi e i modi di manifestazione delle «novità 
dello Spirito» lasciamole senza ansie nelle mani di 
Dio; non ce ne sono di migliori . 

Aldo Ricciotti 

KUNDALINI YOGA - TERAPIA 
Al Circolo « L'Orfeo » ,  vicolo d'Orfeo 1 ,  Roma 

CORSO DI KUNDALINI YOGA 

PER PRINCIPIANTI 
(ogni giovedì dalle ore 2 1  al le 22) 

DIRETTO DA GURU MEHER S.K. 

Per iscrizioni o appu ntamenti: tel: 06/6542222 

avviso pubblicitario 
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Gli autori di questo quaderno 

Shundo Aoyama: direttrice del monastero femminile Soto Zen ccAichi Semmon Nisi-do », officiante 
nèl tempio Muryo-ji, è scrittrice molto popolare in Giappone, in . particolare sul la integrazio ne del 
buddhismo nellà vita quotidiana. 

Alberto Borromeo: dottore in Medicina, si è anche laureato in Lettere con una tesi sull'arte bud­
dhista del l'Asia Centrale; ha compiuto viaggi di  studio in India, Tibet e ·altri paesì himalayàni. 

Ajahn Chah: tra i più q ualificati maestri di meditazione buddhista di. tradizione theravada nella 
interpretazione Dhutanga, dirige il monastero Wat Pah Pong nella foresta della Thailandia. 

Maria Angela Falà: lau reata in filosofia orientale con una tesi sul Mil indhapanha pubblicata da 
Ubaldini ,  s i  occupa d i  dottrina buddhista che ha approfondito in Sri Lanka. 

Giuditta Lo Russo: ricercatrice all'Università di Roma cela Sapienza,,, ha lavorato nel campo 
della psicoterapia relazionale; praticante di vipassana. 

· 

Luigi Martinelli: ingegnere, autore di pubblicazioni sul buddhismo, nel . 1 964 ha fondato 
· l'Associazione Buddhista Italiana, che ha dotato di una pagoda nell'aretino, decorandola con mo-

saici sul Dharma. · · 

. . . . . . . . 
Vincenzo Piga: giornalista, dopo esperienze nel movimento sindacale e alla Com unità Economica 
Europea ha promosso nel 1 981 la pubblicazione di PARAMITA; è presidente della Fondazione 
�H�a 

. . 

Francesco Pullia: laureato in Filosofia e diplomato in Giornalismo e Comunicazioni di massa, col­
labora a riviste e quotidiani ;  è autore di vari libri, tra cui cc l i dolce gom ito, parole e silenzio nella 
scrittura» e cc Su lla soglia, la voce ».  

· .· 

Arcangela Santoro: professore associato di Archeologia e Storia dell'Arte dell'Asia Centrale 
all'Un iversità di Roma «la Sapienza», collabora a riviste scientifiche internazionali; autrice con . 
Mario Bussagli del libro «Architettura Orientale».  

. . 
Tenzin Gyatzo: è il XIV Dalai Lama, massimo rappresentante religioso B politico del popolo tibeta­
no; costretto all'esilio dal 1 959, ha sempre auspicato un accordo con Pekinò per l'autonomia del 
Tibet; è impegnato in tutto. i l mondo come maestro di buddhismo tibetano; apostolo della non-vio­
lenza, ha avuto il cc Nobel per la pace,, nel 1 989. 

Luigi Tu rinese: medico omeopatico, è impeg nato in centri yoga e di meditazione nella diffusione 
. di u na concezione globale della salute, comprensiva degli aspetti spirituali. 

· 

ERRATA - CORRIGE: All'articolo «Possono collaborare · meditazione e psicoterapia>>, pUhblicato in 
PARAMITA 32, sono da apportare queste modifiche: 

. . 
1) apag. 42, riga 24 della Il colonna, leggere: ;c..a chi PRESUME .. .  » · 

2) a pag. 44 riga 21 della I colonna, leggere: «., .sulla base di un lavoro: .:» .  
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PER L'ANNO NUOVO 

Prometti a te stesso 
di parlare di bontà , bel lezza, amore 
a ogni persona che i ncontri; 
di far sentire a tutti i tuoi amici 
che c'è qualcosa di grande i n  loro; · 

di guardare al lato bello di ogni cosa 
e di lottare perché il tuo ottimismo 
diventi realtà. · 

Prometti a te stesso 

di pensare solo al megl io, ' 
di lavorare solo per i l  meglio, 
di aspettarti solo i l  meglio, · 
di essere entusiasta del successo 
degli altri come sei del tuo. 

· Prometti a te stesso . 
· di essere cosl forte 

' ' ' 

che nulla potrà d isturbare 
la serenità dellà tua mente. 

Prometti a te stesso 

di d imenticare gl i  errori del passato 
per guardare a quanto di g rande 
puoi fare in futuro; 
di essere sereno in ogni ci rcostanza 
e di regalare un sorriso 
a ogni creatura che incontri ; 
d i  dedicare così tanto tempo a migliorare 
Il tuo carattere da non aver tempo 
per criticare gl i  a ltri. 

Prometti a te stesso 
di essere troppo nobile per l ' ira, 
troppo torte per la paura; troppo felice 
per lasciarti vincere dal dolore. • 

Un nostro abbonato ci ha inviato questo testo, ·che 
· proponiamo a tutti i leuori di PARAM!T A, . corrzi 

augurio di Capodanno. 
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