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Il Paticcasamuppada 

3. Vinnana, la coscienza 
cli Maria Angela F alà 

Continuando nel nostro esame del paticcasa­
muppada, vediamo che condizionata dalle ten­

. denze mentali sorge la coscienza, vinnana 
(viJn.ana, in sanscrito). 

Abbiamo già esaminato (vedi PARAMTTA 
29 e 30) il vinnana in quanto uno dci cinque 
skandha o fattori della personalità con cui la 
dottrina buddhista risolve l'individualità uma­
na, negando che oltre ad essi possa esistere un 
sé o un'anima permanente. 

In quel contesto, il vinnana apparteneva con 
la sensazione, la percezione e le tendenze men­
tali all'Clemento nama o elemento psichico del­
la nostra personalità e si trattava della.coscien­
za che sorge dopo il contatto tra uno dci sensi 
con un oggetto. Dal contatto tra occhio e forma 
visibile sorge la coscienza visiva, e così di se­
guito con gli altri sensi. La coscienza in questo 
caso era considerata come una reazione o una 
risposta agli stimoli sensibili, compresi anche · 
quelli della coscienza mentale o manovinnana. 

All'interno della dottrina della produzione 
condizionata il vinnana acquisisce, oltre alla 
funzione di coscienza sensoriale, anche quella 
di operare nel processo di rinascita. 

Il sorgere della coscienza è condizionato 
dalle tendenze mentali, che, a loro volta, hanno 
base nell'ignoranza fondamentale di come ope­
ra il nostro cervello, secondo la tradizione the­
ravada e nel fatto che non comprendiamo la· 
natura della conoscenza, secondo l'interpreta-. 
zione mahayana. 

L'ignoranza ha a che fare con l'attività men­
tale di costruire teorie, ipotesi, interpretazioni e 
spiegazioni e ci porta a costruire false teorie, ci 
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rende ciechi di fronte al fatto che le teorie non 
sono altro che teorie e non la verità ultima (1) . 

L'ignoranza condiziona la nostra attività 
mentale e, di conseguenza, il secondo nidana, 
da essa condizionato, i sankhara, lavora in mo­
do disordinato senza avvedersi di come opera. 

Queste nostre tendenze mentali o atti creati­
vi, che agiscono spinte dalla volontà, cetana, e 
che quindi danno origine ad azioni o karma, 
che influenzeranno la vita presente e le future, 
a loro volta, all'interno della teoria della produ­
zione condizionata, sono la condizione preli­
minare dcl sorgere della coscienza. 

Tutti gli esseri hanno un vinnana: «Quel 
principio che ha come qualità la coscienza è 
presente indifferentemente in tutti i corpi, sic­
ché colui che mediti come tutto sia essenziato 
di esso, diventa vincitore dcl mondo» (2). 

Il vinnana è la coscienza nel senso di una 
dimensione cosciente, di un flusso di pensieri 
coscienti, ma, contemporaneamente, anche di 
ogni singolo atto cosciente. Sono quindi le cin­
que classi di coscienza sensibile presenti in noi 
in quanto risultato delle azioni benefiche e non 
benefiche compiute nell'esistenza precedente, 
ovvero la coscienza visiva, uditiva, olfattiva, 
gustativa e sensibile. A queste si aggiunge la 
coscienza mentale, che discerne i contenuti 
mentali. 

Dal momento che i processi coscienti rap­
presentano una delle forme delle attività creati­
ve o delle nostre tendenze mentali, si afferma 
che il vinnana è condizionato dai sankhara. La 
coscienza sensibile presente è un prodotto del­
le azioni compiute nel passato che, come semi 



(bija) che dovranno avere un loro sviluppo, 
giacciono in essa (3). 

La coscienza a sua volta è condizione del 
namarupa, il nome e la forma ossia i cinque 
skandha o, per essere più chiari, di noi stessi in 
quanto esseri umani viventi qui e ora. Se la co­
scienza non entra nel grembo materno il nome 
e la forma non si aggregano. «Quando la mia 
volontà o la mia coscienza non sono ancora 
sorte, allora che sono io mai? In tale stato, io e­
sisto secondo realtà! Colui che è immerso con 
la mente in ciò, in ciò si dissolve» (4). 

. Se la coscienza scendendo nel grembo ma­
terno dà origine a un nuovo essere (D II 63), ha 
un valore centrale nella concezione buddhista 
del processo di rinascita, ne rappresenta l'agen­
te attivo. Seguendo questa idea, si può anche 
affermare che, se vogliamo considerare il pro­
cesso dcl paticcasamuppada come espressione 
dcl divenire dell'esistenza umaila, presente, 
passata e futura, ossia in previsione di una nuo­
va rinascita, i primi tre fattori finora esaminati 
sono piuttosto correlati con il passato. A vvijja, 
sankhara e vinnana, ovvero ignoranza, tenden­
ze mentali e coscienza, sono le cause costituti­
ve della nostra esistenza presente che viene de­
finita attraverso gli altri otto nidana (nome e 
forma, basi sensoriali, contatto, sensazione, 
percezione, sete, attaccamento, divenire) a cui 
segue una nuova nascita, invecchiamento e 
morte. 

La coscienza quindi è il trait d'union tra due 
esistenze. In quanto agisce come coscienza 
sensoria è un'attività mentale dell'esistenza pre­
sente, in quanto contiene in sé le determinazio­
ni karmiche prodotte dall'attività dei sankhara, 
o processi creativi, determina, come ultima co­
scienza (pacchima vinnana), la rinascita se­
guente (5). 

Nel processo di rinascita il rapporto che lega 
la vecchia coscienza con la nuova è come il 
rapporto che esiste tra un oggetto e la sua im­
magine riflessa su uno specchio. Il vinnana che 
inizia una nuova vita rispecchia quello che 
conclude la precedente. «L'ultimo processo 
creativo cosciente di una persona che sta per 
morire, costituisce una scintilla sulla quale si e-
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dificherà il nuovo individuo, ma questa scintil­
la non darà né vita né sviluppo in assenza del­
l'ignoranza e della creatività. Tutti e tre i nostri 
fattori sono, dunque, flussi continui e paralleli 
di processi in movimento dall'inizio fino alla 
sua fine, continuamente e costantemente nutriti 
da altre attività» (6). 

Indissolubile è quindi il rapporto che lega il 
vinnana e i sankhara, i quali, anche se possono 
rimanere inerti nel corso di un'esistenza, ven­
gono prima o poi a maturazione e portano alla. 
formazione di una nuova individualità (vedi 
Karma e rinascita in PARAMITA 23 e 24) . 

«Quello che uno vuole, determina e 
intende fare è un supporto per la co­
scienza. Quando c'è un supporto, c'è 
un posto per la coscienza. Quando la 
coscienza là dimora e cresce, c'è la 
produzione di una nascita futura e 
della infelicità che ne risulta» (S II 
65). 

Il vinnana quindi è centrale per il processo 
di rinascita e, pertanto, anche per il processo di 
liberazione dalle rinascite. «Il meccanismo del­
la liberazione si incentra tutto in questo ele­
mento intelligente e volitivo, vijnana, il motore 
responsabile; le azioni umane impure toccano 
il principio cosciente, lo rendono impuro e per­
ciò sono chiamate «infezioni», (klesa), la men­
te impura suscita e stimola nuovo kanna, onde 
si svolge il ciclo samsarico. Le azioni pure ren­
dono il vinnana immoto; le forze di proiezioni 
karmica che ne derivano vengono ad essere ar­
restate e il piano dell'assoluto (dharmadhatu) è 
avverato» (7). 

«Un praticante deve indagare in 
modo che, mentre indaga, la sua co­
scienza di ciò che è esterno rimanga 

imperturbata, non dispersa e quella di 
ciò che è interno non venga instaurata 
cosicché non possa essere turbata». 
(MIII, 223). 

«Qualunque impermanenza, qua­
lunque dolore, qualunque predisposi­
zione al mutamento alberghi nella co­
scienza, costituisce un pericolo nella 



cosciem.a. Qualunque controllo del­

l'ambizione e del desiderio, costituisce 

il rifugio nella coscienza» (M m, 18). 

Bisogna quindi rendere quieto il vinnana, 
immobile, vuoto, libero da qualsiasi interesse 
per ciò che è esterno. 

«Se un praticante ha scorto con 

l'occhio una forma e il suo vinnana 

corre dietro ai segni di quella forma 

ed è legato vincolato e incatenato dai 

segni di quella forma, allora si dice 

che il suo vinnana è distratto e disper­

so da oggetti esterni» (M III, 225). 

«Con la cessazione del vinnana, non 

vi sarà più origine del dolore; per l'ac­

quietamento del vinnana il monaco di­
venta libero dalla brama e completa­

mente libero» (SN 734 e 735). 
«Una volta che l'ignoranza e l'at­

taccamento sono estinti, né sono più 

prodotte formazioni karmiche merito­

rie o non me ritorie o indifferenti, allo­

ra non rinascerà più la coscienza in un 

n uovo gremb o  materno» (S 51). 

Lama Ycshe ci dice: «Se durante la medita­
zione contempliamo il fluire della nostra co­
scienza, possiamo giungere naturalmente all'e­
sperienza di spazio e di apertura alla non duali ­
tà (ovvero che soggetto e oggetto non sono 
due entità distinte n.d.r .). Mentre osserviamo 
attentamente i nostri pensieri, noteremo che es­
si sorgono, dimorano e spariscono da soli. Non 
c'è bisogno di fare uno sforzo per cacciarli; 
proprio come ognuno di essi sorge dalla natura 
chiara della mente, altrettanto naturalmente s i  
dissolve nella stessa chiara natura. Quando in­
fine i pensieri svaniscono, dovremmo mantene­
re la nostra mente concentrata sulla chiarezza 
risultante, senza la minima distrazione. 
Dobbiamo esercitarci per non essere coinvolti 
da nessuno dci pensieri che di continuo si ma­
nifestano nella mente ... Perché è così impor­
tante contemplare la chiarezza della nostra co­
scienza? Perché l'origine di ogni felicità e sof-
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ferenza, la causa primaria sia dei dolori dcl 
samsara come della beatitudine dcl nirvana, è 
la mente. All'interno di essa dimora la nostra a­
bituale idea erronea - il nostro i gnorante e an­
sioso attaccamento all'ego - che si aggrappa 
ciecamente all'allucinazione di una concreta e­
sistenza a sé stante come se fosse la realtà. Per 
rompere l'incantesimo di questa allucinazione 
è necessario r iconoscere la natura illusoria del­
le cose e capire che non sono altro che appa­
renze transitorie che si manifestano nello spa­
zio chiaro della mente. Così, più contempliamo 
la chiarezza della nostra coscienza, meno ci 
aggrappiamo all'apparente concreta realtà dei 
fenomeni - e meno soffriamo... Osservando 
l'andirivieni dci pensieri, ci avviciniamo alla 
visione corretta della vacuità. Osserviamo il 
sorgere e i l  di morare di immagini apparente­
mente concrete, che poi si riassorbono nella 
chiara natura della mente. Così, quando ogni 
pensiero scompare, dovremmo cercare di senti­
re che questa scomparsa è molto più reale del­
l'apparenza concreta dello stesso pensiero. Più 
ci addentriamo in questo 'non vedere', più spe­
rimenti amo la chiarezza e l'apertura della men­
te e, anche quando sorgeranno pensieri cd e­
mozioni estremamente distruttivi, come la rab­
m" e la gelosia, riusc iremo a non perdere il 
contatto con la fondamentale purezza della no­
stra mente ... Tutti abbiamo la capacità di pas­
sare dalla condizione confusa e contami nata 
dci conflitti dell'io al chiaro e limpido stato na­
turale di pura coscienza. Non dovremmo mai 
pensare che la nostra mente sia stata contami­
nata in modo irreversibile. Questo è impossibi­
le. Se riusciamo a identificarci con lo stato na­
turale e inalterato della nostra coscienza, alla 
fine sperimenteremo la libertà che scaturisce 
da una consapevolezza priva di dualismo» (8). 

Uno dci modi per purificare il vinnana con­
siste nello sviluppo dcl samadhi (concentrazio­
ne) (9). Nei testi canonici si afferma che si 

possono raggiungere tre livelli di samadhi at­
traverso la coscienza via via purificata e isolata 
dai cinque sensi: il piano dello spazio infinito, 

il piano della coscienza infinita e il piano del 
nulla. In tal modo si vuota e si espande il vin-



nana, al livello ultimo il praticante è libero da 

ideazioni e sensazioni e, quindi, dalle manife­
stazioni e dai contenuti dcl vinnana. Non c'è 

più attaccamento né accumulazione. 

(1) «L'ignoranza ci rende ciechi di fronte al fatto 
che le teorie sono solo modelli concettuali basati 
sull'esperienza sensibile. L'attività mentale disordi­
nata che sorge dall'ignoranza dà

.
origine a una con­

fusione dci ruoli dell'esperienza sensibile e dei con­
cetti, che a sua volta conduce a ogni sorta di teorie 
errate e fantastiche. Queste peggiorano ancora la no­
stra sofferenza mentale» G. DU PRE, Science and 
lhe wheel of /ife, da Buddhism and Science, a cura di 
Buddhadasa P. Kirtisinghe, Delhi, Motilal Banar­
sidass, 1984. 

(2) Vijn.anabhairava, LXXV, 98, traduzione di 
A. Sironi, Milano, Adelphi 1989. 

· (3) Successivamente, nelle· scuole mahayana, 
verrà elaborata la teoria dell'alaya vijnana o co­
scienza deposito che funge da ricettacolo di tutti i 
semi delle passioni. Vedi PARAMITA 30; p. 2-4. 

(4) Vijnan.abhairava, LXXTI, 95. 

«Terra, acqua, fuoco e vento non·ottengono 

più un punto di appoggio, qui lungo e corto, 

sottile e grossolano, puro e impuro: nome e 

forma cessano tutti senza lasciare traccia» 

(D 1223). 

(5) Molto importante è l'ultima coscienza 
inquanto determina il tipo di esistenza successiva. 
Se ne esistono i requisiti e se la mente è perfetta­
mente concentrata, sicuramente si rinascerà secondo 
la propria aspirazione. Vedi PARAMTTA 23 e 24, 
Karma e rinascila. 

. (6) R.E.A. JOHANSSON, La psicologia dina­
mica del buddhi.�mo antico, trad. it. Roma Ubaldini 
1980, p. 129. 

(7) G: TUCCT, Storia della filosofia indiana, voi. 
1, Bari Laterza cd. 1977, pp. 74-75. · 

(8) LAMA YESCE, La via del Tantra, trad. it. 
Pomaia, Chiara Luce Edizioni 1989, pp. 89-95. · 

(9) Sui vari livelli di samadhi e sulle varie tec­
niche di concentrazione vedere A. SOLE LERTS, 
La· meditazione buddhista, trad. it. Milano, 
Mondadori, 1988. 
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Dal Dhammapada 

8 - Sahassa vagga, -il canto 

delle Migliaia 
a cura .di Luigi Martinelli 

Come abbiamo già indicato nei precedenti 
capitoli, i primi sforzi della Via buddhista 
verso il perfezionamento consistono in una at­
tenta educazione del corpo e principalmente· 
della mente. Questa educazione conduce ad 
un controllo continuo di sè stessi e ad un ac­
curato esame, istante per istante, delle sensa­
zioni corporali o mentali che si percepiscono 
successivamente. Questo porta anche ad una 
continua ricerca e scelta tra le stesse sensa­
zioni, scelta che serve ad eliminare ciò che 
può essere nocivo per l'avanzamento nel 
Cammino di perfezione e a coltivare quello 
che invece è salutare .

. 
Questa continua ricerca 

è quello che viene considerato come sesto 
gradino dell'ottuplice Nobile Sentiero, cioè il 
Retto Sforzo. Dice il Buddha nel Discorso 22 
della Digha Nikaya: «Che cosa è o monaci il 
retto Sforzo? Qui il monaco acuLizza la sua 
mente per evitare il sorgere di cose nocive non 
ancora sorte, per eliminare cose nòcive già sor­
te, per alimentare cose salutari non ancora sor­
te e mantenere cose salutari già sorte, farle cre­
scere, portarle a maturità e alla piena perfezio­
ne di sviluppo». 

Il risultato di questo sforzo sarà che un 
buddhista dovrà essere una persona più raffi­
nata nella scelta e nella accettazione delle 
sensazioni di quello che non lo sia una perso­
na comune, confermando cosi la preoccupa­
zione del Buddha che sapeva di antemano che 
soltanto un piccolo gruppo di persone di spe­
ciale carattere e allenamento avrebbe potuto 
apprezzare, capire e seguire la sua Dottrina 
nel suo vero e pieno valore. 

Infatti è facile constatare che il buddhismo, 
pur essendo una Via da seguire possibile a 
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tutti e accessibile alle masse con qualsiasi 
grado di istruzione, come lo dimostra la sua 
diffusione nel mondo, pure obbliga ad una ta­
le serie di studi difficili ed esperienze appro­
fondite che soltanto pochi riescono a interpre­
tarlo veramente o se lo intraprendono, a con­
tinuare a seguirlo. Per questo, coloro che so­
no nella Via della Illuminazione o Sangha 
(rappresentato dal gruppo di monaci e di lai­
ci che furono o sono entrati nella Via della 
Illuminazione o Sotapanna) costituiscono un 
nucleo scelto di persone che, come tali, sono 
degne di venerazione, di rispetto e di omaggio 
da parte di chiunque. Questa ricerca del poco 
ma buono, del se/etto tra molti, viene confer­
mata dal presente capitolo delle migliaia, in 
cui si mette in rilievo appunto il vantaggio 
della qualità sulla quantità. 

Per il buddhista, il fatto di preferire il poco, 
ma ben scelto e ben eseguito, al molto mal 
scelto o mal fatto non reca alcun danno, per­
ché il buddhista non ha fretta di accumulare 
meriti o di scartare demeriti, il suo tempo non 
è limitato. Il sè relativo del buddhista muore e 
nasce continuamente finché, dopo personali e 
dolorose esperienze, non ha raggiunto la 
Illuminazione e la sua stessa distruzione. Per­
ciò il tempo non ha un carattere di estrema im­
portanza. Sempre si potranno creare meriti fu­
turi o eliminare azioni di demerito qui o nelle 
future rinascite. Il Karma con le sue risultanti 
procede inesorabile, _ma il suo tempo di realiz­
zazione non è limitato da alcunché. 

Nel caso del cristianesimo, invece, la sola 
durata della vita è concessa per acquistare 
meriti o per non commettere atti di colpa e, 
dentro questo ristretto lasso di tempo, il cri-



stiano deve cercare di avere compiute suffi­
cienti opere di bene e deve stare in continua 
vigilanza per non commettere del male che lo 
porti irreparabilmente alla sua condanna, se 
sopravviene la morte del corpo. Vi è, quindi, 
per il cristiano una lotta contro il tempo e una 
ansia per la paura di una morte inaspettata 
che lo colga dopo aver commesso qualche 
grave colpa senza avere il tempo per un sin­
cero pentimento e per una conseguente peni­
tenza. 

percezioni che assalgono i suoi sensi da ogni 
parte. Per lui, quindi, una analisi così detta­
gliata della vita e un così accurato sviluppo di 
sè stesso,specialmente nel campo mentale, 
non è così urgente come l'attenzione a non 
commettere certi atti o a dedicarsi ad altri. 

Nel presente capitolo, dopo aver insistito 
sul valore dell'omaggio reso a chi si è dedica­
to alla Via della Liberazione ed ha sviluppate 
le facoltà che sono necessarie per intrapren­
dere questa Via, si elencano, brevemente, 
queste facoltà, nella moralità, nella saggezza, 
nella concentrazione, nell'energia, nell'atten­
zione e nella conoscenza della impermanenza 
di tutte le cose. 

Per questo, il cristiano, no'l ha, generai-
< 

mente, come il buddhista, la possibilità di esa-
minare con calma e tranquillamente e in mo­
do così particolareggiato tutte le sensazioni e 
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Più che mille discorsi 

con frasi senza valore, 

E' meglio un verso solo 

che, udendolo, tranquillizzi. 

Più che mille strofe 

con versi senza valore, 

E' meglio un piede solo 

che, udendolo, tranquillizzi. 

Se alcuno dovesse dire cento versi 

con piedi senza valore, 

Meglio sarebbe una sola parola 

che, udendola, tranquillizzi. 

Di chi mille migliaia di uomini 

soggiogasse in battaglia, 

Chi conquistasse soltanto se stesso 

Più brillerebbe nella vittoria. 

La conquista del proprio sé è davvero meglio 

di qualsiasi altra sugli uomini. 

Di chi è attento e col dominio di sé, 

vivente in continua consapevolezza, 

Né gli Dei, né Gandhabbo, 

né Maro oppure Brahma, 

Posson cambiare in disfatta una conquista 

di una creatura di tali qualità. 

Chi mille volte per ogni mese 

compiesse sacrifici per cento anni, 

E poi onorasse chi ha sviluppato se stesso 

anche per un solo momento, 
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Meglio è per lui questo omaggio 

che cento anni di adorazione. 

Se per cento anni un uomo 

avesse curato il fuoco della foresta, 

E poi venerasse chi ha sviluppato se stesso 

anche per un solo momento, 

Meglio è per lui questo omaggio 

che cento anni di adorazione. 

Chi qualcosa desiderato o adorato nel mondo 

sacrificasse per ricompensa durante un anno, 

Anche tutto questo non gli sarebbe di una quarta parte 

migliore degli omaggi fatti a persona degna. 

L'omaggio alla buona condotta 

e il permanente rispetto per gli anziani, 

aumentano quattro cose: 

la vita, la bellezza, la felicità e la forza. 

Per chi potesse vivere cento anni 

con bassa moralità e senza controllo, 

Meglio un sol giorno di vita 

di buoni costumi e meditazione. 

Per chi potesse vivere cento anni 

non saggiamente e senza controllo, 

Meglio un sol giorno di vita 

di saggezza e di meditazione. 

Per chi potesse vivere cento anni 

indolente e senza energia, 

Meglio un sol giorno di vita 

iniziato con ferma energia. 

Per chi potesse vivere cento anni 

senza vedere che tutto sorge e decade, 

Meglio un sol giorno di vita 

vedendo che tutto sorge e decade. 

Per chi potesse vivere cento anni 

senza intravedere la Via per non morire, 

Meglio un sol giorno di vita 

avendo intravisto la Via per non morire. 

Per chi potesse vivere cento anni 

senza vedere la Dottrina della Liberazione, 

Meglio un sol giorno di vita 

vedendo la Dottrina della Liberazione. 
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L'Anuttara-yoga-tantra 
di Tenzin Gyatso, XIV Dalai Lama 

Questo è il seguito del testo pubblicato su PARAMTTA 33 e riprende (dalla rivista 
inglese TI/E MIDDLE WAY n. 6413 del novembre 1989) l'insegnamento dato dal Dalai 
Lama a Londra nell'aprile 1988. Un approfondimento di questi. temi, con il fine di 
farne oggetto di pratiche meditative, si può ottenere dai lama tibetani, che sono 
presenti nei centri Samantabhadra di Roma, Lama Tsong Khapa di Pomaia, Sakia 
Kunga di Trieste, Ghe-pel-ling oppure Kunpen Laina Ganr:hen di Milano, Milarepa di 
Val della Torre. 

1 .  Per i tibetani, l'Anuttara-Yoga-Tantra 
(Yoga Tantra Supremo) è come per voi il pane 
al burro. I praticanti principali ai quali era indi­
rizzato questo tantra sono gli esseri umani del 
nostro pianeta, appartenenti al reame del 
Desiderio, la cui struttura fisica è costituita da 
sei clementi: terra, acqua, fuoco, aria, spazio e 
coscienza. Tre di questi clementi derivano dal 
proprio padre e gli altri tre dalla propria madre. 
La pratica dcll'Anuttara-Yoga-Tantra si distin­
gue da quelle dei tantra inferiori non solo pcr­
ch6 utilizza tecniche che corrispondono a certi 
aspetti dello stato risultante dalla Illumi­
nazione, ma anche perché utilizza tecniche che 
corrispondono a esperienze della vita ordinaria, 
come la morte, lo stato intermedio e la rinasci­
ta. In altri termini, il profondo sentiero 
dell'Anuttara-Yoga-Tantra include sia la base 
di purificazione (cioè l'esistenza umana a livel­
lo ordinario) con pratiche focalizzate sulla 
morte, sullo stato intermedio e sulla rinascita, 
sia i Tre Corpi di un Buddha, cioè lo stato ri­
sultante dalla Illuminazione. Il termine «tan­
tra» assume qui tre significati: la causa, che è 
la base; il metodo, che è il sentiero e il risultato 
o frutto. Questi tre significati sono realizzati 
dalla Mente luminosa di base, il Tathagata­
garba o «potenzialità della Buddhità». Poiché 
questa base fondamentale è inerente in tutti gli 
esseri, tutti i fenomeni dcl livello ordinario non 
illuminato sono presenti nella fonna delle sue 
caratteristiche, tutti i fenomeni dcl sentiero so­
no presenti all'interno di questa base . fonda­
mentale nella forma delle sue qualità e tutti i 
fenomeni dello stato risultante della Illumi-
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nazione sono presenti quale sua propria poten­
zialità. Possiamo quindi comprendere afferma­
zioni come «uguaglianza di base e risultato», 
che si trova nei testi della scuola nig-ma, oppu­
re «inseparabilità di corpo-mente degli esseri 
ordinari con il corpo dcl Buddha». 

Ma bisogna avere una comprensione corret­
ta di tali affermazioni, per non cadere in una 
visione erronea della situazione, come quella 
della scuola Samkhya, che sostiene la presenza 
dcl germoglio già nel suo seme� Nell'Uttara­
tantra Maitreya afferma: «Tutte le impurità 
della mente sono temporanee, mentre tutte le 
qualità positive sono inerenti ad essa». Questo 
non significa che le qualità positive e le realiz­
zazioni spirituali sono presenti nella nostra 
mente già pienamente sviluppate, ma soltanto 
che sono inerenti come potenzialità della men­
te primordiale. 

Mentre nel sistema dci sutra si dice che l'e­
stremo momento di coscienza nel morire è 
sempre neutrale, il buddhismo tantrico insegna 
diversi metodi per mezzo dei quali in quel mo­
mento si può utilizz.are la Mente primordiale di 
base di Chiara Luce, che si manifesta natural­
mente al momento della morte, per ottenere ri­
sultati positivi e utili, come la generazione di 
una attitudine salutare. In una delle sue opere 
Vasubandu afferma che uno stato salutare di 
mente è molto più potente degli stati negativi 
della mente, perché gli stati salutari della men­
te hanno un sostegno valido, sono razionali e 
non-erronei. Al momento della morte si posso­
no generare gli stati salutari della mente (anche 
al di là di tale momento), mentre non possono 



manifestarsi gli stati mentali negativi, perché 
in quel momento si è realizzata la natura lumi­
nosa della mente. 

2. Quando si studia l'Anuttara-Yoga-Tantra 
bisogna ricordare che nei trauati tantrici una 
stessa parola ha diversi livelli di interpretazio­
ne. Mentre nei sutra della Prajna-paramita ci 
sono due livelli di interpretazione - uno lette­
rale e uno nascosto - si dice che nei tanlra u­
na parola può avere quattro interpretazioni di­
verse, le cosidctte quattro modalità di spiega­
zione: il significato letterale (cioè la spiegazio­
ne ordinaria, che è comune al sistema dci sutra 
e ai tantra inferiori) e i significati nascosti. 
Questi sorio di tre tipi: quello che nasconde il. 
metodo di utilizzazione del Desiderio quale 
Sentiero; quello che nasconde l'apparenza o ve­
rità convenzionale e il significato ultimo, che 
in questo caso si riferisce alla Chiara Luce ul­
tima e all'unione. Esiste anche un altro metodo 
di interpretazione, detto dci «Sci Parametri»: i 
parametri dcl provvisorio o definitivo, dell'in­
tenzionale o non-intenzionale, dcl significato 
letterale o non-letterale. Basati su questo com­
plesso approccio esegetico, ci sono due tipi di 
spiegazione dcl tantra, quando viene insegnato 
ai discepoli: un tipo è usato come insegnamen­
to pubblico in una assemblea, un altro tipo è 
usalo nella relazione diretta fra maestro e di­
scepolo. Per confermare la pratica del tantra 
come autentica pratica buddhista che conduce 
alla realizzazione eventuale della Buddhità, i 
testi tantrici fanno sempre riferimento alle me­
todologie utilizzate nel sentiero dci sutra. 

Le complessità e le differenze che si riscon­
trano tra i diversi tantra hanno la loro spiega­

zione in riferimento alla diversità di disposizio­
ni mentali, strutture fisiche e così via che pre­
sentano i praticanti. Ecco perché gran parte dci 
tantra si apre con una specie di prefazione, che 
identifica le qualificazioni e le credenziali ri­
chieste agli allievi. Questo complesso sistema 
rivolto a presentare il tantra ad un allievo adat­
to, permette di portare l'allievo alla realizzazio­
ne delle Due Verità. In questo contesto le Due 
Verità non si riferiscono alle Due Verità -
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convenzionale e ultima - nel significato co­
mune di cui si parla nei sutra; nel quadro dcl 
tantra entrambe le Verità, convenzionale e ulti­
ma, di cui parlano i sutra sono considerate ve­
rità convenzionali. E' il Tantra Jnana-vajra­
samuccaya, quale tantra esplicativo, che indica 
questi diversi metodi di interpretazione e di ap­
proccio a un trattato tantrico. 

Un'altra caratteristica dci tantra è che quasi 
sempre iniziano con le due sillabe evam (la pri­
ma parola della formula tradizionale evam 
maya srutam, «COSÌ ho udito»). Si dice che le 
due sillabe di cvam comprendono e racchiudo­
no tutti i significati dcl tantra, letterali e nasco­
sti. I tantra sono opere letterarie e come tali so­
no composte da numerose lettere alfabetiche; 
ma, da un punto di vista tantrico, tutte queste 
lettere si riconducono a vocali o consonanti 
nella loro natura ultima e quindi possono con­
siderarsi tutte incluse nelle due sillabe cvam. 
Per di più anche i tre fattori - base, sentiero e 
frutto, in cui si riunisce tutto il significato dcl 
tantra - sono inclusi nel significato di evam. 
Evam include in effetti l'intero soggetto del 
tantra. Questi sono insegnamenti di Chan­
drakirti, nel suo libro «La Chiara Lampada», 
che è un commentario al Guhya-samaja-tantra, 
dove in un solo verso è riassunto l'intero sog­
getto dcl tantra. Egli scrive: «Il primo livello 
dcl tantra è chiamato 'livello di generazione', 
nel quale si genera il corpo della divinità. Il se­
condo livello è la meditazione sulla natura del­
la mente, il terzo la visione di Chiara Luce. La 
realizzazione della verità convenzionale stabile 
è il quarto livello. L'unione della verità con­
venzionale con la verità ultima è il quinto li­
vello, che per questo si chiama 'dell'unione'». 
Queste ramificazioni dcl tantra sono in sostan­
za l'intero soggcllo dell'Anuttara-yoga-tantra. 
Il commentario di Chandrakirti divide dunque 
l'intero sentiero tantrico in cinque livelli: il li­
vello di Generazione e i successivi quatt.ro li­
velli dcl Completamento. 

3. Come ci sono differenti stadi nel Sen­
tiero, ci sono anche <lifferenti iniziazioni, che 
agiscono quali fattori maturanti dcl Sentiero. 



L'iniziazione che abilita il praticante ad intra­

prendere la pratica dello stadio di Generazione 

è chiamata «Iniziazione dcl vaso». La seconda 
iniziazione, conosciuta come «Iniziazione se­
greta», permette al discepolo di intraprendere 
la pratica dcl «corpo illusorio». Lo stadio dcl 
corpo illusorio comprende anche i cosidetti 
«Tre Isolamenti» (isolamento dcl corpo, della 
parola e della mente), che hanno una funzione 
preliminare rispetto alla vera e propria pratica 
del corpo illusorio. Con «l'Iniziazione alla 

Saggezza» il  discepolo è autorizzato a praticare 

la meditazione sulla Chiara Luce e con la quar­

ta iniziazione, «Iniziazione della parola» a pra­

ticare la meditazione sulla Unione. 

Il termine «unione» ha due diversi significa­
ti: unione di vacuità e beatitudine e unione di 

verità convenzionale e verità ultima. Quando ci 

si riferisce alla unione di verità convenzionale 
e verità ultima, allora l'unione di vacuità e bea­
titudine costituisce un soggetto della coppia e 
il corpo ill usorio l 'altro soggetto; le due verità 
realizzano l'unione quando esse sono congiunte 

inseparabilmente. C'è un livello in cui l 'unione 
di vacuità e beatitudine significa la congiunzio­

ne della consapevolezza che realizza la vacuiW. 
con la beatitudine; in questo caso, la consape­

volezza che realizza la vacuità è effettivamente 

generata quale beatitudine e quindi entrambe 

sono della stessa natura. Quando invece l'unio­

ne di vacuità e beatitudine consiste nell'utiliz­

zare l'esperienza di uno stato di beatitudine 
della mente per realizzare la vacuità, allora si 

raggiunge egualmente l'unione di beatitudine e 

vacuità. 

Si hanno dunque due differenti sequenze per 
ottenere la beatitudine e realizzare la vacuità: 
in alcuni praticanti l 'esperienza di uno stato di 
beatitudine mentale viene prima e conduce 

successivamente alla realizzazione della vacui­

tà, mentre per il praticante che si specializza 
ncll'Anuttara-yoga-tantra la real izzazione della 

vacuità dovrebbe precedere l'esperienza effetti­
va di beatitudine. 

In alcuni praticanti la visione della vacuità 
potrebbe non essere completa come quella in­

segnata dal la scuola Prasangika Madhyamika, 
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ma consistere invece nella visione della vacui­

tà che è proposta dalle scuole Yogaciarin o 

Svatantrika Madhyamika. Questi praticanti po­
trebbero sperimentare lo scioglimento delle 

«sostanze sottili» all'interno del proprio corpo 
e quindi realizzare l'esperienza di beatitudine 
utilizzando alcune tecniche meditative tantri­
che, come l'ignizione dcl calore interiore 
(tummo), oppure la penetrazione dci ciakra dcl 
proprio corpo con il prana-yoga. (Le «sostan­
ze sottili», dette anche «energie generative», 
si distinguono in rossa - identificata con il 
sangue, che si ritiene ricevuto dalla propria 
madre al momento del concepimento - e 
bianca - identificata con il seme ricevuto dal 
proprio padre; il tantrismo le considera pre­
senti negli esseri ordinari in forma coagulata 
sulle superfici interne dei canali o nadi; l'e­
spressione «Sostanze sottili» ha comunque 
tanti altri significati, al di là di quello lettera­
le n.d.r.). Tale esperienza di beatitudine può 
condurre questi praticanti a dissolvere i livelli 

grossolani della mente e delle energie; a quel 
livello profondo di esperienza la loro compren­

sione superficiale della vacuità può trasformar­
si in una comprensione più raffinata, realizzan­
do la consapevolezza che tutti i fenomeni sono 

soltanto imputazioni mentali, mere designazio­
ni proiettale sulla base dci fenomeni e viene 

così raggiunta la vacuità sottile. In questo caso 

l'esperienza di beatitudine precede dunque la 
realizzazione della vacuità. 

Al contrario, ai praticanti dell'Anultara­

yoga-tantra si richiede che abbiano raggiunto 
l'esperienza completa della vacuità prima an­

cora di ottenere l'iniziazione dell'Anuttara­
yoga-tantra ed è quindi evidente che la consa­
pevolezza di vacuità precede in questo caso l'e­
sperienza di beatitudine. Durante l'effettiva 

sessione di meditazione tantrica, i praticanti di 
capacità superiore utilizzano metodi come l'i­

gnizione dcl calore interiore, lo yoga della di­

vinità o la penetrazione con il prana-yoga dci 

punti vitali dcl corpo. Con l'energia dcl deside­

rio da essi generata all'inizio della sessione, 
possono sciogliere le sostanze sottili all'interno 

dcl corpo e sperimentare uno stato di grande 



beatitudine (maha-sukha) ;  richiamando allora 
alla memoria e ri flettendo sulla loro precedente 

real izzazione della vacuità, congiungono l'e­
sperienza di maha-sukha a questa realizzazio­
ne. L'esperienza di maha-sukha avviene quan­

do bodhicitta o le sostanze sottil i si sciolgono 
all'interno dcl corpo; tale esperienza è una sen­
sazione fisica all'interno del canale centrale 

(sushumma), da cui deriva un'esperienza d i  
beatitudine fisica estremamente potente, che a 
sua volta induce la mente a raggiungere un l i­

vello estremamente sottile, nel quale s i  speri­
menta anche beatitudine mentale. Questa beati­
tudine mentale si congiunge quindi alla vacui­

tà, quando il meditante richiama alla mente la 

sua comprensione della vacuità. Si realizza co­
sì l'unione di beatitudine e vacuità. 

L'esperienza di maha-sukha nel quadro della 
teoria tantrica può riferirsi: alla beati tudine de­

rivante dalla emissione delle sostanze sottili o 

fluidi rigenerativi, oppure alla beatitudine deri­
vante dallo spostamento delle sostanze sottili 

all'interno delle nadi, oppure dalla beatitudine 

derivante dallo stato immutabile di beatitudine. 
Sono gli ultimi due tipi di beatitudine ad essere 
util izzati per realizzare la vacuità nella pratica 
tantrica: la beatitudine provocata dal movimen­

to dci fluidi rigenerativi all'interno dci canali e 

la beatitudine immutabile. In ragione della 

grande importanza che assume maha-sukha 
nella realizzazione di vacuità, molte divinità d i  
meditazione nel l'Anuttara-yoga-tantra sono 
rappresentate i n  unione sessuale con le proprie 

consorti; ma, come ho detto, questa esperienza 
di beatitudine è molto diversa dalla beatitudine 

ordinaria dell'orgasmo sessuale. 

4. Le pratiche dell'Anuttara-yoga-tantra so­
no di beneficio soltanto per i praticanti con una 
struttura fisica formata dai sci costituenti sopra 

elencati ; pertanto anche la procedura dcl 
Sentiero è modellata sul processo ordinario d i  

morte, stato intermedio e rinascita. A causa 

della struttura fisica speci fica dci nostri corpi 

su questo p ianeta, noi esseri umani attraversia­
mo naturalmente i tre stadi di morte, stato in­
termedio e rinascita. La morte è lo stato in  cui 
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tutti i l ivelli grossolani della mente e della e­
nergia sono assorbiti e dissolti nel livello più 

sottile della mente e della energia, quando si 

sperimenta la Chiara Luce della morte. Suc­
cessivamente questa Chiara Luce assume una 

forma sottile di esistenza, chiamata bardo o 
stato intermedio. La rinascita ad una nuova vi­

ta si ha quando gl i  esseri dello stato di bardo 
assumono un corpo grossolano (entrando nel­
l'ovulo fecondato, ad esempio, n.d.r.), che è vi­
sibile alle altre persone. Attraversando natural­
mente questi tre stadi ad un livello ordinario, 

Nagarjuna, Aryadeva e i loro seguaci hanno 

messo a punto nei loro commentari sui tantra 

alcune tecniche speciali, che offrono ai prati­

canti la possibilità di utilizzare positivamente 
questi tre stadi, invece di attraversarli in modo 
incontrollato. In tal modo i praticanti sono in 

grado di ottenere i Tre Corpi della Buddhità -
Dharmakaya, Sambogakaya e Nirmanakaya -
tram ite lo stato risultante della Illuminazione, 

in quanto che tali Corpi hanno speciali caratte­

ristiche che sono simili agli stati di morte, bar­
do e rinascita. Ho già detto che i l  Sentiero 

dell'Anuttara-yoga-tantra è spiegato i n  termini 

di meditazione sulla base dci Tre Corpi dcl 
Buddha; pertanto qualunque pratica dello sta­

dio di generazione nell'Anuttara-yoga-tantra 

dovrebbe includere questi tre fattori. 
Nei testi della scuola Nig-ma viene usata u­

na terminologia d iversa: invece che di medita­

zione sui Tre Corpi, si parla dci Tre Samadhi ,  
i l  samadhi della «tal ità», i l  samadhi delle appa­

renze che sorgono e i l  samadhi causale. Questi 

tre samadhi corrispondono a quelli che per le 
pratiche dello stadio di Generazione sono indi­

cati sia nello Yoga-tantra che nell'Anuttara­
yoga-tantra: il samaclhi dell'addestramento ini­
ziale, il samaclhi del mandala vittorioso e il sa­

madhi dell'azione vittoriosa. 

5. La meditazione sui Tre Corpi si integra 

con la morte, il bardo e la rinascita nel Sentie­
ro: la morte è integrata nel Sentiero quale 

Dharmakaya facendo l 'esperienza del processo 
del morire; si visualizzano gli stadi della mor­
te, immaginando i l  ritiro e i l  dissolvimento di  



tutti i processi della mente e di tutte le energie. 
Il processo della morte comprende otto stadi ,  i 
primi dci quali si riferiscono alla dissoluzione 
degli clementi costitutivi dcl nostro corpo: ter­
ra; acqua, fuoco e aria. Seguono al tri quattro 
stadi, tecnicamente individuati come: esperien­
za dell'apparenza bianca, incremento rosso, 
quasi-ottenimento nero e infine Chiara Luce 
della morte. (Per una descrizione più detta­
gliata di questo processo , vedi PARAMlTA n. 
16 e 1 7, n.d.r.). Durante lo stadio di Gene­
razione l'esperienza di questi processi dissolu­
tivi avviene soltanto a un livello immaginario, 
mentre durante lo stadio di Completamento si 
raggiungono l ivel l i  più profondi dell'esperien­
za della dissoluzione, mano a mano che il pra­
ticante avanza nella sua realizzazione; si può 
giungere fino al punto in cui i l  praticante sarà 
in grado di attraversare coscientemente i l  pro­
cesso della morte reale. 

Sono a conoscenza che alcuni scienziati 
stanno facendo ricerche sulle esperienze che si 
hanno durante il processo della morte. Risultati 
positivi si possono avere quando i loro esperi­
menti sono condotti su pazienti che attraversa­
no il processo della morte molto lentamente e 
gradualmente, perché in questi casi i processi 
di dissoluzione sono più ch iari cd evidenti, co­
me nel caso di chi attraversi una malattia di 
lunga durata. 

I praticanti tantrici che hanno raggiunto stati 
avanzati di realizzazione saranno in grado di  
riconoscere l'esperienza della morte nel  suo 
reale svolgimento e potranno quindi util izzarla 
per finalità positive. Invece di esserne sopraf­
fatti, ne saranno consapevoli grazie alle loro 
passate esperienze meditative. In l inea genera­
le, le persone ordinarie rimangono nella Chiara 
Luce della morte per tre giorni e non di più, 
mentre alcuni esperti meditatori sono in grado 
di rimanere in questo stato per una scuimana 
cd anche più. In questo caso, la persona ester­
namente può sembrare morta, ma l'assenza di 
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decomposizione fisica è il segno che la persona 
si trova ancora nello stato di Chiara Luce. 

Quando si attraversa l'esperienza di Ch iara 
Luce ad un livello immaginario, si è raggiunto 
esattamente lo stadio in cui si dovrebbe rima­
nere in equil ibrio meditativo sulla vacui tà e 
questo durante lo stadio di Generazione. Dopo 
i l  risveglio dall'equilibrio meditativo sulla va­
cuità, il praticante assume ad un l ivello imma­
ginario durante la pratica dello stadio di Ge­
nerazione un corpo sottile, proprio come una 
persona ordinaria che entra nello stato di bardo 
e riprende una forma molto sottile di incarna­
zione dopo l'esperienza della Chiara Luce della 
morte: questa è la meditazione sul" Sambo­
gakaya. Successivamente il praticante durante 
lo stadio di Generazione fa la meditazione sul 
Nirmanakaya, dedicata alla fa<>e in cui la per­
sona ordinaria esce dal bardo e assume un cor­
po fisico grossolano, cui segue la rinascita in 
una nuova vita. 

Molti manuali di meditazione dello stadio di 
Generazione descrivono modi diversi di gene­
rare se stessi nella forma della divinità; alcune 
pratiche si basano sulla generazione come 
Vajradhara causale, seguita dalla generazione 
come Vajradhara risullantc; altre portano alla 
generazione di se stessi come divinità attraver­
so il processo delle «Cinque real izzazioni» (a -
bhisambodhi) e così via. Ma se anche nella 
pratica dello stadio di Generazione si fa largo 
spazio alle visualizzazioni della divinità, la 
parte principale della meditazione rimane quel­
la in cui si dà largo spazio e si diventa esperti 
nella pratica di meditare sul «vasto e profon­
do». Intendiamo riferirci alla coltivazione di u­
na visualizzazione chiara e dell'orgoglio divi­
no. E' su questi due i mpegni che dovrebbero 
soprattutto misurarsi i praticanti tantrici ,  come 
ho avuto al tre vol le occasione di sottolineare. 

(trad. dall'inglese di Anna Maria De Pretis e Vin­

cenzo Piga) 



La pratica che nel presente 

testimonia la realtà 
di Kosho U chiyama Roshi 

Questo bralio è ricavato dal quarto capitolo 
del libro giapponese «SEIMEI NO JTI­
SUBUTSU»; traduzione e note sono a cura 
della Associazione «Stella del Mattino». 

Ho scritto in precedenza che ch iunque di 
noi, senza eccezione alcuna, vive la vita del sè 

che è tutto, sia che cerchi di esserne consape­
vole oppure no, sia che cerchi di vivere di con­
seguenza oppure no. Lo ripeto perché è cosa 
della massima importanza. Infatti noi general­

mente, imperniati come siamo sul modo di 
pensare dcl nostro piccolo io individuale, c i  
fissiamo nell'idea che questo piccolo individuo 

sia «io», ma non è questo il vero sè. Notate i l  
fatto che io qui uso separatamente i termini 

«ÌO» e «Se» (in giapponese, rispettivamente; 

«jibun»e «jiko», che hanno entrambi il signifi­

cato di «io, me stesso» visto sotto diversi profi­

li. !rifatti, mentre «ji» è uguale in entrambe le 

parole e vuol dire «me stesso» ,  «bun» significa 

«parte»,  oppure «separare», oppure «capire», 
mentre «ko» vuol dire «se stesso». N.d.T.). 

Se parliamo della vita come è in realtà, dal 
punto di vista oltre il pensiero mio, piccolo li­
mitato individuo, i l  sè è non-due con tulto ciò 
che è animato e con tutto ciò che esiste e vive 
tutta la vita fino in fondo, la vita che è tutt'uno 
con tutto. Invece noi , di solito, persa di vista la 

reale vita dcl sè che è tutto, dipendenti dal mo­

do di pensare di questo l i mitato piccolo io, fi­
niamo per essere appannati. 

Proprio a questo punto, proprio ora, in gra­

zia dell'aprire le mani dcl nostro pensiero, sia­
mo purificati e rischiarati in questa vera vita, 
viviamo la realtà stessa della vita così come è 
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(siamo desti e presenti; siamo oltre i l  pensie­
ro). Questo è zazen. Proprio così. Soltanto qui 

noi mettiamo in pratica zazen, e questo atteg­
giamento fondamentale diventa determ inato e 
determinante. Il modo d i  fare zazen dcl bud­

dhismo Mahayana non consiste assolutamente 
nel costruire ad arte un «me» in qualche modo 

rinnovato per mezzo della pratica di zazen. Nè 
consiste nel tendere ad assottigl iare le nostre 
passioni, fino ad annullarle dcl tutto. E neppure 

miriamo ad una speciale esperienza mistica du­
rante zazen, nè ad ampliare man mano il nostro 
grado di comprensione. Lo zazen dcl vero bud­
dhismo Mahayana è, dall'inizio alla fine, nien­

t'altro che i l  sè che veramente fa soltanto sè 
slesso. E' nient'altro che la vita che davvero vi­

ve semplicemente la vita.Noi siamo dotati del­
la capacità visiva, ma se, dopo aver chiuso gli 
occh i, diciamo: «Come è buio questo mondo ! »  
non si può ceno dire che stiamo vivendo la 

realtà della v ita come è. Se proprio ora apria­

mo davvero gli occhi, ecco la luce splendente 
dcl sole. Altrettanto, se viviamo spalancando 

gli occhi alla vita, possiamo vedere che stiamo 
vivendo nella luce vivida della vita. Noi velia­
mo sempre la vita del nostro «sè che è tutto» 
con le nuvole dcl pensiero del nostro piccolo 
io, al punto che finiamo per esserne instupiditi; 
eppure, ciononostante, in grazia dcl nostro a­

prire le mani del pensiero, i l  nostro fare zazen 
ora è spalancare davvero gli occhi della valida 
vita dcl sè che è tutto. 

Quindi, avendo fede che la vera realtà di 
questo piccolo sè individuale è i l  sè che tutto 

comprende, noi mettiamo in pratica questa 
reallà della vita facendo zazen, e l'atteggia-



mento autentico dello zazen basato sul vero 
buddhi smo è proprio questo «sedere creden­

do». Un così fatto 1.azen è detto «zazen che è 
pratica fondata sulla realtà». Dato che in effetti 
io sto vivendo la realtà della vita che è tutt'uno 

con tutto, mi appl ico a mettere in pratica que­
sta realtà di vita. Ecco perché si definisce «pra­

tica che è testimonianza della realtà chiarificata 
in questo preciso momento». 

Ho usato l'espressione «sedere credendo» e 

penso di dover spiegare qui di seguito i l sign ifi­
cato di «fede» nel buddhismo. Di solito usiamo 
«credere» nell 'accezione di «pensare che sia ve­
ro ciò che qualcuno ha detto». Ed anche, in reli ­

gione o comunque nell'ambito metafisico, defi­
niamo «fede» il comportamento che deriva dal 
nostro consenso nei confronti di un intermed ia­
rio della divinità (il sacerdote) che afferma, per 
es., «il tale dio esiste», oppure «gl i esseri umani 
hanno un'anima». La definizione fondamentale 
di fede nel buddhismo non ha niente a che fare 
con le precedenti. La definizione dcl Kusharon, 
che è più o meno l'equivalente buddhista della 
filosofia scolastica, dice «fede è chiarezza e p u­

rezza» . Insomma «fede» nel buddhismo non è 
mai qualche cosa come sent ir dire che al di là 
della vita dcl sè esiste ciò che chiamiamo Dio, 
oppure che esiste un'anima individuale e pensa­
re che ciò sia vero. Mentre in realtà stiamo 
vivendo la vita che è fino in fondo tutt'uno con 
i l  tutto, al di là del pensiero individuale, noi tut­
tavia, persa di vista questa realtà, siamo sempre 
trascinati in giro dal modo di pensare di questo 
io i ndividuale e viviamo senza sapere dove stia­
mo andando. Ora, nel nostro fare zazen, aperte 
le mani dcl pensiero, calmata l 'eccitazione men­

tale, diveniamo chiari e puri nella rcallà della 
vita che davvero è aderente fino in fondo al tut­

to: questo è i l  significato fondamentale di fede. 
Per cui, il fatto che noi facciamo in pratica za­
zen, proprio questo fatto stesso è «credere». 

Tuttavia noi di solito pensiamo che «io» sia 

questo piccolo io separato come individuo e non 
ci viene neppure in mente che proprio la vita 
che è una dcl tutto con tutto è me. A tal punto 
abbiamo continuato a perdere di vista la vera 
realtà: pur dicendo «il sè è uno con tutto», ben-

ché si tratti di cosa che davvero riguarda proprio 

mc, non pensiamo assolutamente che si tratta di 
mc, anzi finiamo per ritenere che sia un di scorso 
a proposito di qualcosa che è altro da mc. 

Ora, se ci viene detto «no, non è per niente 
un di scorso che riguarda un altro, è la vera 
realtà di 'io' vivere la vita che è uno con tutto 

senza escludere nulla» e ci persuad iamo che 
effettivamente così è, nel momento in  cui non 

ne dubi tiamo possiamo parlare di «non dub­

bio» cd ecco che abbiamo i l secondo sign i fica­

to relativo alla fede. Anche in questo caso non 
si tratta soltanto di non dubitare di ciò che vie­
ne dello da un'altra persona; sia nel caso che 

secondo noi le cose stiano davvero così, oppu­

re che pensiamo diversamente, sia che credia­

mo o che dubitiamo, indipendentemente dal 
mio individuale modo di pensare, non dubitare 
come realtà di fatto che io sto vivendo la realtà 
della vita che è non-due: questo solo è il senso 
di fede nel buddhismo. 

Nel Daicidoron (Maha prajna paramita 

padesa) è detto: «Per mezzo della fede entria-
. mo nel grande oceano dcl buddhismo.» Anche 

per quanto concerne il nostro zazcn, fonda­

mental mente parlando, quando sediamo cre­

dendo nel sè uno con tutto, soltanto al lora vi è 
lo zazcn che è buddhismo autentico. Questo è 
il signi ficato di «zazen che consiste nel sedersi 
credendo»; «zazen che è praticare nella realtà 
chiari ficata di questo momento». Solo così l'at­

teggiamento di fare zazcn in senso buddhista 

diventa definitivo. 
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Finora ho continuato ad usare «il sè che è uno 
con tutto»: questa espressione è stata adoperata 
origi nariamente da Doghen Zcnji nel capitolo 
dello Shoboghcnzo intitolato Yuibutsu Yobutso 
(«Soltanto Buddha partecipa ed è origine di 
Buddha - Soltanto chi è totalmente uno con la 
realtà cost' come è partecipa ed è origine della 
realtà come è davvero»). Ma non è certo l'unico 
modo possibile di esprimersi .  Anzi, nei testi e 

commentari buddhisti vi è un gran numero di e­
spress ioni che indicano ciò che qui abbiamo e­
spresso con «Sè che è uno con tutto» . 

[Seguono, nel testo originale, varie espres­
sioni comunemente usate nella terminologia 



buddhista, da Nirvana a Via di mezzo, da 
Natura di Buddha a Mente unica: ogni e­
spressione indica la stessa realtà con diverse 
sfumature di significato e vista da diversi pun­
ti di osservazione. Tradurle nella nostra lin­
gua necessiterebbe di particolareggiate spie­
gazioni. Purtroppo molte di queste espressio­
ni tradotte in modo letterale ed insufficiente, 
sono già diventate frasi fatte della terminolo­
gia buddhista nelle lingue occidentali. Questi 
stereotipi espressivi invece di favorire la ri­
cerca del senso autentico delle parole, da 
mettere in luce nella propria esperienza, sti­
molano di solito chi li usa ad attribuire alle 
parole un significato arbitrario che si adatti 
al proprio modo di pensare individuale o ad­
dirittura a non ricercare il significato che 
hanno. Per questo motivo evitiamo di riporta­
re qui in italiano quelle frasi fatte. N.d.T.]. 

Se voi, leggendo testi buddhisti, incontrate 
queste espressioni , e le leggete sapendo che so­

no tutte diversi nomi del la realtà della vita di 

cui noi con il nostro zazen ci rendiamo conto e 
siamo partecipi in modo effettivo, potete colle­
gare chiaramente i testi buddhisti a voi stessi 

che fate zazen, e potete comprendere che qua­

l unque testo, tutti, sono l' insegnamento e la gui­
da dcl nostro fare zazcn adesso. Insomma la re­

l igione che chiamiamo buddhismo, utili zzando 
un gran numero di espressioni cd in base a vari 
modo di servirsi delle parole, ha fornito varie 
spiegazioni ed al suo interno si sono formate 
numerose scuole religiose che sono giunte fino 

ai giorni nostri . Ma se ne vogliamo indi care i l  

fondamento, esso consiste, come ho appena det­
to, nel credere che io vivo la vita che è comple­
tamente una in Lutto, e che, al lora, non resta che 
manifestare e mettere in pratica concretamente, 
ora, qui, questa vita che è ovunque i n  tutto. 

Per esempio, nel buddhismo vi è l'insegna­

mento detto della Pura Terra. Secondo l'inse­

gnamento di questa scuola, in un passato im­

memorabile vi fu un uomo, chiamato il bodhi­

sattva Hozo (Darmakara, in sanscrito), il quale 

fece un grande voto nel periodo in cui visse 
con il Buddha Seijizai (Lokcsvavajra) e ne 
metteva in pralica gli  insegnamenti. Ecco i n  co-
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sa consisteva i l  suo gran voto: egli, portata a 

compimento la propria formazione tramite la 

pratica religiosa, nel momento in cu i diventerà 
Buddha edificherà una splendida Terra di 
Buddha. Quanto all'entrare in questa pura terra, 
se vi sono degli esseri viventi che lo desiderano 

dal profondo dcl cuore, Lutti coloro che hanno 

questo sincero desiderio, senza eccezione, sen­
za lasciarne fuori neppure uno, siano salvi nella 
pura terra . Quindi i l  bodhisattva Hozo rese ve­

ramente perfetta la propria pratica e divenne il  
buddha Amida: così come aveva fatto voto, co­
stituì la terra di Buddha piena di magnificenza, 

detta Pura Terra della gioia più alta. 

L'insegnamento della Scuola della Pura 
Terra dice in sostanza che qualunque persona 

completamente priva di speranza in questo 
mondo corrotto creda nel voto di Amida, ane­
lando dal profondo del cuore alla terra pura, 

nel momento in cui intona l'invocazione dcl 
nome di Amida Buddha, in grazia soltanto di 

questo spirito di fede, muore e rinasce tratto in 
salvo nçlla pura terra. Così è esposto l'insegna­

mento nel Dai Muryo Ju Kyo, in sanscrito il 
S utra S ukavati Vyuha (Sutc:i Maggiore della 

Vita Infini ta). Questo insegnamento della 

scuola della Pura Terra appare completamente 
di fferente dal rendere testimonianza di aderen­

za alla rcallà nell'ambito dcl praticare zazcn 
davvero in prima persona che è proprio della 

scuola Zen; pi uttosto può sembrare somiglian­

te ad un insegnamento di salvezza di tipo cri­

stiano. Eppure anche l 'Amida Buddha di cui 
parla la scuola della pura terra è in realtà un al­
tro modo di  chiamare il sè che è uno in tutto, 

cui è stato dato il nome di un buddha. Infatti 
Amida B uddha non è certo il nome di una per­
sona storicamente vissuta: in sanscrito Am ida 

B uddha si d ice Amitaba o Am itayus, che signi­

ficano Luce Infinita o Vita Infinita. Insomma, 

la vita di  Lutto in tutto che è ovunque. 

Se consideriamo l 'insegnamento della Pura 

Terra come essenzialmente è, esso si presenta 

così: noi di solito siamo completamente presi 

cd illusi nel pensiero dcl nostro piccolo, indivi­
dualistico io separato; ma se parliamo della vi­
ta in  senso fondamentale (cioè della vita di tut-



te le cose che è ovunque in tutto) noi siamo già 
salvati dal voto di Amida Buddha; avendo fede 
in quel voto, siamo chiari e puri in Amida 
Buddha. Quindi esprimiamo la nostra purezza 
e chiarezza in Amida Buddha (ci rivolgiamo 
verso e ci  appoggiamo ad Amida Buddha) ri­
petendo il suo nome all'interno dcl quale siamo 
contenuti: «Namu Amida B ut<>u» (Mi affido 
completamente ad Amida B uddha). Questo 
modo di fare è identico all'atteggiamento del 
nostro zazen. 

Nel commento al Daijoki shinron (Il risve­
glio della fede) il voto di  Buddha è così espres­
so: «Il vero essere degli  esseri viventi si rivol­
ge verso di sè e diventa di per sè la sorgente di 
insegnamento degli esseri viventi. Proprio que­
sto vero essere è il voto di Buddha». 

Per quanto riguarda la realtà nel suo aspetto 
fondamentale, noi viviamo già la vita di tutto 
che è ovunque in tutto: nel buddhismo si usa l 'e­
spressione «Buddha salva gli esseri viventi con 
i l  voto» per indicare il procedimento per cui 
«siamo trainati dalla v ita del tutto che è ovun­
que in tutto a cui c i  sono stati aperti gl i occhi» 
(diventare sorgente di i nsegnamento). Perciò 
quando si parla dcl voto di Amida, non si sta as­
solutamente parlando di una persona detta 
Amida Buddha che esiste all'infuori di sè stessi. 

A questo punto dovrebbe essere chiaro: nel­
la religione che chiamiamo buddhismo sia che 
si reciti il nome dcl B uddha, sia che si sieda in 
zazen , per ciò che riguarda l'aspetto fondamen­
tale non vi è assolutamente che un solo atteg­
giamento di vita. L'insegnamento di questo at­
teggiamento di vita assolutamente un itario è 
l'insegnamento religioso detto buddhismo. 
Insomma: «Questo piccolo io che sono è ab­
bracciato dall'infinito, eterno Amida. Sia che i o  
pensi i n  questi termini  oppure no, sia che io l o  
creda o che non lo creda, indipendentemente 
dal pensiero di questo piccolo io, al di là dell'io 
penso, proprio io abbracciato dall'universale e­
terno Amida sono messo in salvo. Grazie. 
Namu Amida But<>u». Detto con parole, è i l  
Nenbutsu di grata riconoscenza, espresso con 
la posizione dcl corpo, è i l  sedersi con fede in 
zazen, lo zazen che è la pratica espressione di-
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retta della realtà. In sostanza il Namu Amida 
Butsu che recitano le persone della Pura Terra 
è zazen fatto con la bocca, ed i l  nostro zazen è 
NenbuL<>u fa tto con la posizione del corpo. 

In questo senso il nostro zazcn significa che 
bisogna sedersi credendo che dall'inizio alla fi­
ne semplicemente l'essere sta essendo l'essere, 
la vita sta vivendo la vita, il risvegliato sta ri­
svegl iando il risvegliato. Non si tratta assol uta­
mente di sviluppare pian piano d'ora in poi i l  
satori , l a  consapevolezza, l'illum inazione i n  
virtù dello zazen, di  diventare Buddha. Quando 
parliamo di questo io individuale, non potrà 
mai trattarsi che di una persona ordinaria, ep­
pure indipendentemente da questo fatto, zazcn 
è senz'altro Buddha. 

Doghen Zenji andò in Cina nel 1223 e dopo 
aver visitato vari monasteri , ebbe come vero 
maestro Tendo Nyojo Zenj i .  Gli insegnamenti 
che ricevette da Nyoj o Zenj i sono raccolti nel 
testo chiamato Hokyoki in cui è descrjtto l'epi­
sodio che segue: «L'Abate insegnò dicendo : 

"La pratica dello Zen è abbandonare corpo e 
mente. Non vi è bisogno di bruciare incenso, di 
prostrazioni, di recitare il nome del Buddha, di 
formule di pentimento, di lellura silenziosa dei 
testi sacri: solo sedersi (shikantaza)". Chiesi 
rispettosamente:"Cosa vuol dire abbandonare 
corpo e mente? "  Rispose: "Abbandonare corpo 
e mente è zazen"». 

L'abbandono incondizionato allo zazen, l 'ar­
rendersi in zazen è abbandonare corpo e men­
te. Alla domanda che cosa sia abbandonare 
corpo e mente, la risposta è fare praticamente 
zazen . Non si tratta di abbandonare d'ora in poi 
a poco a poco corpo e mente, grazie allo zazen. 
Lo zazcn in sè è l'applicazione dell'abbandono 
di corpo e mente, i l  sedersi praticando con fede 
lo zazen è abbandonare corpo e mente. 

In al tre parole real izzazione (satori) vuol di­
re verificare che pratica è realizzazione; nel 
precedente passaggio ci viene chiaramente det­
to che non è questione di risvegliarsi pian pia­
no d'ora in avanti in base al fatto che pratichia­
mo. Questo modo di vivere è detto «pratica 
che è testimonianza di retta della realtà» ed an­
che «pratica e realtà sono uno». 



Consigli a una laica anziana in punto di morte 

La nostra vera c as a  

di Aj ahn Chah 

D i sponiti a udire con rispetto il Dhanna. 
Ascoltam i con attenzione, come se di fronte a 
te sedesse lo stesso signore B uddha. C hiudi gli 
occhi ,  calmati, componi la mente e concentra­
la. Mantieni umilmente nel cuore la Triplice 
Gemma della saggezza, della verità e della pu­
rezza, come modo per esprimere devozione 
all'Illum inato. 

Non ti ho portato alcun dono materiale; solo 
il Dharma, l'insegnamento dcl s ignore B uddha. 
Rifletti: nemmeno il B uddha, che pure aveva 
accumulato tutte le virtù, poté sottrarsi alla 
morte fisica. Invecchiò e abbandonò i l  corpo, 
deponendo questo grave fardello. Considera 
sufficienti i molti anni di dipendenza dal corpo, 
pensa che è ormai abbastanza. 

Puoi paragonare il corpo agli utensi l i  dome­
stici che hai usato per tanti anni: piatti, tazze, 
bicchieri . . .  Quando l i  hai comprati erano nuovi, 
splendenti, ma ora mostrano i segn i dell'uso. 
Alcuni s i  sono rotti, altri sono spariti, altri an­
cora sbrecciati: nessuno ha conservato la forma 
di un tempo, perché questa è la loro natura. 
Anche il tuo corpo è così . Dal momento della 
nascita hai pàtito continui cambiamenti: sei 
stata una bambina, una ragazza, e ora sci molto 
anziana. Accettalo. Buddha ha detto che tutte 
le condizioni (sankhara) mental i ,  fisiche o e­
sterne non hanno un sé; loro natura è i l  cam­
biamento. Contempla questa verità, vedila con 
chiarezza. 

Questa massa di carne che giace nel letto e 
va verso il proprio declino, è la realtà, sacca­
dhamma. E' la  realtà dcl corpo, e questo è l ' im-
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mutabile i nsegnamento dcl Buddha. B uddha ha 
insegnato a osservare i l  corpo, contemplarlo, e 
accettarne la natura. Così siamo in pace col 
corpo, in qualunque stato si trovi .  Il corpo è 
rinchiuso nella prigione delle condizioni ,  ma 
Buddha insegna a non imprigionare anche la 
mente. Man tieni la  mente l ibera. Rafforza la 
mente considerando la realtà delle cose, i l  mo­
do in cui le cose sono. Il corpo non può essere 
di versamente, è la sua natura. E ssendo nato, 
di venta vecchio e debole, e infine muore. Sci 
ora faccia a faccia con questa realtà. Considera 
il corpo con saggezza, comprendilo. Se la tua 
casa crolla o prende fuoco, qualunque sia i l  
danno, riguarda solo l a  casa. S e  un'inondazione 
hi port�i' via, non lasciare che anche la tua men­
te sia portata via. Se brucia, non lasciare che i l  
fuoco bruci il tuo cuore. E '  s uccesso al la casa, 
e la casa non sei tu. Lascia che la mente abban­
doni l 'attaccamento. E' il momento giusto. 

Hai vissuto a l ungo. I tuoi occhi hanno visto 
molte forme e colori, le tue orecchie hanno u­
dito molti suoni, hai fatto un gran numero di e­
sperienze. Non sono state altro: solo esperien­
ze. Hai mangiato buoni cibi, che non sono stati 
altro: solo buoni cibi. E le cose spiacevoli sono 
state appunto soltanto cose spiacevoli .  Quando 
guardavi una forma piacevole, non c'era altro: 
appunto una forma piacevole. Provando ripu­
gnanza per qualcosa, era solo una forma ripu­
gnante. Se le  tue orecchie o�ono.un suono me­
lodioso, non c'è niente di  più di quello che odi. 
E sentendo rumori sgradevoli ,  sono solo rumo­
ri sgradevoli .  



Buddha insegna che nessuno essere vivente, 
ricco o povero, giovane o vecchio, uomo o ani­

male, può conservare lo stesso stato per sem­
pre. Ogni esperienza cambia e svanisce. Non 
possiamo trattenerla. Ma B uddha ci esorta a 

contemplare il corpo e la mente per conoscerne 
l'impersonalità, per non definirli più «io» o 

«mio». La loro realtà è provvisoria. Pensa alla 

tua casa: nominalmente ti appartiene ma, se te 

ne vai, non puoi portarla con te. Anche le ric­
chezze, le proprietà, la famiglia sono tue solo 

di nome, non appartengono a te: appancngono 
alla natura. Non pensare che tutto ciò valga so­

lo per te; è così per tutti, anche per i l  signore 

Buddha e per i discepoli illuminati. L'unica 

differenza è che essi accettano le cose come 
sono, hanno compreso che non può essere di­

versamente. 
B uddha ci esorta a esaminare accuratamente 

i l  corpo, dalle piante dci piedi alla cima della 

testa, poi di nuovo giù fino alle piante dci pie­
di. Osserva il corpo. Che cosa trovi? C'è qual­
cosa di intrinsecamente puro? Riesci a vedere 

un'essenza nascosta? Il corpo degenera in inter­
rottamente, e Buddha ti invita a riconoscerlo 
come non appartenente a te. Il cambiamento è 

l a  natura dcl corpo, perché tuLLi i fenomeni 

condizionati sono soggetti al cambiamento. 
Avresti voluto che fosse diverso? Non c'è nien­

te di sbagliato nel modo di essere dcl corpo. La 
sofferenza non è causata dal corpo, ma dal tuo 
modo errato di pensare. 

L'acqua di un fiume scorre sempre in disce­

sa, non può scorrere al contrario: è la sua natu­

ra. Se ti recassi sulla riva dcl fiume col deside­

rio di vedere l 'acqua scorrere al contrario, pro­

cureresti soltanto sofferenza a te stessa. E, a 
causa dcl tuo errato modo di pensare, in qua­

lunque occasione mancheresti della pace men­

tale. Pensando controcorrente, diverresti infeli­

ce. Ma, col retto intendimento, osservi che l'ac­

qua scorre in discesa. Solo comprendendo e ac­

cettando questa realtà, agitazione e i llusione 

cessano. 

La corrente che scorre naturalmente in di­
scesa è come il tuo corpo. E' stato giovane, è 
invecchiato, e ora scivola verso la fine. Non 
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desiderare che sia altrimenti, non è in tuo pote­
re mutare le cose. Buddha ci invita a vedere le 

cose come sono, per lasciar andare l'attacca­

mento che nutriamo verso di esse. Fai sì che i l  
lasciar andare diventi i l  tuo rifugio. Persevera 

nella meditazione, anche se sci stanca e affati­

cata. Riposa la mente sul respiro. Fai alcune 

respirazioni profonde, poi mantieni la mente 

sul respiro ripetendo il mantra «Bud-dho». 

Abituati a praticare così . Più ti senti stanca, e 

più cerca di rendere prec isa e accurata la con­
centrazione, per fronteggiare le sensazioni do­

lorose che si presentano. Ogni volta che ti senti 

affaticata, metti fine ai pensieri, raccogli la 

mente e torna alla consapevolezza dcl respiro. 

Continua a reci tare mentalmente «Bud-dho». 

Lascia andare le cose esterne. Non afferrarti a 
pensieri riguardanti i figli , la famiglia; non af­
ferrarti a niente. Lascia andare. Concentra la 

mente su un punto e posala raccolta sul respiro. 

Fai sì che il respiro diventi l'unico oggetto di  

percezione. Concentrati fino a rendere la mente 

estremamente sottile; le sensazioni diverranno 

insignificanti e sperimenterai un grande senso 
di chiarezza e vigilanza interiori. Le sensazioni 

spiacevol i nasceranno, poi cesseranno sponta­
neamente a poco a poco. Infine considererai i l  

respiro come un figlio amato che viene a farti 

visita. Quando un ospite se ne va, Io accompa­

gniamo alla porta e restiamo a guardarlo finché 

scompare alla vista; qu indi rientriamo in casa. 
Fai lo stesso con il respiro. Se è pesante, sai 

che è pesante; se è leggero, sai che è leggero. 

Seguilo men tre d iventa sempre più impalpabi­

le,c contemporaneamente accresci l 'attenz ione. 

In fine può scomparire dcl tutto, lasciando una 

pura sensazione di  vigilanza. Questo è chiama­
to «incontrare Buddha». Entri così nello stato 
di chiara, vigile consapevolezza dcl B uddha, 
colui che conosce, che è svegl io, che splende. 

Hai incontrato Buddha, sci unita alla sua cono­
scenza, alla sua chiarità. Il Buddha di carne e 

ossa è en trato nel Parinibbana; ma il vero 

B uddha, il Buddha che è chiara conoscenza 
raggiante, può essere conosciuto e sperimenta­

to ogni volta che il cuore è unificato. 

Lascia andare, deponi ogni cosa salvo la 



consapevolezza. Non farti ingannare da imma­

gini e suoni che sorgono durante la meditazio­
ne: deponi l i .  Non afferrarti a niente. Rimani 

sempl icemente in questa consapevolezza non­

dual istica . Non preoccuparti dcl passalo e del 

futuro. Resta i mmobile, e ragg iungera i il luogo 
dove non c'è avanzare, non c'è fermarsi ,  non 

c'è tornare indietro. Dove non c'è niente da af­

ferrare, niente a cui aggrapparsi .  Perché? 
Perché non c'è un sé, un «ÌO» e un «mio». 

Tutto ciò è caduto. Buddha insegna a svuotarci 
di tutto, senza portare nulla con noi. Solo cono­
scere e, avendo conosc iuto, lasciar andare. 

Realizzare il Dharma, il sentiero che condu­

ce alla l iberazione dal Ciclo di Nascita e 
Morte, è un lavoro che dobbiamo fare da sol i .  

Comprend i gl i i nsegnamenti , continua a lasciar 
andare. Metti energia nella contemplazione. 
Non pensare ai tuoi cari; ora essi sono così co­

me sono, tra non mol to saranno anche loro nel 

punto in cui sci tu. Nessuno sfugge a questo 
destino. Buddha ci invita a deporre tutto ciò 

che non ha una vera essenza durevole. Se lasci 

cadere tutto, vedrai la verità; se non lo fai, non 

la potrai vedere. E' così, e questo vale per tutti. 
Quindi non preoccuparti di niente, non aggrap­
parti a niente. 

Se ti scopri a pensare, va bene, basta che 
pensi saggiamente. Non pensare stupidamente. 
Se pensi ai tuoi fi gli,  pensali con saggezza, non 

con stoltezza. Considera con saggezza qualun­
que cosa a cui la mente si rivolge, conscia del la 

sua natura. Conoscere una cosa con saggezza li 
permette di lasciarla andare, senza creare sof­

ferenza. La mente è chiara, gioiosa e in pace; 

le distrazioni vengono abbandonale con volon­

tà unificata. Ma ora, l 'appoggio che li darà aiu­
to è il respiro. 

E' un lavoro che spetta a le, e a nessun altro. 

Lascia che gli altri si dedichino ai propri com­

piti. Questo è i l  tuo dovere e la tua responsabi­
lità, non hai bisogno di occuparti di  quelli della 
tua fam igl ia. Non prenderti carico di nient'al­
tro, lascia andare tutto. Lasciando andare, la 
mente si calma. L'unica responsabilità di questi 

momenti è concentrare la mente e condurla alla 
pace. Lascia tutto i l resto agl i altri. Forme, suo-
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ni ,  odori, sapori. . .  lascia che siano gli  allri a 

occuparsene. Qualunque pensiero sorga, forse 

timore dcl dolore, forse paura della morte, 
preoccupazione per i tuoi cari , qualunque cosa, 

dì: «Non disturbarm i.  Non sei più affar mio». 

Ripetilo costantemente a ogni dhamma che 
sorge. 

Che cosa indica la parola dhamma? 
Qualsiasi cosa è un dhamma. Non c'è nulla che 

non sia un dhamma. E il mondo? «Mondo» è 

lo stato mentale che proprio in questo momen­
to ti causa agitazione. «Che cosa farà questo? 
Che cosa farà quell'altro? Quando sarò morta, 

chi si occuperà di loro? Come se la caveran­
no?». Tutto ciò è appunto i l  «mondo». 
Qualunque sensazione di  timore per il dolore o 

la morte, è anch'essa i l  mondo. Sbarazzati dcl 
mondo! Esso è così com'è. Se gli  consenti di  

installarsi nella mente e di dominare la co­

scienza, la mente si oscura e non può vedere se 
stessa. Quindi, in presenza di qualunque pen­

siero, dì semplicemente: «Questo non mi ri­

guarda. E' impcrmanente, insoddisfacente, non 

è me». 

Desiderare di  vivere ancora per molto tem­

po, ti causerà soltanto sofferenza. Ma anche 
pensare di morire in questo momento o tra non 
molto ti causa sofferenza, non è vero? Le con­
dizioni non ci appartengono, seguono le leggi 
della loro natura. Il corpo è in un certo modo, e 
non puoi farci nulla. Lo puoi abbell i re, pul ire e 

renderlo attraente come le ragazze che si dipin­
gono le labbra e si  lasciano crescere le unghie; 
poi arriva la vecchiaia, e siamo tutti sulla stes­

sa barca. Così è il corpo, e non puoi renderlo 

diverso. Ciò che puoi mi gliorare e abbellire è 
la mente. 

Possiamo costruirci una bella casa, di legno 

e mattoni, ma Buddha insegna che non è la no­
stra vera casa, è nostra soltanto di nome. E' una 

casa nel mondo, quindi segue le leggi dcl mon­

do. La nostra vera casa è la pace i nteriore. La 

casa materiale, esterna, per quanto bella, non 
favorisce la pace. Ci si preoccupa per questo e 

per quello, si è in ansia per quell'altro. Non 

consideriamola quindi come la nostra vera ca­
sa; è qualcosa d i  esterno, perché non ci appar-



tiene interamente: appartiene al mondo. Lo 

stesso per il corpo. Lo consideriamo il sé, lo 
consideriamo come «io» e «mio», ma in real tà 

non è così, è un'altra casa nel mondo. Il tuo 

corpo ha seguilo i l  suo corso naturale, dalla na­

scita a questo momento; ora è vecchio e mala­

to, non puoi impedirglielo, è il modo in cui è. 

Desiderare di essere di versa equivale alla stu­
pidità di un'anatra che volesse diventare una 

gallina. Comprendendo che è impossibile, che 

un'anatra deve essere un'anatra e una gallina u­

na gallina, che il corpo deve diventare vecchio 
e morire, acquisterei in forza e vigore. Perché, 

per quanto tu possa volere che il corpo continui 

per tanto, tanto tempo, non lo farà. 

La parola sankhara indica questo corpo e 

mente. I sankhara sono instabili e imperma­

nenti; venuti in essere, scompaiono; sorti, han­
no fine. Eppure tutti vorremmo che fossero 

permanenti. Questa è stoltezza. Considera il re­

spiro: prima entra e poi esce, è la sua natura, i l  

modo in cui è. Inspirazione ed espirazione si 

alternano, seguono la legge dcl cambiamento. 

Il cambiamento è il modo di essere dci 

sankhara, non puoi farci nulla. Rinetti: potresti 

espirare senza prima avere inspirato? Credi che 

ti sentiresti bene? Oppure, potresti soltanto in­

spirare? Vorremmo che le cose fossero perma­

nenti, ma non lo sono, è impossibile. Dopo che 

i l  respiro è entrato, deve uscire; quando è usci­

to, deve rientrare. Non è naturale? In seguito 

alla nascita, invecchiamo e moriamo; è natura­

le e normale. Grazie al fatto che i sankhara 
svolgono il  proprio compito, proprio perché in­

spirazione ed espirazione si alternano, l'umani­

tà può vivere. 

Appena c'è nascita c'è anche morte. Nascita 

e morte sono una cosa sola. Esattamente come 

in un albero: se ci sono le radici, ci sono i rami;  

se ci  sono i rami, è perché ci sono le radici. 
Non ci può essere una cosa senza l'altra. 

Sorprende un poco vedere come gli uomini sia­

no afflitti , turbati, abbattuti e piangenti di fron­

te alla morte, e invece tanto allegri e felici da­

vanti alla nascita. E' un'il lusione, nessuno con­

sidera la cosa con chiarezza. Se si vuole pian­

gere, penso davvero che sia più appropriato al 
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momento della nascita. Infatti la nasc ita è mor­

te e la morte è nascita; la radice è il ramo, il ra­
mo è la radice. Se dcvi piangere, piangi per la 

radice, piangi alla nascita. Guarda da vicino: se 

non ci fosse nascita non ci sarebbe morte. Lo 

capisci? 

Non pensare troppo. Ti basti pensare: «Così 

sono le cose». Questo è il tuo lavoro, i l  tuo 

compito. Nessun altro ti può aiutare, la fami­

glia e gl i averi non possono fare niente per te. 

Ma in tuo aiuto c'è la retta consapevolezza. 

Non vacillare. Lascia andare. Sbarazzali di o­

gni cosa. 

Se non le lasci andare, le cose ti abbandone­

ranno ugual mente tra breve. Riesci a percepire 

che i componenti dcl corpo si stanno disgre­

gando? Considera i tuoi capell i :  da giovane, e­
rano folti e neri; adesso sono deboli, la vista è 

confusa. Quando gli organ i hanno fatto il pro­

prio lavoro se ne vanno, questa non è casa loro. 

E i denti?Da bambina erano sani e forti, adesso 

sono trabal lanti, forse hai la dentiera. Gli oc­

chi, le orecchie, il naso, la lingua . . .  tutti ti stan­

no abbandonando, perché non è casa loro. Non 
si può edificare una casa duratura nei 

sankhara; puoi fermarti un po', poi dcvi andar­

tene.Siamo affi ttuari che badiamo a una picco­

la casa con occhi che si spengono. I denti non 

sono più così buoni, le orecchie non funziona­

no più tanto bene, il corpo non è più così sano, 

tutto se ne sla andando. 

Non preoccupartene: non è la tua vera casa, 

è soltanto un rifugio temporaneo. Sci venuta in 
questo mondo, contemplane la natura. Tutto 

qui va verso la sua cessazione. 

Considera il corpo. C'è qualcosa che conser­

va ancora la forma originaria? La tua pelle, è 

quella di una volta? E i capelli? Non sono più 

gli  stessi, non è vero? Dove sono andate le  co­

se? E' la loro natura: quando i tempi sono ma­

turi, le condizioni seguono i l  proprio corso. 

Non si può fare affidamento sul mondo: è una 

successione infinita di agitazione e problemi, 

di piacere e dolore. Non ha pace. Senza una 
vera casa, siamo come un viaggiatore che va, 

privo di scopo, ora di qua ora di là; un po' si 
ferma e un po' riprende il viaggio. Finché non 



faremo ritorno alla nostra vera casa, ci sentire­
mo a disagio qualunque cosa facciamo, come 
chi abbia lasciato il paese natale e vada erran­
do. Solo trovando una nuova casa potrà rasse­
renarsi, di nuovo a suo agio. 

In nessun luogo dcl mondo si può trovare 
pace vera. Il povero non ha pace , e il ricco non 
ha pace. Adulti, bambini, colti, illettcrati . . .  nes­
suno ha pace. Davver o in nessun luogo è dato 
di  trovare pace. Questa è la natura dcl mondo. 
Chi non ha nulla , soffre; chi ha molto, soffre lo 
stesso. Bambini, adulti, anziani . . .  tutti provano 
sofferenza. Sofferenza di essere vecchi, di es­
sere giovani , d i  essere ricchi, poveri . . .  forme 

diverse di sofferenza. Contemplando le cose in 
questo modo, comprenderai anicca, l'imperma­
nenza, e dukkha, il carattere insoddisfacente. 
Perché le cose sono anatta, sono prive di sé. 

Il tuo corpo, che giace qui ammalato e do­
lente, e la mente che è conscia della m alattia e 
dcl dolore, sono entrambi chiamati dhamma. 
Ciò che è senza forma, cioè pensieri, sensazio­
ni e percezioni, è chiamato namadhamma; ciò 
che patisce malattia e dolore, è chiamato 

rupadhamma. La materia è un dhamma, e l'im­

materiale è un altro dhamma. Noi viviamo con 
e nei dhamma, noi siamo dhamma. Davvero 
non è possibile trovare alcun sé, ci sono soltan­
to dhamma che sorgono e svaniscono senza 
posa, com'è nella loro natura. A ogni singolo i­
stante, passiamo attraverso la nascita e la morte 
di qualcosa . Questa è la natura delle cose. 
Rifl ettendo sulla verità annunciata dal B uddha, 
ci sentiamo colmi di reverenza e rispetto. Nella 
realtà delle cose vediamo il suo insegnamento, 
anche se non abbiamo mai praticato il 

Dhamma . Se invece ne conosciamo l'insegna­
mento, se l'abbiamo studiato e praticato, senza 
però vederne la reallà, si amo ancora privi d i  

casa. 

Comprendi questo: che tutti gli esseri uma­
ni, tutti gli esseri viventi devono finire. 

Viviamo un certo periodo di tempo, poi cc ne 
andiamo. R icchi, poveri, vecchi, giovani, tutti 
dovremo sperimentare questo cambiamento. 
Comprendendo che questa è la natura del mon­
do, lo sentirai come un luogo inappagante. 
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Vedendo che non c'è nulla di stabile o sostan­
ziale cui appoggiarti , ne proverai stanche zza e 
disincanto. Ma disincanto non significa avver­
sione. S ignifica chiarezza della m ente che 
comprende che non c'è nulla da fare per porre 
rimedio a questo stato di cose, perché è appun­
to la natura delle cose. Tale conoscenza ti per­
mette di lasciar andare l'attaccamento. La men­
te che lascia andare è priva di esaltazione e de­
pressione, perché la saggezza che comprende 
la natura sempre mutevole è in pace nei con­

fronti dei sankhara. Anicca vata sankhara: tut­
ti i sankhara sono impermanenti. In breve, si 
può dire che l'impermanenza è Buddha. Vedere 
con chiarezza un fenomeno imp

.
ermanente si­

gnifica vederne la permanenza, permanenza 
nel senso che la sua m utevolezza è costante. 
Questa è l'immutabilità degli esseri viventi. La 
trasformazione è continua, dall'infanzia alla 
giovinezza alla vecchiaia: la natura dcl cambia­
mento è stabile e invariabile. Considera le cose 
in questo modo, e il tuo cuore troverà pace. 
Non vale sole per te , ma per tutti . .  

Esaminando le cose, e scorgendone il  carat­
tere insoddisfacente, nasce il d isincanto. Il fa­

scino riposto nel mondo dei piaceri sensoriali, 
svanisce. Comprenderai che più hai cose e più 
ne devi lasciare , meno ne hai e meno dovrai la­
sciarne. La ricchezza è soltanto ricche zza, una 
lunga vita è soltanto una lunga vita; niente di 
speciale. E' importante mettere in pratica l'inse­
gnamento di Buddha per costruire la nostra ca­
sa, costruirla con il metodo che ti ho spiegato. 
Costruisci la tua casa. Lascia andare. Lascia 
andare finché la mente raggiungerà la pace che 
è libera dall'avanzare, dal tornare indietro e dal 

fermarsi. Il piacere non è la nostra casa , e nem­
meno il dolore. Piacere e dolore svaniscono, fi­
niscono. 

Il Maestro, vedendo che tutti i sankhara so­

no impermanenti, ha insegnato a lasciar andare 
l'attaccamento nei loro confronti. G iunti al ter­
mine della vita, non abbiamo altra scelta: dob­
biamo abbandonare tutto. E dunque, non è for­
se meglio essersi staccati dalle cose prima di 
quel momento? Sono soltanto un grave fardello 
da portare: perché non scaricarti ora di quel pe-



so? Lascia andare, rasserenati ; i tuoi cari s i  
prendono cura d i  te. Chi s i  prende cura di  un 
malato cresce i n  bontà e in virtù. Il malato, a 
sua volta, che fornisce questa opportunità, non 
renda le cose più difficili .  Se stai male, hai do­
lori o altri problemi,  dillo a chi ti è vicino e 
mantieni la mente in uno stato salutare. Chi s i  
occupa di un malato, nutra la propria mente d i  
gentilezza e di calore, senza lasciarsi vincere 
dall'insofferenza. E' il momento giusto per ri­
pagare il debito nei confronti dci genitori. Alla 
nascita, da bambini, crescendo, siamo stati di­
pendenti dai genitori. Siamo qui perché nostra 
madre e nostro padre hanno fatto tanto per noi. 
Dobbiamo loro una gratitudine incalcolabile. 

Voi tutti , bambini e parenti che oggi s iete 
accorsi qui, considerate come i genitori diven­
tino i vostri bambini.  Un tempo, voi ne siete 
stati i figli; ora, lo diventano loro. Invecchiano 
sempre di più, finché ritornano bambini. La 
memoria se ne va, vista e udito non funzionano 
più tanto bene, confondono le parole. Che que­
sto non diventi per voi causa di insofferenza. 
Tutti voi ,  che siete venuti qui per prendervi cu­
ra di  un'inferma, imparate a lasciar andare. 
Non attaccatevi alle cose, lasciatele andare, la­
sciate che facciano il loro corso. Se un bambi­
no fa i capricci, spesso i genitori preferiscono 
lasciarlo fare, per mantenere la pace e accon­
tentarlo. Gli anziani genitori ritornano bambi­
ni. Ricordi e percezioni sono confusi, dimenti­
cano il vostro nome, gl i ch iedete di prendere u­
na tazza e vi portano un piatto. E' normale, non 
lasciatevene indisporre. 

Tu considera la gentilezza di coloro che ti 
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accudiscono e sopporta con pazienza i l  dolore. 
Esercita la mente, non lasciare che diventi di­
stratta e agitata, e non rendere le cose più di ffi­
cili  agli altri. Voi, che la curate, nutrite la men­
te di bontà e gentilezza. Non provate avversio­
ne per i lati spiacevoli dcl vostro compito, co­
me pulire muco, urina ed escrementi . Fate dcl 
vostro meglio. Tutti in famiglia devono dare u­
na mano. Non avete altri genitori. Vi  hanno da­
to la vita, sono stati i vostri insegnanti, infer­
mieri e dottori; sono stati tutto per voi. Vi  han­
no allevato, istruito, hanno condiviso con voi 
quello che avevano e vi hanno fatto loro credi ,  
sono i vostri benefattori. Buddha, riconoscendo 
il debito di gratitudine nei loro confronti, ha in­
segnato a ripagarlo con katannu e katavedi. 
Questi due dhamma sono complementari.  
Dobbiamo fare dcl nostro meglio per soccorre­
re i genitori quando sono infermi o in bisogno. 
Katannukatavedi è la virtù che sostiene il mon­
do. Impedisce alle famiglie di spezzarsi ,  le ren­
de stabi li e armoniose. 

In questo momento di bisogno, ti ho portato 
i l  dono dcl Dhamma. Non ho cose materiali da 
donarti, la tua casa ne è già abbondantemente 
fornita. Ti dò il Dhamma, che ha i l  valore più 
alto, e che non potrai mai esaurire. Voi, che l 'a­
vete ricevuto da me, potrete donarlo a quanti 
vorrete, senza esaurirlo mai. Questa è la natura 
della Verità. Sono felice di averti potuto far 
dono dcl Dhamma, e ti auguro che ti dia la for­
za di affrontare i l  dolore. 

(trad. dall'inglese di Giampaolo Fiorentini) 
© 1 987 by The Sangha, Bung Wai Forest 
Monastery 
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Il gusto del Dharma 
di Corrado Pensa 

1. «Il gusto del Dhanna supera tutti i gusti» 
(1). Perché? Perché «Così come ogni goccia del 
mare ha il sapore dcl sale, allo stesso modo o­
gni goccia del Dharma ha il sapore della libera­
zione» (2). Il Dharma è la dottrina, la pratica e 
la realizzazione delle quattro nobili verità circa 
la sofferenza, la sua causa, la su<. estinzione e 
la via per estinguerla. Il Dharm& è perciò ogni 
passo, grande o minimo, orientato verso la ret­
ta comprensione e il reale superamento della 
sofferenza che infliggiamo a noi stessi e agli 
altri mediante l'attaccamento, l'avversione e l'i­
gnoranza. E il gusto dcl Dharma è il gusto di 
imparare a camminare verso la libertà interiore 
e di imparare a farlo in maniera via via meno 
esitante e più spedita. A sviluppare questo gu­
sto nuovo e prezioso - e intendiamo gusto sia 
come sapore, sia come capacità di gustare -
concorre tutto l'ottuplice sentiero, ossia l'eser­
cizio paziente e rasserenante della quarta veri­
tà. In queste note ci occuperemo di alcuni a­
spetti salienti del detto sentiero, quali, soprat­
tutto, la pratica meditativa formale, la pratica 
della consapevolezza in azione (o pratica infor­
male) e lo sviluppo dell'equanimit1 come fatto­
re chiave per il progresso del pr,;òcante. Questi 
aspetti del cammino di liberazione danno origi­
ne, prima o poi, a gusti nuovi, ad esempio il sa­
pore della pace mentale. Tuttavia l'unico gu­
sto profondo che può chiamarsi legittimamente 
il gusto dcl Dharma è il gusto di libertà dall'io­
mio e dunque anche il gusto di lasciar perdere i 
gusti spirituali , nel senso di non attaccarsi ad 
essi, come è comprensibile che accada all'ini­
zio. Inutile dire, a questo proposito, che l'idea di 
evitare di sviluppare la rra�e mentale per paura 
di attaccarcisi è una tràppola nevrotica, molto 
simile all'idea di evitare i rapporti con esseri u­
mani per paura di rimanere invischiati nell'at­
taccamento e nella dipendenza: l'unico risultato 
certo sarà un aumento dcl potere della paura, 
ossia, in ultima analisi, dell'attaccamento. 

2. Riguardo alla pratica formale, mi torna in 
mente una similitudine, non ricordo se attribui­
ta a Shunryu Suzuki roshi o a un suo allievo, 
che paragona la meditazione seduta a una mi­
nestra: la minestra è sempre la stessa, però, col 
passare del tempo, diventa sempre più sapori­
ta. E non potrebbe essere altrimenti dato che, 
se pratichiamo in modo corretto, aumenta l'a­
gio fisico e mentale, si approfondisce i l  livello 
di pace interna, si affina la capacità di essere 
svegli in maniera continuativa, si rafforza in 
modi impensati l'abilità di rrxianere al timone 
con qualsiasi tempo: tanto che a t•n certo punto 
l'epoca della minestra insipida, ossia l'epoca i­
niziale della pratica, piena soprattutto di diffi­
coltà e di scoraggiamento, ci sembrerà lontana 
in molti sensi. Ci apparirà tuttavia chiaro che 
proprio l'aver noi fronteggiato pazientemente 
le difficoltà di vario tipo e gradc è stato deter­
minante perché la minestra acquistasse un gu­
sto buono e convincente. Il che in pratica signi­
fica non già la scomparsa delle difficoltà, bensì 
una certa facilità, un certo agio fiducioso nel 
mettersi in rapporto con esse. Questa facilità, 
questa dimestichezza né indulgente né punitiva 
con le nostre zone difficili, accompagnata da 
forte determinazione a praticare e da fiducia 
nella pratica significa un gusto specifico, che 
un tempo non era presente in noi, un gusto di 
purificazione e di liberazione, il gusto, mi sem­
bra, dcl Dharma. E' un gusto che sta, sempre 
più corposo e onnicomprensivo, sullo sfondo. 
Più ampio e maturo di particolari gusti legati 
alla tecnica meditativa. E che però da questi 
gusti è stato aiutato a crescere. Per esempio la 
capacità di concentrare ossia di unificare la 
mente, ripetuta e ribadita per lungo tempo, è 
purificante perché riduce il potere delle tossine 
mentali o kilesa (attaccamento, avversione e 
confusione), le quali infatti non possono pro­
sperare durante i periodi di unificazione men­
tale. Che cosa comporta questo fatto? Compor-
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ta questo, che, allorché noi, al di fuori della 
pratica di concentrazione, ci troviamo a con­
frontare i kilesa, ci troviamo di fronte qualcosa 
che è stato già indebolito - quasi a nostra in­
saputa, verrebbe da dire - dalla pratica di 
concentrazione e che quindi si presta ora con 
maggior facilità a essere lavorato. Sicché ap­
plicare consapevolezza, accettazione e investi­
gazione sui kilesa senza una previa «lavo­
razione di ammorbidimento» effettuata su d i  
essi attraverso la calma concentrata sarebbe 
difficile e, in parte, impossibile: ' loro' sarebbe­
ro troppo forti, 'noi' saremmo troppo deboli. 
Saremmo sopraffatti e, in tal modo, non po­
tremmo certo avere la visione calma e precisa 
circa la natura fondamentalmente dolorosa, 
cangiante e impersonale dei kilesa. AI contra­
rio: da una parte ci sfuggirebbe tutta l 'entità 
della sofferenza ad essi associata, dall'altra, in­
vece, rischiamo di vedere solo immutabile sof­
ferenza continuamente personalizzata, cioè ri­
ferita sempre a me e al mio. Tutt'altra cosa, in­
vece, se siamo rafforzati e rasserenati dalla 
pratica della calma concentrata, un po' come 
succede nella nostra vita quando siamo ben ri­
posati, contenti e in salute: allora riusciamo a 
guardare alle difficoltà con uno sguardo più e­
quilibrato e meno ansioso. L'importanza vitale 
della calma concentrata o samadhi è posta in e­
videnza con chiarezza dal maestro thailandese 
contemporaneo Achan Thate: «La concentra­
zione (concentration) è una forza molto impor­
tante. Se non hai concentrazione, da dove 
prenderà forza il tuo discernimento? li discerni­
mento proprio della meditazione di  insight non 
è una cosa che uno può confezionare e mettere 
insieme. Piuttosto, il discernimento sorge dalla 
concentrazione allorché essa, una volta ben pa­
droneggiata, si è fatta buona e solida» (3). 

Perciò il gusto della pratica formale è so­
prattutto il gusto di rafforzarsi e di rinsavire; 
ed è anche, sempre più, il gusto che tipicamen­
te si prova allorché facciamo qualcosa di utile. 
Più di preciso, il gusto di avere finalmente sco­
perto l'impareggiabile utilità di qualcosa che, 
per lungo tempo forse, ci era parso interessan­
te, sì, ma non particolarmente utile; e il gusto 
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di scoprirlo meglio e di più. La seduta di medi­
tazione invece di essere un qualcosa di evane­
scente e sfuggente, una trovata curiosa che non 
sembra lasciare segni ,  una parentesi forzata 
nella nostra giornata (a volte così forzata da re­
stare completamente sommersa da pensieri re­
lativi  al prima e al dopo), comincia - ecco i l  
gusto - a diventare come una presenza palpa­
bile, densa, viva, nella quale spesso si avverte 
un riposo dcl cuore (4), un ritemprarsi benefi­
co, che ci predispone con speciale fiducia all'o­
pera di l iberazione. 

3 .Tuttavia il gusto dcl lavoro interiore non 
potrà essere circoscritto alla pratica formale. E 
se per caso lo fosse, evidentemente non sarem­
mo tanto di fronte al gusto dcl Dharma quanto, 
piuttosto, davanti semplicemente al piacere ge­
nerato dalla pratica seduta. Poiché, come già s i  
diceva, il gusto del Dharma è cosa assai più 
vasta e complessa, che da un lato include la 
gioia della pace interiore, dall'altro però la tra­
scende. In quanto tale, i l  vero gusto dcl 
Dharma oltrepasserà · naturalmente i confini 
della pratica formale e dovrà attraversare i l  
quotidiano, imprimendovi sempre più netta­
mente i l  suo segno. In sostanza questo vuol di­
re che tutta la pratica informale ne deve essere 
prima o poi permeata. Ossia tutti i vari modi 
che noi usiamo per coltivare la sapienza 
(pafifia) e la benevolenza (metta) durante la 
giornata dovranno gradualmente assumere 
quella densità e corposità, quella caratteristica 
di presenza soda e viva tutt'altro che vaga e in­
distinta, di cui si  parlava a proposito della pra­
tica formale: e dunque i nostri modi di volgere 
l 'attenzione cosciente ai moti della paura, del­
l 'avversione e dell'attaccamento nelle nostre 
menti; le nostre tecniche per investire di consa­
pevolezza di momento in momento le attività 
manuali o le parole che diciamo o l'ascolto del­
le parole altrui; e infine le nostre modalità d i  
praticare la  benevolenza compassionevole. In  
proposito mi pare importante osservare questo: 
se nella pratica informale, il passaggio da una 
fase 'debole ' ,  sperimentale, intermittente, in­
certa a una fase 'forte' , cioè più chiara, decisa 



e gustosa, tarda ad accadere, la ragione più ve­
rosimile di ciò sarà che il detto passaggio non è 
ancora avvenuto nella pratica formale, che evi­
dentemente sarà ancora lontana dall'essersi be­
ne impiantata. Ma quando ciò avviene, allora 
esisterà la base e il presupposto per la graduale 
fioritura di una salda pratica informale. La si­
militudine più appropriata per tale stadio mi 
sembra quella dcl gusto di  lavorare a un lavo­
ro, intellettuale o manuale, che noi abbiamo 
scelto perché ci pare rispondere ai nostri talen­
ti, lavoro a volte facile, a volle di fficile. Nel 
corso di questa attività noi sperimenteremo un 
gusto specifico, che è diverso dal sapore di una 
attività sgradita e non scelta da noi ,  d iverso dal 
sapore di un ozio infelice e di verso, in fine, dal 
sapore di un ozio piacevole. E' il gusto legato a 
una conoscenza-comprensione via via più ap­
profond ita e dettagliata; in particolare il gusto 
dcl discern imento circa ciò che è giusto od op­
portuno fare e circa il come, il quamto e il 
quanto farlo e, infine, il gusto della fiducia che 
nasce dal constatare i risultati. Nel caso della 
pratica i risultati che alimentano il gusto del 
Dhanna saranno sempre risultati di l iberazione 
dall'ignoranza-attaccamento e dalla sofferenza 
che ne deriva; mentre le cause avranno a che 
fare con virtù e generosità (sita e dana), con la 
meditazione (bhavana) e con la saggezza 
(panna). 

4. Conviene adesso considerare un esempio 
di una comune si tuazione di vita al fine di i l lu­
strare alcune modalità fondamentali dcl lavoro 
interiore, ossia di quel lavoro che, su l fonda­
mento di una pratica formale ben radicata e gu­
stosa, si volge il  più possibile a lavorare con 
tutto e con tutti . Immaginiamo di trovarci in un 
felice stato di pace interiore, magari subito do­
po una seduta ricca di concentraz ione e di ri­
lassamento e immaginiamo che le condizioni 
naturali siano anche propizie: un lum inoso po­
meriggio autunnale, tiepido, con l'aria immobi­
le e le foglie dorate sugli alberi aggiunge in­
canto alla nostra calma. Dopo poco tempo, pe­

rò, sopravviene una telefonata nel corso della 
quale veniamo trattati scortesemente. Tutti co-
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nosciamo la reazione infastidita nella quale è 
così facile cadere, contrassegnata da vischiosi­
tà e resi stenza a voltare pagina, cioè a saltare 
completamente nella nuova situazione, lascian­
do andare altrettanto completamente quella 
precedente. La nostra tendenza è invece quella 
di voltarci indietro, a guardare il prima con 
rimpianto, forse con autocompatimento e con 
risenti mento: ci troviamo di fronte a quella che 
il Buddha avrebbe definito la  seconda freccia 
(5). La prima freccia è il disagio causato dalla 
scortesia nei nostri confronti; la seconda frec­
cia l'aggiungiamo noi ,  indugiando neJJ'amarez­
za e in altri sentimenti negativi , invece di pren­
dere atto dcl cambiamento intervenuto e trasfe­
rirci senza resistenza nella nuova situazione d i  
disagio, completamente e generosamente. La 
sindrome della ' seconda freccia' è un segno 
dcl potere che ha su di noi la mente inquinata 
dalle tre tossine. Ossia la mente reattiva, chiu­
sa e rigida ha il  potere di sedurci nella recrimi­
nazione, presentandocela come normale (ceco 
\ 'av�jjà, l 'ignoranza), mentre è soltanto sale sul­
la ferita. 

Come potrebbe essere, invece, una reazione 
che nasce in una mente-cuore resa più fertile e 
duttile dalla pratica? Sarebbe una reazione ba­
sata sulla non -resistenza, ossia sul principio 
opposto a quello che abbiamo visto prevalere 
nella reazione più frequente. Infatti possiamo 
dire che lo sviluppo dell'equanimità sign ifica, 
in pratica, una crescente prontèzza a saltare 
nella situazione successiva. La vita è, appunto, 
un succedersi continuo di situazioni (anicca), e 
l'equanimità è una non resistenza a darsi a ciò 
che via via ci viene incontro. Da notare e da 
sottolineare quanto sia essenziale i n  questo 
'saltare dentro' il fattore generosità, nel senso 
di darsi coraggiosamente e completamente alla 
situazione successiva. La resistenza al 'salto ' ,  
in vece, è nel segno dell'avarizia, è il rimanere 
avvinghiati al ricordo della situazione prece­
dente, è il non volere lasciarlo andare, il non 
volere che il ricordo sia solo quello che è, cioè 
un ricordo. E' fondamentale, mi sembra, co­
gl iere questo rrwto di generosità-coraggio che 
sta alla base dello sviluppo dell'equanimità o 



non attaccamento, che è poi il cuore del la vita 
spirituale e, in particolare, dell'ottuplice sentiero. 

Ma se inoltre abbiamo solo una comprensio­
ne superficiale di tutto ciò, ci sfuggirà questo 
dinamismo intensamente attivo che sta dietro 
l'equanimità, che viene intesa erroneamente 
come dimensione statica e passiva per eccel­
lenza. Mentre in realtà l'elemento più specifi­
camente spirituale sta proprio in questo fervido 
regime energetico, in  questa qualità mol to atti­
va cui dobbiamo pazientemente addestrarci .  In­
fatti anche i l  comune buon senso capisce, tor­
nando all'esempio, che la recrim inazione è co­
sa inutile e dannosa e ci suggerisce di astener­
cene. Ma l'approccio spirituale, secondo il 
Dharma e i l  suo gusto, è molto di più dcl buon 
senso e significa entrare senza indugio e senza 
riserve nella situazione di disagio che è insorta 
dopo la telefonata: con l'ovvio dispiacere per 
ciò che è accaduto da una parte e una gran vo­
glia di lavorare su questo dispiacere dall 'altra. 
Questo empito, se bene allenato, finirà col farci 
stare in qualche modo a nostro agio nel disa­
gio. E perciò, invece di  contrarci e di chi uder­
ci, sperando inverosimilmente di el udere la si­
tuazione spiacevole, diventeremo più capaci di 
aprirci e di abitare nella nuova si tuazione, 
prendendo dimestichezza con essa. 

Nella tradizione della vipassana ciò signifi­

ca, in pratica, o lavorare secondo concentrazio­
ne pacificante o secondo consapevolezza inve­

stigante, oppure secondo una combinazione di 

queste due mcxlalil.à. Nel primo caso ci  richia­

meremo al respiro oppure cercheremo di unifi­

care la mente intorno alla ripetizione di una 

formula di benevolenza (metta) o intorno alla 

parola buddho, nel secondo caso terremo l'at­

tenzione più mobile e procederemo nel modo 

di investigazione che più ci sembra adatto, per 

esempio scrutando la di fferenza tra la pu ra 
sensazione dolorosa (inerente al disagio di es­

sere stati trattati male), i pensieri che generia­

mo nel disagio e l a  consapevolezza di tutto 

questo. n vedere ripetutamente e abi lmente 

questa differenza, il separare questi processi 

l'uno dall'altro, tende a infrangere l ' incantesimo 
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egoico, ossia la nostra identificazione cicca 

con la situazione. In questo scritto non ci vo­

gl iamo soffermare sulle disparità tra queste 

due forme di lavoro. Piuttosto, ci preme di sot­

tolineare l'enorme disparità che corre tra il non 

lavorare affatto (mente alla deriva) e il lavora­

re attivamente in qualche modo (mente solleci­

ta), mente generosa; senza questo slancio ge­
neroso, permeato di discernimento e di fiducia, 

non sembra possibile che l 'equanimità dispie­

ghi le sue grandi ali; senza una puntigliosa per­

severanza a lavorare in tutte le c ircostanze, i l  

con forto e i l  calore dcl non attaccamento non 

possono venire. 
Ma quando il lavoro (e i l  suo tipico gusto) 

prende un certo abbrivio, l'intento all'equani­
mità dovr<l far capolino sin dall'inizio delle no­
stre 'convivenze' con gli stati negativi come 
ferma determinazione a lasciare che lo stalo 
duri il tempo che vuol durare, il tempo che gli 
è naturale, così come un livido o un raffreddo­
re hanno il loro tempo. Questa determinazione 
ci togl ie uti lmente sia dall 'angustia del l'aspetta­
tiva ansiosa che il disagio se ne possa andare 
via subito, sia dall'angustia della mente giudi­
cante, la quale sentenzia che noi non dovrem­
mo avere questa reazione negativa. Tutte for­
me di ' seconda freccia' ossia di paura e avver­
sione nei confronti della paura e dell 'avversio­
ne: laddove essere meno spaventati dallo spia­
cevole, oltre a essere un ·valore in sé è anche 
essenziale per non aggrapparsi disperatamente 
al piacevole (attaccamento). 

5. Il lavoro interiore, fattosi via via più stre­
nuo e gustoso, finisce con l'aprire i l  cuore e la 
mente. Nel linguaggio della spiritualità cristia­
na si dice: «Il nostro cuore è a tal punto fatto 
per Dio che, quando lo si gusta una volta, tutto 
i l  resto sembra insipido: quest'impronta dcl .gu­
sto di Dio in un cuore è un fascino segreto che 
lo fa incessantemente volgere dalla parle di 
Dio, quasi come un ago calamitato» (6). E alla 
domanda circa i l  mezzo per svi luppare questo 
gusto il medesimo autore risponde: «il mezzo 
per gustare Dio consiste nel cercarlo conti­
nuamente in tutti gli esercizi di pietà» (7) . 



La continuità, dunque, come seconda chiave 
importante insieme alla generos ità. Infalli è 
soltanto la continuità che - facendoci sentire 
in qualche modo sorretti e sostenuti, come 
non può avvenire se il lavoro è intermittente -

ci  rende possibile di tenere con mano lieve 
anche le cose spiacevoli, segno che la perce­
zione dell'impermanenza (anicca) è divenuta 

meno superficiale. Nell'esempio dato possiamo 
vedere ch iaramente come la non resistenza a 
rapportarci con le cose spiacevoli sia diretta­

mente proporzionale alla leggerezza della no­
stra stretta sulle cose piacevoli :  infatti , se sia­
mo molto attaccati al momento di pace squisita 

che precede la telefonata, sarà certo più arduo 

fare i l  'salto' nella nuova situazione di disagio 
precipitata dalla telefonata . Non così, invece, 

se noi, in luogo di guardare a quella pace come 
a un nostro possesso, a un nostro dirillo da te­
nerci stretto, la consideriamo, con sguardo più 
profondo, per quello che è, un dono, una picco­

la grazia della vita, tanto più preziosa in quanto 

(l) Sabbarasam dhammarasa }inali. Per le cita­
zioni dalle scritture relative al Dharma, cfr. J. ROSS 
CARTER, Dhamma. A study of a Religious 
Concept, Tokyo 1 978. 

(2) lvi, passim. 
(3) ACHAN THATE DESARANST. Buddho, 

Bangkok 1 988, corsivo nostro . 
(4) L'espressione restfulness of the heart è spesso 

usata nell 'opera di un altro maestro thailandese con­
temporaneo, ACEJAN MAI/A BOOWA, p. es. cf. 
Straight from the I I eart, Bangkok 1 988, passim. 

impermanentc. Se abbiamo questo atteggia­

mento, la brusca interruzione ci dispiacerà ma 
non ci sorprenderà e potremo così accogl iere i l  

sorgere dcl successivo stato negativo con mag­
giore tranquill ità. Sappiamo, grazie all'intelli­
genza dell'equanimità che comincia ad accen­

dersi, che anche il nuovo stato è precario, co­
me il precedente e come tutto ciò che è condi­

zionato. Intanto gioiamo nel vedere che, con la 
pratica, si intensificano quei fattori, come la 
consapevolezza e l 'equanimità, che sono repu­

tati capaci di schiuderci l ' incondizionato, ossia 

ciò che sol tanto, nelle parole dcl Buddha, è ve­
ramente in grado di allietarci (8). In particolare 

ci colpisce e ci rallegra il fatto che più passa i l  

tempo e p iù  nuova e fresca diventa la nostra 
consapevolezza. Più la esercitiamo e pi ù nuova 
essa diventa:  ogni volta è sempre più come se 
fosse la prima volta. E pensiamo al Dharma, 
'che è bello all'inizio, nel mezzo e alla fine ' ,  a l  

Dharma 'che è come la veLta di un monte ' ,  a l  
Dharma 'che è come un lago tranquillo' (9). 

(5) Cf. Il vedana-samyutta, tradotto e commenta­
to da NY ANAPONIKA THERA, in Contemplation 
offeeling, Kandy 1 983, in partic. p. 15 .  

(6) J .P. DE CAUSSADE, Trattato sulla pre­
ghiera del cuore, Roma 1984, pp. 94-99. 

(7) I vi p. 28. 

(8) «Ciò che non è eterno non può allietare, non 
vale la pena di onorarlo, non ha alcun valore ambir­
lo», Majjhima-Nikaya If. 263. 

(9) Cf. CARTER, op.cit. , passim. 

Un apostolo dello Yoga 

Nella notte fra il 3 e 4 marzo a Parigi Gérard Rl itz lasciava il Suo Corpo; aveva 79 anni. Questo 
autentico apostolo ha donato all' Occidente le indicazioni e gli strumenti per la comprensione dello 
Yoga. Aveva anche chiesto e ottenuto l 'ordinazione di monaco zen. Impossibile a parole definirne 
l 'insegnamento; possibile indurne la comprensione attraverso le Sue parole: «Non insegnate la forma, 
trasmettete il contenuto. La qualità d'essere è il migl iore atout per la trasm issione. Questa qual ità 
d'essere è contagiosa». 
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La vita del Buddha nell'antica arte dell 'A sia 

9 .  Nella terra del N e1nbutsu 
di Arc angela Santoro 

La più antica diffusione del buddhismo in 
Giappone può essere considerata un segno 
della profonda ammirazione che la terra del 
Sol Levante nutriva nei confronti della orga­
nizzazione statale e della cultura della Cina 
( 1 ). I primi contatti con il pensiero buddhista 
sono mediati dalla cultura coreana; la tradi­
zione fa coincidere la nascita del buddhismo 
giapponese con l'invio di una statua in bronzo 
del Buddha e di testi buddhisti da parte del re 
coreano Paekche, nel 552 d.C . .  Ma assai pre­
sto i giapponesi, alla ricerca di un modello 
politico e organizzativo cui ispirarsi, si pose­
ro direttamente in contatto con la Cina attra­
verso viaggiatori ed osservatori. 

Quello che penetra in Giappone è un bud­
dhismo su cui la Cina aveva già impresso il 
proprio sigillo, sia dal punto di vista specula­
tivo che da quello iconografico. E, almeno 
nella fase iniziale, l 'influsso cinese è assai evi­
dente tanto nell'arte, quanto nelle varie scuole 
di pensiero. Solo più tardi i valori culturali ed 
estetici della tradizione e del gusto dell'impe­
ro nipponico si sarebbero affermati, giungen­
do, ad esempio, a fondere le antiche divinità 
dello shintoismo con quelle del pantheon bud­
dhista, vuoi considerando le prime manifesta­
zioni (avatara, direbbero gli indiani) delle se­
conde, vuoi introducendo nel pensiero bud­
dhista quello spirito nazionale totalmente e­
straneo alla originaria predicazione del 
Buddha. 

A partire dalla fine del VI sec. il buddhi­
smo diviene quasi una religione di Stato, so-
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stenuta e favorita dalla corte: essa si sovrap­
pone, senza per altro cancellarla, alla religio­
ne shintoista, con la quale, nel corso dei seco­
li, si sarebbe determinato un vero e proprio 
sincretismo. 

La storia del buddhismo giapponese, pur 
con qualche momento di difficoltà, non co­
nobbe mai le violente persecuzioni subite nel 
mondo cinese: per questo molte delle più an­
tiche opere d'arte buddhiste della terra dei 
Samurai, eco e testimonianza della tradizione 
figurativa cinese, sono giunte fino a noi. 

Le più antiche immagini sono quelle 
dell'l loryuji, un santuario di Nara fondato nel 
607 d.C.. La sala centrale del tempio era fra 
l'altro adorna di mirabili pitture parietali (2): 
era, si è detto, perché un incendio le ha prati­
camente distrutte nel 1949, lasciando solo 
pallide tracce di un 'arte documentata per noi 
ormai solamente da fotografie. Fra le sculture 
ivi conservate ricordiamo una triade in bron­
zo raffigurante Shakyamuni affiancato da due 
bodhisattva (fig. 1 )  in cui sono evidenti gli in­
flussi cinesi, soprattutto quelli dei complessi 
rupestri di Yun kang e Lung men. 

li Buddha è rappresentato con la destra in 
abhayamudra e la sinistra in varadamudra, 
assiso su un fiore di loto; straordinariamente 
efficace la resa del panneggio, formato da 
«pieghe schematizzate che ricadono sullo zoc­
colo come cascata d'acqua improvvisamente 
solidificatasi» (3). 

Sempre nell 'lloryuji è conservato il 
Tabernacolo del Tamamushi, anch'esso di e-



Fig. 1 (da SWANN, fig. p. 35) - Shakyamuni fra 
due bodhisattva. Bronzo dorato. 623 d.C. Horyuji, 
Nara. L'immagine riecheggia da vicino le grandi 
triadi buddhiste dci complessi rupestri cinesi anche 
nella forma a fiamma del grande nimbo. 

poca Asuka (538-645), uno dei più antichi e­
sempi di pittura giapponese. Su uno dei pan­
nelli (fig. 2) è raffigurato un famoso jataka, 
quello della tigre: la leggenda racconta che il 
futuro Buddha, preso da compassione per una 
tigre affamata ed i suoi cuccioli, decise di of­
frire il proprio corpo come cibo. La storia è 
narrata dall'alto al basso in tre momenti, se­
condo un sistema spazio-temporale ben noto a 
Dunhuang. La drammaticità della situazione 
è stemperata nell'eleganza dei corpi, immersi 
in un paesaggio fatto di particolari, più che di 
una visione d'insieme. 

L'epoca di Nara (710-784) segna nel bud­
dhismo giapponese l 'affermazione dei due 
concetti di gokoku bukkyo (buddhismo che 
salvaguarda lo stato) e gakumon bukkyo 
(buddhismo oggetto di studio). In ques(o pe-
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riodo la nuova religione si diffonde anche a 
livello popolare: si assiste così all'ampia dif­

fusione di pitture intese come lo strumento ca­
pace di far conoscere il pensiero buddhista 
anche agli uomini privi di cultura. I predica­
tori itineranti, animati di zelo missionario, il­
lustrano con immagini, in modo semplice e 
schematico, i testi sacri che divengono così a­
gevolmente comprensibili anche per l'illette­
rato (fig. 3). E' questo un fenomeno ben noto 
anche nell'arte cristiana dell'alto Medioevo o­
ve, come dice Giovanni Damasceno (VITI se­
colo) «le immagini sono per gli uomini incolti 
ciò che i libri sono per coloro che sanno leg­
gere». 

E' nel periodo Heian (794-876) che si af­
fermano e si sviluppano due sette buddhiste, 
destinate ad avere ampio seguito in 
Giappone: Tendai e Shingon. 

La scuola Tendai fu fondata nel/'805 da 
Dengyo Daishi ed ha come testo capitale, il 
Sutra del loto (llokkekyo). Derivata dal T'ien 
t'ai cinese, essa si basa sulla idea che ogni es­
sere vivente è identico, nella sua essenza, al 
Buddha. Ogni essere vivente può quindi rag­
giungere l'illuminazione attraverso lo studio 
delle scritture, le pratiche religiose e la con­
templazione. 

Lo Shingon è la scuola della vera parola, 
fondata da K obo Daishi intorno al/'806. In es­
sa si esprime in modo sistematico l 'idea della 
esistenza di un buddhismo esoterico (mikkyo) 
predicato dal buddha cosmico Dainichi 
(Vairocana) e di un buddhismo aperto 
(kengyo) predicato da Shakyamuni. Questa 
dottrina, derivata dalle correnti tantriche in­
diane, considera Dainichi come corpo metafi­
sico dell'universo, unica e sola realtà che si 
rivela in infinite forme: le stesse divinità shin­
toiste (kami) altro non sono che simboli del­
l 'unica rivelazione. Nello Shingon l'uomo si 
propone come fine la conquista della luce in 
questa vita, luce che risiede in ognuno di noi 
e che ognuno può ritrovare purché conosca il 
metodo. Strumento fondamentale di questa ri­
conquista è un rituale, rigorosamente deter­
minato, con mantra (shingon) e mudra. 



L'arte buddhista ispirata allo Shingon è,  
com'è naturale, un 'arte esoterica, dal pan­
theon ricchissimo e vario, in cui ogni divinità 
è iconograficamente codificata con minuzia e 
dovizia di particolari. Essa è stata definita 
un 'arte complicata: né potrebbe essere diver­
samente giacché ogni forma figurativa è de-

Fig. 2 (da SWANN, fig. p. 47) - Tabernacolo dcl 
Tamamushi. Lacca su legno. VII sec. d.C. Horyuji, 
Nara. Sono qui narrati, dall'alto in basso, tTe mo­
menti del jataka della  tigre affamata. Eleganza, mo­
vimento fluido, assenza di drammaticità caratteriz­
zano la composizione. 
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stinata ad esprimere valori fortemente simbo­
lici. Essa fa uso non solo di divinità rappre­
sentate nella loro forma esoterica, ma ricorre 
con frequenza all'uso dei mandata, primo fra 
tutti il mandala dei due mondi (fig. 4). (4) 

E' nel periodo Fujiwara (895-11 85) che si 
afferma appieno l'originalità della cultura 
giapponese. Interrotti i rapporti con il mondo 
cinese (teatro nel IX sec. delle grandi perse­
cuzioni buddhiste), non più sentito come refe­
rente unico o privilegiato, il Giappone svilup­
pa una concezione autonoma e raffinata e 
della vita e detta cultura, animata da una sen­
sibilità squisita e malinconica. E' questa l'e­
poca in cui si afferma il mecenatismo, in cui 
la letteratura assume come lingua ufficiale il 
giapponese, in cui la nobiltà comincia a dar 
forma al codice del samurai. 

In questo clima raffinato ed estetizzante, il 
popolo rivolge i propri favori ad una nuova 
setta, quella della Terra Pura (Jodoshu), fon­
data sulla fede in Amida, buddha del 
Paradiso d'Occidente. li tema dominante del­
l'arte buddhista diviene la raffigurazione ap­
punto di Amida e del suo Paradiso: un luogo 
di eterna beatitudine in cui ogni fedele poteva 
sperare di rinascere grazie semplicemente al­
la ripetizione devota ed intensa della formula 
«Nembutsu» (onore ad Amida Buddha). La 
nuova religione, fondata sulla fede più che 
sulla conoscenza, si presentava come una via 
di liberazione facile ed accessibile a tutti. 
L 'opera che più di ogni altra testimonia l'af­
fermazione di questa setta è senz 'altro 
l'Amida dello scultore Jocho (morto nel 
1057), conservata nel tempio di Byodo-in, a 
sud di Kyoto. L'immagine, in legno rivestito di 
lacca dorata, rappresenta il Buddha seduto in 
padmasana su fiore di loto, è animata da una 
espressione di estrema serenità e compostez­
za, ben lontana dalle immagini terrifiche e 
violente dello Shingon. Tanto è semplice e li­
neare Amida, tanto è complicato e decorato il 
nimbo e l'alone che lo circondano, arricchiti 
da intagli con raffigurazioni di piccole figure 
su fiori di loto, chiaro riferimento alla rina­
scita delle anime. 



Fig. 3 (da SW ANN, fig. p. 7 1 )  - E-inga-kyo (Sutra illustrato delle cause e degli effetti), inchiostro di china 

e colori su carta. VII sec. Le figlie di Mara tentano il  Buddha. Uno stile compositivo semplice e schematico 
per comunicare il messaggio buddhista anche a coloro che non possono accedere ai testi. 

Questa immagine era destinata a divenire 
il modello per tutta una serie di figure in le­
gno dorato dei secoli successivi. 

Assai ricca fu anche la produzione pittori­
ca, che si sbizzarrì nelle raffigurazioni del 
Paradiso di Occidente, con composizioni in 
cui questo luogo di beatitudine si riempie di 
immagini di bodhisattva danzanti e di figure 
femminili eleganti e raffinate, testimonianza 
figurativa del gusto e dell'ideale di bellezza 
dell'epoca. 

Fra i dipinti ispirati alla vita del Buddha 
storico ampio spazio è lasciato alle raffigura­
zioni del nirvana, e alla immagine del Buddha 
che risuscita dalla bara per predicare il 
Dharma (fig. 5). Estrema è l'attenzione dei 
pittori alla espressione dei sentimenti, doloro­
si nel primo caso, di gioia nel secondo, che a­
nimano i volti dei personaggi. 

Non mancano vigorosi ritratti dei monaci 
più famosi della setta Tendai: la ricerca del-
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l 'individualizzazione, quella stessa che si e­
sprime nelle straordinarie maschere giappo­
nesi, raggiunge effetti di rara sensibilità ed 
efficacia. 

Compaiono adesso anche gli e-makimono, 
il tipico sistema di pittura giapponese che si 
sviluppa su un rotolo orizzontale, narrando 
per immagini che si susseguono e si animano 
con tempi e ritmi che sono quelli del fruitore, 
le straordinarie capacità di Vaisravana 
(Bishamon) o i sei mondi del buddhismo. 

Nel periodo Kamakura (1185-1392) l'e­
spressione figurativa abbandona l'eleganza 
precedente a favore di ciò che si può chiama­
re un naturalismo vigoroso. Non è improbabi­
le che questa nuova e diversa concezione arti­
stica sia legata tanto alle relazioni ristabilite 
con la Cina dei Sung (960-1279), quanto al­
l 'affermazione di due nuove sette buddhiste, 
Jodo-shin e Nichiren. La setta Jodo-shin por­
ta ai limiti estremi la speculazione già avviata 



nel lodo di flonen: se quest'ultima aveva con­
siderato la fede in Amida e le opere come en­
diadi per il raggiungimento della liberazione, 
Shinran (1 1 73-1262), fondatore del .Todo­
shin, giunge a considerare le opere, ogni for­
ma di opere, totalmente inutile: è la fede, e 
solo la fede, che salva l'uomo. Un solo nem­
butsu pronunciato con devozione e fiducia to­
tale, e non solo ripetuto, porta alla Luce, che 
è dono garantito dal voto di Amida. Come di­
ce Shinren : «fio abbandonato le milleduecen­
to specie di opere per affidarmi totalmente al 
voto originario di Amida». 

Questa prevalenza della fede sulle opere, 

destinata a divenire nei seguaci di Shinren u­

na prevalenza della fede contro le opere, non 

può non richiamare alcuni aspetti del cristia­

nesimo, né è mancato chi ha voluto vedere nel 
Jodo-shin l'esito giapponese di un influsso 
cristiano, nestoriano in particolare (5). 

La testimonianza più fervida della diff usio­
ne dell'Amidismo è senz 'altro il Daibutsu (sta­
tua gigantesca) di Kamakura. Eseguita una 
prima volta in legno nel 7238, venne, dopo la 
distruzione causata da un tifone, rifatta in 
bronzo dorato nel 1252: essa è considerata la 
più espressiva delle statue colossali dell'Asia. 

In aperta polemica con l'Amidismo, ma 
non solo con l'Amidismo, è Nichiren «un mo­
naco che aveva rudezza guerriera» (6) che ve­
de nel culto per Amida una delle cause del 
mappo, il declino della Legge buddhista. Il 
vero Buddha è Shakyamuni, il vero Sutra è 
quello del Loto. L 'appassionata e talora vio­
lenta difesa delle proprie idee provocò molta 
ostilità contro di lui. Egli fondò una setta, 
quella del Loto appunto, destinata ad avere 
numeroso seguito. 

Il momento più drammatico del periodo 
Kamakura fu senz 'altro quello della invasione 
Mongola: benché il Giappone riuscisse a re-

Fig. 4 (da T AKAAKI SA W A, fig. 1 05) - Il mandala dci due mondi: a sinistra il mandala adamantino, a 
destra quello dell'atto. Legno scolpito e dipinto. XII scc. Jizo-in, Kyoto. Nello Shingon il buddha Dainichi si 
rivela e si dispiega materialmente nel mandala dell'atto, spiritualmente nel mandala del diamante: l'unione vi­

siva e meditativa dei due mandala è mezzo fondamentale per la conquista della bodhi. 
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spingere per ben due volte l 'armata di 
Qubilai, divenuto imperatore della Cina, il 
periodo che va dal 1272 al 1338 è caratteriz­
zato da una situazione politica assai difficile, 
sia all'esterno che all'interno, tanto che si 
giunse alla guerra civile. Allorché nel 1392 si 
ristabilì la pace, si assistette alla affermazio­
ne di una setta buddhista, quella Zen, già fon­
data in epoca Kamakura. Le remote origini di 
questa scuola risalgono a Bodhidharma, un 
missionario indiano che la introdusse nel 520 
in Cina di dove essa giunse in Giappone (7). 
L 'insegnamento 'Zen, con il suo rifiuto di ogni 
forma di intellettualismo e l'affermazione del­
la illuminazione come conquista improvvisa e 
folgorante, era destinato ad influenzare in 
modo particolare la pittura. Una pittura che 
non raffigura soggetti buddhisti, ma paesaggi 
e aspetti anche minimi della natura. «Nella 
rapidità con la quale l'artista riusciva ad e­
sprimere, con l'aiuto del pennello e dell'in­
chiostro, la sua visione, i pittori Zen vedevano 

Fig. 5 (da SWANN, fig. p. 1 1 1 ) - B uddha che ri­
sorge dalla bara d'oro. Dipinto su seta. XI sec. 
Chohoji, Kyoto. L'immagine del Buddha, pur ripro­
ponendo iconograficamente il modello creato nel 
Gandhara, riflette nei tratti dcl volto e nel modellato 
un gusto ed una sensibilità tipicamente giapponesi. 

una prova del bagliore subitaneo dell'illumi­
nazione che consegue alla meditazione pro­
fonda» (8). Si stabiliva così una profonda 
connessione fra l'introspezione e la visione di 
un ramo in fiore, giacché il divino è presente 
ed identico in entrambi e spetta all'uomo in­
tuirlo ed esprimerlo. Tale concezione finisce 
col rendere superfluo l'uso delle immagini sa­
cre, e forse non è estranea alla scomparsa, 
praticamente totale, della scultura buddhista. 
Le opere giapponesi di questo gruppo espri­
mono non solo una conoscenza profonda del­
la pittura cinese di analogo soggetto, ma la 
riproducono in modo talmente preciso che a 
volte è estremamente difficile dire se si è di 

fronte ad una pittura cinese o ad una giappo­
nese. Solo a partire dal XV secolo gli artisti 
pervennero a realizzare opere che, pur utiliz­
zando i sistemi tecnici della Cina, svilupparo­
no quegli aspetti drammatici ed espressioni­
stici che costituiscono uno dei temi originali 
della sensibilità estetica nipponica. 

(1 ) Per una v isione d'insieme della storia religio­
sa dcl Giappone si vedano: G. TUCCI, I l  
Giappone. Tradizione storica e tradizione artistica, 
M ilano 1 943; TDEM, Asia Religiosa, Roma 1 946. 

(2) TOICHIRO NAITO, The wall paintings o/ 
lloyuji, Baltimora 1943 . 

(3) P. C. SWANN, Giappone, Milano 1 966. 
(4) Un'interessante sintesi dell'arte esoterica in 

Giappone in TAKAAKJ SAWA, A rt in Japanese 
Esoteric Buddhism, New York - Tokyo 1972. 

(5) Sul problema degli inOussi cristiani e più in 
generale sull'Amidismo si può fare ri ferimento a H. 
DE LUBAC, Aspetti del Buddhismo, M ilano 1980. 

(6) Questa felice definizione in TUCCI, Asia re­

ligiosa, p. 1 77.  
(7) Fra gli studi sullo Zen vanno menzionati i la­

vori fondamentali di C. HUMPHREYS, lo Zen, 
Roma 1963 e D. T. S UZUKI, Introduzione al 

Buddhismo 7.en, Roma 1970. 
(8) P.C. SWANN, op. cit., pag. 153. 
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P.C. SW ANN, Giappone, Milano 1966. 
TAKAAKT S AWA, Art in Japanese Esoteric Bud­
dhism, New York, Tokyo 1972. 
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La devozione al Guru 

nel huddl1ismo indo-tihetano 
di Michele Minutiello 

Il testo che segue è un estratto della tesi di laurea che è stata presenlata all'Università 
di Bologna (relatore: prof Renato Franci) nell'anno accademico 1987-1988. Questa 
tesi ha partecipato al terzo concorso per premi di laurea indetto dalla Fondazione 
Maitreya ed ha meritato una segnalazione speciale. Ricordiamo che per partecipare al 
quarto concorso (premio di un milione), relativo all'anno accademico 1988-1989, è 
necessario presentare la tesi in triplice copia entro il prossimo 30 aprile. 

Guroh siddhim samapnoti guroh svar­
gam guroh sukham (Dal Guru il discepolo ac­

quisisce la perfezione, dal Guru la beatitudine ce­

leste, dal Guru la felicità). 

Gurupaficasika (Cinquanta strofe sul G uru), 

v. 25 

Nella cultura religiosa dell'India, la figura 
dcl Maestro spirituale appare rivestita della 
massima importanza e fatta oggetto di un ri­
spetto e di una venerazione che non conoscono 
uguali .  L'esaltazione delle sue qualità, dcl va­
lore incommensurabile della sua presenza, la 
devozione che ne deriva, sono riscontrabil i  in 
ogni periodo, in ogni corrente o scuola, orto­
dossa e etorodossa; le eccezioni,  come al soli­
to, non fanno che confermare la regola genera­
le. Possiamo quindi considerare questi clemen­
ti come caratteri panindiani, allo stesso modo 
in cui consideriamo panindiana la credenza nel 
karman e nel samsiira, o la pratica dello yoga 
nelle sue diverse forme. 

Il term ine sanscrito Guru nel senso di Mae­
stro appare per la prima vol ta nella Chandogya 
Upanisad (8,1 5, 1 ) , risalente a diversi secoli 
prima di Cristo. L'aggettivo guru (cfr. il latino 
gravis), con i significati di «pesante, grande, 
consistente» e «importante, consiclcrcvolc, di 
valore» anche con valenze di carattere magieo­

religioso, era appl icato a cose e esseri dotati d i  
qualità particolari, d i  potere e virtù superiori. 
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Da ciò anche i l  senso di «venerabile , rispettabi ­
le» ( 1  ) .  

Il termine designò tradizionalmente le per­
sone cui è dovuto ossequio in maggior grado: 
«Il padre, la madre, colui che i struisce, i l  fra­
tello maggiore e il Maestro - questi cinque 
sono detti superiori (guravah)» (Kurma Pura­
na, II, 1 2, 32) (2). 

Naturalmente il Maestro spirituale è divenu­
to il Guru per eccellenza. Un altro tcnninc d i  
p i ù  antica attestazione usato spesso come sino­
nimo di Guru è acarya, «colui che conosce e 
insegna il giusto modo di agire (acara)». 
L'equivalente tibetano di Guru è Lama 
(bla.ma), che significa ugualmente «superiore». 

In India, fin dai tempi più antichi la persona 
dcl Maestro ebbe un ruolo fondamcnta!C nell'as­
sicurare la conservazione e la trasmissione dcl 
complesso di conoscenze credenze e acquisizio­
ni spirituali, a lungo tramandate oralmente di 
generazione in generazione. Nel sistema educa­
tivo tradizionale l ' istruzione religiosa aveva una 
parte essenziale e tra i l  precettore e il discepolo 
si instaurava una profonda relazione individua­
le, equiparata a un legame di parentela. Questo 
rapporto era basato non solo sull'insegnamento 
formale ma anche sulla continua associazione; i l  
Maestro, deposi tario d i  ideali e valori, diventava 
un modello e un costante pw1to di fiferimento e 
i l  discepolo, vivendo presso di lui, assimilava 
prima di ogni altra cosa uno stile di vita. 



Il ruolo dcl Guru divenne ancora più essen­
ziale con l'approfondirsi della speculazione fi­
losofico-religiosa e i l  formarsi di diverse cor­
renti, impegnate nel cercare l 'esperienza della 
Verità e la l iberazione dal mondo materiale, 
dal dolore e dalla morte. Come è noto, l'uomo 
e la sua spiritual ità hanno costituito i l  principa­
le oggetto d'interesse dcl pensiero indiano. 
Questo ha portato a un profondo studio e a una 
vasta sperimentazione delle potenzialità inte­
riori dell'individuo. E' stata così intuita la pos­
sibil i tà di trascendere e annullare le limitazioni 
imposte dalle consuete modal ità esistenziali; la 
possibil ità di spaziare in dimensioni sempre 
più vaste dcl conoscere e dell'essere; la possi­
bilità, infine, di attuare una completa, totale, 
perfetta Realizzazione spirituale, coincidente 
con l'acquisizione di ogni eccellenza e la l iber­
tà defin itiva da ogni negatività. 

La «preoccupazione soteriologica della spe­
culazione indiana» è stata giustamente messa in 
ril ievo come carattere fondamentale (3). Per 
questo, dopo aver definito la propria particolare 
visione filosofica (darsana), ogni sistema in­
diano si è rivollo all'applicazione pratica (s a­
dhana), e all'esperienza diretta e personale. Il 
processo di realizzazione richiede naturalmente 
i l  percorso di un sentiero interiore, attraverso i l  
quale l'uomo deve penetrare nella più profonda 
rea ltà dcl suo stesso essere (là dove ha sede la 
verità), con tutte le difficoltà e i pericoli che 
possono trovarsi in un sentiero sconosciuto o 
dimenticato da lungo tempo. «Il Guru trac sa­
pientemente a luce per gradi quello che era na­
scosto in fondo a noi e noi vediamo a poco a 
poco rischiararci l 'orizzonte intorno» (4). 

Se «il  mandala è una guida della salvazio­
ne» (5), i l Guru è l'unico che possa svolgere il 
ruolo di guidatore, grazie alle particolari quali­
tà di conoscenza delle dottrine e ai suoi stessi 
raggiungi menti spirituali. Solo il Guru può mo­
strare il sentiero perché l'ha già percorso egl i 
stesso, e può dirigere il discepolo perché cono­
sce perfettamente il modo di procedere. 
L'individualità psicofisica viene spesso parago­
nata ad una imbarcazione; per disancorarla e 
dirigerla verso la meta della Liberazione, le i-
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struzioni dcl Guru sono necessarie per tenere 
correttamente i l  timone, manovrare il veicolo, 
e trovare la giusta direzione in profondità che 
non hanno altri punti di riferimento (6). In que­
sto senso Padmasambhava, maestro indiano 
dcll'VIII secolo, paragona i l  samsara ad un o­
ceano, i l  Guru quali ficato ad un capitano, l a  
trasmissione orale ad una barca, i precetti se­
greti alla vela, e così via (7) . 

Generalmente parlando, nella concezione 
tradizionale indiana (e di rinesso in quella ti­
betana) non avere un Guru è una cosa dcl tutto 
impensabile per una persona che segua una 
qualsiasi forma di rel igione. Proprio nella 
B iografia leggendaria e simbolica di Padma­
sambhava troviamo un episodio significativo 
al riguardo (8). Egli ,  considerato un'incarna­
zione dcl Buddha Am itabha, si dice possedesse 
naturalmente ogni più alta real izzazione e infi­
niti poteri spirituali .  In una particolare occasio­
ne manifestò apertamente questi poteri di fron­
te a molta gente, cambiando e moltiplicando a 
piacimento la sua forma corporea. Quando i 
presenti domandarono chi egli fosse e chi fosse 
il suo Guru, rispose di non avere nome e casta, 
né genitori, né un abate o un Guru, essendo e­
gli un Buddha autogcncratosi .  Quel l i ,  non pre­
standogl i  fede, si chiedevano se egli non fosse 
piuttosto un demone, proprio per la ragione 
che non aveva un Guru. Per evitare tali idee 
negative da parte della gente, Padmasambhava 
si recò allora da maestri qualificati richiedendo 
il loro insegnamento, nonostante fosse un 
Buddha e non avesse bisogno di alcun maestro. 

La devozione al Guru è quindi uno dci prin­
cipi foncbmentali che i l  buddhismo ha condivi­
so con tuui gli altri sistemi indiani ,  assumendo 
una posizione di primo piano soprattutto negl i 
svil uppi più tardi dcl Mahayana e dcl 
Tantrayana. Già nel Canone Pali si afferma 
comunque: «Colui dal quale un uomo viene re­
so edotto dcl Dhamma, costui egli dovrebbe 
venerare come gli dei (adorano) Inda (Indra, i l  

re degli dei, n.d.a.); da quegli venerato, di l u i  
compiaciuto, i l  Saggio rende i l  Dhamma mani­
festo» (Suttanipata, II, 3 1 6) (9). 

Prima che i l  buddhismo scomparisse quasi 



completamente dall'India verso il 1 200 (anche 
per effetto della cosi detta «rinascita induistica» 
e delle devastanti invasioni islamiche) ·Ja tradi­
zione mahayanica e tantrica, giunta a piena 
maturazione, venne trasmessa direttamente dai 
maestri indiani ai maestri tibetan i, con la for­
mazione di scuole e lignaggi iniziatici che han­
no mantenuto una viva continuità fino ai nostri 
giorni .  Anche nell'assegnare alla figura dcl 
Guru una indubbia centralità, nell 'enfatizzare 
le sue qualità e i l  rapporto spirituale con i l  di­
scepolo, la tradizione tibetana non fece che 
continuare, e eventualmente svil uppare, visioni 
e concezioni già trovate nella tradizione india­
na, di cui raccolse l 'eredità. 

Nella recitazione della consueta formula del 
Rifugio, essenziale per ogni praticante buddhi­
sta, i l  G uru (Lama) viene al primo posto, segui­
to dai Tre G ioielli (B uddha, Dharma e Sangha); 
questo a indicare che solo grazie al proprio 

Maestro e ai Maestri del lignaggio risulta possi­
bile avere conoscenza degli altri oggetti di 

Rifugio e accesso alla pratica della Dottrina. 

Dopo aver trasmesso a Mar .pa ( 10 1 2- 1 097?) 
il lignaggio inziatico e le dottrine orali, Naropa 
( 1 0 1 6- 1 1 00) s i manifestò davanti a lu i  nella 
forma dcl Signore Hcvajra con il suo seguito, 
domandogl i a chi avrebbe reso omaggio, alla 
divninilà o alla persona dcl Maestro. La rispo­
sta di Mar.pa privilegiò la divinità,  consideran­
dola distinta e superiore al Guru. Naropa allora, 
riassorbendo l'immagine in sé stesso, affermò: 
«Là dove non c'è alcun Guru, neppure i l  nome 
del Buddha è udito. I Buddha di mille eoni di­
pendono dal Guru per i l  loro apparire» ( 10) .  

Sa.skya Pandita ( 1 1 82- 1 25 1 )  paragonò l'e­
nergia positiva e le benedizioni emanate dai 
Buddha ai raggi dcl sole. Continuando il para­
gone, se si volesse bruciare .della legna non sa­
rebbe sufficiente esporla ai raggi dcl sole, per 
quanto forti possano essere; è necessario avere 
una lente che focalizzando i raggi causi l'ac­
censione. Allo stesso modo, nonostante la po­
tenza dell'energia e delle benedizioni dei 
B uddha, per poterle ricevere è assol utamente 
indispensabile la presenza dcl Guru, che agisce 
come la lente che focalizza i raggi ( 1 1 ) .  
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Analogamente s i  dice in un'opera di 
Anangavajra (Prajnopayaviniscayasiddhi, cap. 
II): «come il gioiello Suryakanta (un tipo di 
cristallo al quale si attribuivano qualità 
straordinarie, n.d.a.) arde venendo in contatto 
con i raggi del sole, ugualmente i l  gioiello del­
la mente dcl discepolo si accende di fiamma 
venendo in contatto con il precettore che, dopo 
aver raggiunto la Verità, emana forti raggi di 
conoscenza» ( 1 2). 

In generale, le qualità indispensabili in un 
autentico Maestro spirituale sono: una grande 
saggezza e conoscenza, una reale esperienza 
i nteriore dell'insegnamento, un'attitudine amo­
revole e compassionevole, una condotta moral­
mente pura. 

Bu.ston (1 290-1364), citando il Sutra­
lamkara (XVII, 10) elenca tra l'altro dicci quali­
ficazioni necessarie in un Maestro del 
Mahayana: 1) d isciplina e moral ità ; 2) auto­
controllo; 3) acquietamento di ogni passione; 4) 
pregi e virtù superiori; 5) energia cd entusia­
smo; 6) profonda conoscenza der ivata dallo stu­
dio delle Scritture; 7) visione interiore del le ve­
rità spiri tual i ; 8) abili tà nell'insegnare; 9) grande 
compassione; 10) disponibilità continua a e­
sporre la Dottrina. Egl i deve essere l ibero dal­
l 'orgoglio, dal desiderio di lode e onore e dal­
l 'invidia per le virtù altrui. Non deve desiderare 

per sé alcun genere di ricompensa; viceversa, 

deve essere costantemente motivato da un equa­
n ime desiderio per l'altrui benessere; in questo 

senso egli insegna allo scopo di indiri zzare gli 

altri sul sentiero della Liberazione e della 
Realizzazione spirituale .  Per questo deve essere 
abile nel riconoscere e nel comprendere il carat­
tere e le capacità dei discepoli ,  in modo da poter 
i nsegnare al momento giusto e nella giusta ma­
n iera, in accordo alle necessità di questi ( 13). 

II dono della Dottrina è talmente prezioso 
da risul tare impagabile. A questo proposito in 
un Sutra ci tato da Santideva nello Siksasa­
muccaya (II,37) (14) si afferma che una perso­
na, che riceve l'insegnamento anche di un solo 
verso o di una sola strofa concernente la  
Dottrina, deve rendere omaggio al  Dharma 
nel la persona del Maestro per tante e poche 



quante sono le sillabe, le parole e i nomi conte­

nuti nella strofa; ma se anche per un periodo d i  
tempo così lungo egli onorasse i l  Maestro con 
sincerità e con ogni genere di offerte, con ogni 
forma di devozione e di rispetto, questo non 
sarebbe abbastanza per esaurire la venerazione 
a lui dovuta. 

Tre modalità di comportamento sono indica­
te . per compiacere l'amico spirituale (le «tre 
soddisfazioni», tib. mNyes.pa gsum). 

Queste sono così descritte da sGam.po.pa 
(1079- 1 1 53) ( 15): 

I )  ri ceverlo r ispettosamente e serv irlo; que­
sto signi fica compiere i tradizionali atti di o­
maggio al suo arrivo, come alzarsi ,  salutare con 
le mani giunte, fare prostrazioni, e adottare in o­
gni caso un atteggiamento di compostezza e at­
tenzione, motivati da intenso affetto; quindi si 
deve servirlo con ogni mezzo possibile, con 
l 'offerta di tutto quanto può essere necessario, a­
datto e gradito, come cibo, abiti, medicine, ccc. 

2) dimostrargli devozione e reverenza; que­
sto sign ifica generare un totale senso di fidu­
cia, per esempio considerando il Maestro dota­
to delle qualità di Buddha e seguendo le sue di­
rettive; 

3) bisogna infine ascoltare, veri ficare perso­
nalmente, assimilare e applicare nella propria 
esperienza i suoi insegnamenti, la qual cosa è 

ciò che maggiormente lo compiace. 

Soprattullo i testi tantrici mettono in eviden­
za l'enorme valore della devozione al Guru, 
ponendola talora al di sopra di ogni altra prati­
ca rel igiosa. «Lasciando ogni altra venerazio­
ne, si dovrebbe intraprendere la venerazione 
dcl Maestro; quando egli è soddisfatto, viene 
ottenuta la suprema saggezza dcll'onnisccntc. 
Quale merito non può essere ottenuto, o quale 
austerità non può essere compiuta attraverso la 
suprema venerazione dcl Maestro, che è identi ­
co a Vajrasattva?» (Samvarodaya Tantra, 
XXXIII, 27-28) ( 1 6). Come appare dai tantra, 

gli Esseri ill uminati stessi riveriscono costante­
mente il Maestro; grazie a lui e a: suo insegna­
mento, infatti, hanno potuto conseguire la su­
prema Perfezione. Proprio dal Guru deriva non 
solo la condizione d'Il luminazione, ma anche 

ogni realizzazione e fel icità in questa vita 
come nel l 'altra. «Anche quando ha conseguito 
le siddhi cd è risplendente nella sua perfetta 
conoscenza, un discepolo s<ùuta con deferenza 
i l  suo Maestro, se desidera evitare l' inferno 
A vici» (llevajara Tantra, I, vi, 22) (17). 

S i  può quindi dire che nel Tantrayana il 
Guru diviene addirittura più importante dcl 
Buddha, o meglio deve essere considerato egli 
stesso come un Buddha. Nella Gurupaiicasika 
(Cinquanta strofe sul Guru) , riferendosi al 
Maestro tantrico (Vajracarya, o Maestro-di­
Vajra) si dice esplicitamente che il Guru «in­
vero è uguale a tutti i Buddha» (sarvabud­
dhsamo hy asau, v. l 9d) e che il di scepolo 
«non dovrebbe fare differenza tra· il Guru e 

Vajradhara» (la forma che i l  Buddha assume 
per esporre l ' insegnamento dci Tantra) . Nel 
Vajarapanyabhiseka-mahatantra si afferma a­
nalogamente: « . . .  come dovrebbe un discepolo 
considerare il suo precettore? Come se fosse i l  
S ignore Buddha. La sua mente così d isposta 
incessantemente genera merit i ;  egli di viene 

. un Buddha che porta beneficio a tutti i mon­
di . . . » ( 1 8). 
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Durante la pratica · meditativa dcl Guru­
Yoga (tib. bla.mai rnal.gyor), basata sulla vi­
sualizzazione dcl Guru, l'omaggio, le preghiere 
e così via, il Maestro deve veramente essere 
sentito come «l' incarnazione di tutti i Guru, 
Divinità di meditazione, Buddha e Protettori 
dcl Dharma che esistono» (secondo le parole 
dcl Primo Dalai Lama, dGe. dun grub, 1391-
1475) ( 1 9). 

Il significato di questa pratica è, in ultima a­
nalisi, lo stesso che si trova al fondamento dei 
vari sadhana tantrici , in cui la divinità di medi­
tazione rappresenta l'oggettivazione di partico­
lari qualità spiritual i che lo yogin mira ad ac­
quisire attraverso l'evocazione, i l  servizio ri­
tuale e l'autoidentificazionc. Analogamente, 
nel Guru-Yoga il praticante medita sull'assimi­
lazione delle quali tà dcl Guru/Buddha in sé 
stesso; attraverso ciò egli può visualizzare i l  

proprio «emergere» come un essere pienamen­
te illuminato, dotato delle stesse perfezioni dcl 
Guru/Buddha, attualizzando così quelle poten-



zialità interiori presenti in ognuno. Lo scopo 
della pratica quindi è «spingersi oltre sé stessi 
verso l'ullimamentc reale che è stato presente 
in ciascun Guru in modo differente, così da 
soddisfare i d ifferenti bisogni di ogni aspiran­
te . . .  Tutta questa pratica è un processo di tra­
sformazione spirituale. Libera l'uomo dalle sue 
limitazioni . . .  » (20). 

In sostanza, quindi ,  il valore della figura del 
Guru va ben al di là della sua concreta e parti­
colare individualità umana, perché «ciascun 
Guru è la forma visibile della spiri tuali tà del­
l'uomo, che non è soggetta ad alcuna determi­
nazione l imitante» (21 ). Mi .la.ras.pa cantava: 
«Sulla corona dcl mio capo, c'è un gioiello 
splendido come il sole e la luna, sul quale siede 
il m io G uru . . .  Egl i  è la Gemma-che­
esaudisce-i-desideri, il Corpo-di-Trasforma­
zione del Buddha. Se tu lo guardi con venera­
zione, scoprirai che è il Buddha rDo.rje chang 
(Vajradhara) . . .  Il Guru sublime sul mio capo è 
davvero meravigl ioso» (22). 

La profondità e l ' importanza della relazione 
che si stabil isce tra i l  G uru e il discepolo sono 
difficilmente spiegabi l i  in termini concettuali ;  
essa, infatti, non si l imita ad un semplice rap­
porto tra insegnante e studente, ma implica una 
particolarissima comunione interiore. Innanzi­
tutto si ritiene che esista una «connessione 
karmica», un forte legame e un'affinità spiri­
tuale che durano dalle vite precedenti. Così i l  
solo ascoltare i l  nome dcl Maestro risveglia nel 
discepolo sensazioni di gioia e devozione: 
«Non appena Mar.pa udì il nome di Naropa, gli 
affetti delle vite passate s i  risvegliarono. Un 
fervore immenso sorse in  lui . . .  » (23). E 

( 1 )  Per gli aspetti storici e linguistici si veda la 

monografia «The Gum» in J. GONDA; Change 
and conlinuity in lndian religion, Thc Haguc 1 965, . 
pp. 229-283. 

(2) cd. Sri A.S. Gupta, trad. S. M ukhcrji et al., 
Varana�i 1 972, parte H, p. 345. 

(3) G. TUCCI: Storia della filosofia indiana, 
B ari 1 957, pp. 15-18 .  
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Mi. la.ras.pa: «Avevo appena udito i l  nome dcl 
Traduttore Mar.pa che mi senti i pieno di una 
felicità ineffabile. Per la gioia i m iei capell i  eb­
bero un fremito. Nella mia fervente adorazione 
singhiozzai . . .  » (24). 

Guru e discepolo appaiono costantemente 
legati da un rapporto di padre e figlio; si dice 
che in effetti i geni tori naturali danno solamen­
te la nascita biologica, mentre il Maestro dà la 
nascita alla vita spirituale, di gran lunga più 
importante. Questo è esemplificato chiaramen­
te nelle azioni e nelle fasi simboliche di diversi 
rituali d i  In iziazione, in cui si raffigura la ge­
stazione e la nascita dcl discepolo come perso­
na nuova, puri ficata e resa idonea alla rivela­
zione della conoscenza religiosa (si vedano in  
questo senso i l  rituale dcll'Upanayana nel­
l'Induismo e le Iniziazioni superiori nel bud­
dhismo tantrico, per esempio i l  Tantra di 
Kalacakra). 

Proprio a causa della profondità di tale rela­
zione e della delicatezza dcl piano spirituale su 
cui si sta operando, eventuali errori, inadegua­
tezze o esiti negativi si ri11cttercbbcro con for­
za su ambedue le parti . Per questo i testi dottri­
nali sottolineano in continuazione l'essenzialità 
di un attento e reciproco esame preliminare; se 
è vero che il Maestro deve verificare la sinceri­
tà e la serietà dcl discepolo prima di accettarlo, 
è altrettanto vero che anche questo deve essere 
realmente sicuro delle quali ficazioni spirituali 
dcl Guru prima di affidarsi a lui .  Infatti, per u­
sare le parole di Brug.pa Kun.lcgs, yogin tibe­
tano dcl XV secolo, «i Guru autentici sono più 
rari dell 'oro; i ciarlatani sono più numerosi di 
un nido di formiche» (25). 

(4) G. TUCCI; Teoria e pratica del mandala, 
Roma 1 969, p. 90. 

(5) ibidem, p. 89. 
(6) A. MOJUMDER: The Caryapadas, Calcutta 

1 967 (Carya XTH, XV, XXXIIT). 

(7) K. DOWMAN; la danzatrice del cielo, tr. it., 
Roma 1 985, p. 65 . 

(segue a pag. 39) 



Appello per giovani tibetani 

Sono ben conosciute le difficili condizioni di esistenza in cui si trovano a vivere centinaia e 

centinaia di giovani tibetani profughi, nei monasteri  che con grande sacrificio hanno potuto 

costruire in India e in Nepal, dopo il loro esilio dalla patria tibetana. Questi giovani, sce­

gliendo la vita monastica, hanno offerto la propria esistenza per il beneficio di tutti gli esseri ; 

tra di loro sorgeranno i futuri lama, che guideranno altri esseri, anche in Occidente, sul sen­

tiero spirituale. 

Diceva lama Yeshe: «L'unica ragione per questi monaci di ricevere un'educazione è quella 

di servire gli altri». Inoltre questi giovani contribuiscono a tenere accesa la luce della tradi­

zione culturale del Tibet, mi nacciata di estinzione nella terra d'or igine. 

Nei monasteri dei p rofughi ti betani in India e in Nepal c'è bisogno di tutto: cibo, vestiario, 

letti, coperte, l ibri, quaderni, medicine, ecc. Quanto spendiamo in Italia in una serata tra a­

mici pu(1 bastare per garantire la retta annuale in un monastero di ti betani.  Tutti possono 

contri buire, perché anche il più piccolo aiuto, sommato ad altri, sarà di grande beneficio. Si 

può scegliere tra l'offerta «una tantum», oppure la sponsorizzazione di un monaco o una 

monaca, di cui sarà comunicato allo sponsor il nominativo e la residenza. Chiunque desidera 

accogliere questo appello può scrivere all ' incaricata: Poletto Silvia - c/o Istituto Lama Tsong 

Khapa - Pomaia 56040 (Pisa). 

(continua dapag. 38) 

(8) W. Y. EVANS-WENTZ: The tibetan book 
ofthe Greal Liberation, Oxford 1 954, pp. 121 - 1 22. 

(9) Canone Buddhista, Discorsi brevi, a cura di 
P. Filippani Ronconi, Torino 1 968, p. 404. 

( 10) H. V. GUENTHER: La vita e L'insegna­
mento di Naropa, tr. it., Roma 1975, p. 1 1 3 .  

( 1 1 )  GESHE N. DHARGYEY; Kalacakra Tan­
tra; Dh ararnsala 1 985, p. 1 22. 

( 12) B. B ATTHACHARYYA: Two Vajrayana 
Works, B aroda 1 929, p. XV. 

( 1 3) flìstory of B uddhism (Chos. 'Byung), trad. E. 
Obermiller, Heidelberg 1 93 1 -32 parte I pp. 62-75. 

( 14) a cura di C. Bendall- W.H.D. Rouse, Delhi 
1971, pp. 39-40. 

( 15) Il prezioso Ornameruo di Liberazione, a cu­
ra di H.V.Gucnthcr, tr.it., Roma 1 978, pp. 49-50. 

( 1 6) trad. S .Tsuda, Tokyo 1974, p. 1 33. Gli stessi 
versi si trovano identici nel Paiicakrama, TV; 45-46. 
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( 17 )  lrad. D.L. Snellgrove, Londra 1964, parte I 
p. 65. 

(1 8) citato da Tsongk'a.pa nel Lam.rim chen.mo; 
cfr. A. W A YMAN: The Buddhist Tantras, New 
York 1 973, p. 49. 

( 1 9) Bridging the Sutras and Tantras, a cura di 
G.H. Mullin, Dharamsala 1 98 1 ,  p. 4 1 .  

(20) H.V. GUENTHER: op. cit., p. 142. 

(21 ) H.V.  GUENTHER: Yuganaddha, che tan­
trìc way of life, V ara nasi 1 969, p. 78 nota 6. 

(22) The hundred thousend songs of Milarepa, a 
cura di G .C.C. Chang, Roulder & London 1977, p. 
1 68 .  

(23) J .  BACOT: La vie de Marpa «le tradu­
cteur», Parigi 1 937, p. 9. 

(24) Vita di Milarepa, a cura di J. Bacot, tr.it., 
Milano 1 9 8 1 ,  p. 48. 

(25) Vie et chants de 'brug .pa Kun.legs, le yogin, 
a cura di R.A. Stein, Parigi 1 972, p. 275. 



Sulla « lettera.» del Cardinale Ra.tzinger 

Pregl1iera cristia11a 

e praticl1e orientali (I) 

Abbiamo invitato alcune personalità italiane e straniere, di varia formazione cultu­
rale e spirituale, ma tulle impegnate nel dialogo inter-religioso, a esprimere proprie 
valutazioni circa la lettera «Su alcuni aspetti della meditazione cristiana», indirizzata 
ai Vescovi Cattolici il 15 ottobre 1989 dal Cardinale Ratzinger, quale Prefetto della 
Congregazione per la Dottrina della Fede. Tale «lettera» contiene alcune direttive sul­
la applicazione di prassi meditative orientali nella preghiera cristiana. ln proposito, 

PARAMfTA rilevava quanto segue: 

«Queste direllivc sono basate sulla B ibbia e · 

sulle opere dci Padri della Chiesa. Ma il dialo­
go con l'induismo e i l  buddhismo è stato aperto 
dalla Chiesa soltanto da pochi decenni cd ha a­
vuto una prospclliva s istematica a partire dal 
Concilio Vaticano Secondo, che tra l'altro ha 
individuato nel buddhismo l'indicazione di una 
via «per la quale gli uomini con cuore devoto e 
confidente siano capaci di acquistare lo stato d i  
l iberazione perfetta o d i  pervenire allo stato di 
illuminazione suprema per mezzo dei propri 
sforzi o con l'aiuto venuto dall'alto». E' da 
chiedersi :  una dottrina della Chiesa sui rapporti 
tra meditazione cristiana e meditazioni orienta­
l i ,  fondata sulla B ibbia e sull'antica patristica, 
come può essere attualizzata in considerazione 

· delle esperienze individuali e collettive vissute 
negli ult imi decenni dal mondo cristiano nei 
suoi crescenti rapporti di prassi e di dottrina 
con il buddhismo e con l 'induismo nel quadro 
dcl dialogo interrcligioso? 

Il documento Ratzinger sostiene di fatto l 'in­
concil iabil it.à fra dottrina cristiana e insegna­
mento buddhista, perché la prima avrebbe una 
visione personalistica e teistica che sarebbe e­
stranea al pensiero buddhista. Tenendo presen­
te il carattere antidogmatico e pragmatico del­
l'insegnamento buddhista e la specificità delle 
sue d iverse tradizioni ,  è possibile spianare la 
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via al confronto dottrinale con gli apporti delle 
comuni esperienze spirituali? 

All ' in izio della scorsa estate l 'organo ufficia­
le della Compagnia di Gesù 'La Civiltà 
Cattol ica' ha pubblicato tre editoriali contro j 
«movimenti religiosi al ternativi» e in questa 
definizione erano state incluse, accanto alle 
«sette religiose» più o meno autentiche, anche 
le rel igioni buddhista e induista. Alla fine del­
l'estate i periodici di arca «Comunione e Libe­
razione» hanno ospitato una campagna deni­
gratoria cd intimidatoria nei confronti di reli ­
giosi cattolici impegnati nel dialogo e nel l'in­
contro con l' induismo e il buddhismo. Come 
può essere svi luppalo lo scambio di esperienze 
spirituali fra la religiosità cristiana e la religio­
sità dell'Oriente in seguito al documento della 
Congregazione per la Dottrina della Fede? 
(Ricordiamo che i l  Cardinale Ratzinger, quan­
do insegnava in un seminario tedesco, incorag­
giò il gesuita giapponese Kadowaki a confron­
tare le idee dello Zen con quelle della B ibbia e 
aggiunse: «Se fosse possibile, sarebbe un gran­
de evento, non solo ai fin i  dcl dialogo fra Zen e 
Cristianesimo, ma anche per lo scambio ideo­
logico fra Est e Ovest»). Come può essere rac­
colto l' incoraggiamento pontificio (discorso d i  
Giakarta dcl 10 ottobre 1989) verso i l  dialogo 
della esperienza religiosa «per i l  quale le per-



sonc radicate nelle proprie tradizioni religiose 
condividono le loro ricchezze spirituali, come 
la preghiera e la contemplaz ione»? 

Pubblichiamo di seguito i primi in­
terventi, nell'ordine in cui ci sono per­
venuti. Altri interventi saranno pubbli­
cati nel prossimo quaderno di 
PARAMITA. 

CATERINA CONIO (ordinaria di Religioni 
e Filosofie dell'India e dell'Estremo Orienle al­
l'Università di Pisa; fa parte del Centro Inter-reli­
gioso Il enri le Saux di Milano). 

La lcltera indirizzata ai Vescovi Cattolici 
dal Card. Ratzingcr ci offre una splendida oc­
casione per riprendere alcuni temi importanti 
dcl dialogo tra il cristianesimo e le religioni 

dell'Asia e in particolare con il buddhismo, so­
prattutto per quanto riguarda la meditazione. 

Tutti sappiamo che la meditazione suppone 
un impegno morale cd è essa stessa di ausilio e 
d i  stimolo alla vita etica e sappiamo altresì che 
numerosi sono i metodi per meditare, sia in 
campo cristiano che in campo buddhista o in­
duista. Ci sembra inoilre che ognuno di noi, 
qualunque sia la religione che professa, abbia 
qualcosa da imparare dagli altri, anche in fatto 

d i  meditazione. Ma ciò che più importa, ai fini 
del dialogo, dell'intesa, della reciproca com­

prensione, è il saper meditare insieme, pregare 
insieme, anche se i presupposti dottrinali dei 
singoli individui o dci singoli gruppi sono di­
versi. 

Se le d iscussioni teologiche e filosofiche ri­
chiedono lungo tempo e paziente preparazione, 

la pratica della meditazione può essere condot­
ta, sotto la guida di una persona competente, in 
modo più agevole, se non più facile, e senza 
dubbio con un certo profi tto dci meditanti; non 

meno degli interscambi culturali sono impor­
tanti infatti la comunicazione e la condivisio­
ne di esperienze religiose. Ecco perché anche 
un cristiano può servirsi dci metod i della medi­
tazione buddhista e il buddhista partecipare a 
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meditazioni o l ilurgie impostate su base cristia­
na. La meditazione buddhista, o induista, al pa­
ri di quella cristiana, sono finalizzate, come 
ben sappiamo, non al culto dell'ego, ma al di-
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stacco da ogni egoismo e alla real izzazione d i  
u n  amore un iversale. Non a caso i l  buddhismo 
insegna l 'amicizia (maitrì) verso tulle le creatu­
re, superando ogni particolarismo individuali­
stico, così come il cristianesimo insegna ad a­
mare tutti, senza esclusione. 

Alcuni dei pionieri dell'incontro tra cristia­
nesimo e buddhismo o induismo hanno fonda­
to centri di grande serietà sia in Europa che in 
Oriente: basti pensare al SEIMEIZAN (=Mon­
tagna della vita) in G iappone, dove si prega e 

si studia alla luce dcl buddhismo e dcl cristia­
nesimo, oppure al centro S HINMEIKUTSU 
fondato dal Padre E .  Lassalle, ove si pratica lo 

Zen alla luce del cristianesimo, oppure alla 
Abh ishiktananda Society che si ispira all 'opera 
dcl monaco benedettino Hcnri Le Saux e ai nu­
merosi Asrama cristiani a partire dal Saccida­
nanda, al Santivanam di Kulittalai nel Ta­
m ilnadu. Ma gli esempi si possono moltiplica­

re. Sempre più numerose sono anche le pubbli­
cazioni che riguardano la meditazione o la pre­

ghiera a livello comparato cd inter-religioso, i l  
che dimostra che gli autori cristiani di  tali ope­
re ri tengono proficuo per la Chiesa stessa allar­
gare i propri orizzonti pastorali e arricchire l a  
propria esperienza spirituale senza nulla perde­
re di ciò che già aveva acquisito. 

Nel nostro «grande villaggio», che è il mon­
do odierno, dobbiamo però saper distinguere 
tra le innumerevoli istanze religiose quelle 

buone cd autentiche da quelle superficiali e 
malamente improvvisate e soprattutto è impor­
tante saper riconoscere i veri maestri da quelli 
falsi, i mezzi validi da quelli ambigui o fuor­
vianti. Il che richiede adeguata documentazio­
ne, frequenti incontri, scambi di esperienze, 
fatti con umiltà, senza prevenzioni e senza ec­

cessivi timori. 

Se vi è sempre un «rischio» in ogni incon­
tro, si sa che senza incontro non vi può essere 
interscambio. L'importante è crescere nello 
spirito di una vera tolleranza che non è solo, 



come è facile intuire, pacifica coesistenza, ma 
collaborazione nella ricerca della V crità o me­
glio dci mezzi più opportuni per poterla espri­
mere e vivere. E' la Verità che ci farà liberi e c i  
i nsegnerà a superare i nostri particolarismi e a 
guidare i nostri passi nella via della pace. La 
pace che cerchiamo di costruire nel mondo in­
comincia anzitutto dentro di noi e si traduce in 
ricerca continua, nel campo religioso, di appro­
fondimenti spirituali e di realizzazioni pratiche. 
Non si può fare come se certi scambi culturali ,  
certi incontri e certi movimenti ecumenici e di 
dialogo non fossero avvenuti. Pur con la dovu­
ta cautela il cristianesimo non può non acco­
gliere quello che le altre religioni offrono s ia 
sul piano della riflessione, sia su quello delle 
metodologie contemplati ve. 

La lettera dcl Card. Ratzinger, anche se non 
chiede esplicitamente una risposta, forse la au­
spica, e può diventare motivo per colloqui, 
chiarimenti e nuove fioriture di incontri rel i ­
giosi. 

RICCARDO VENTURINI (ordinario di 
Psicofisiologia clinica nell'Università di Roma «La 

Sapienza»; co-presidente della Conferenza mon­

diale delle religioni per la pace, WCRP ltaly ) . 

La lettera ai vescovi della chiesa cattolica su 
Alcuni aspetti della meditazione cristiana non 
poteva non suscitare perplessità e interrogativi 
in quanti sono attualmente impegnati nel dialo­
go interreligioso e nello scambio di esperienze 
spirituali. Sembra, invero, che questo e altri 
documenti firmati dal «prefetto» della Congre­
gazione per la dottrina della fede, si collochino 
in una prospettiva orientata in direzione oppo­
sta a quella della chiesa dcl Conci l io e mirino a 
un disegno di restaurazione dagl i ambigui con­
notati. Ma non a noi compete questa analisi ,  
privi anche, come siamo, d i  riferimenti alle 
motivazioni latenti e ai destinatari effettivi dcl 
documento. Quel che possiamo qui esprimere è 
dunque nulla più di qualche osservazione sulla 
coerenza e sulla correttezza dcl documento, re­
lativamente alla meditazione buddhista, fidan­
do anche in meno stringate ulteriori possibilità 
di discussione. 
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I .  Come sa chiunque abbia una qualche di­
mestichezza col buddhismo, è estremamente 
impreciso parlare al singolare della meditazio­
ne (come pure di altre pratiche e di fondamen­
tali concetti) senza specificare a quale scuola o 
periodo storico ci si riferisca: la fortunata man­
canza di una «Ortodossia» e di una struttura 
centrale di controllo ha, in effetti , fatto fiorire 
innumerevoli scuole e indirizzi,  che hanno sa­
puto inculturarsi differentemente e trasmettere 
l ' insegnamento dcl Buddha impiegando i 
«mezzi didaltici» più opportuni per gli ascolta­
tori di tempi e paesi d ifferenti . 

Ciò premesso, le affermazioni circa i l  
Nirvana come «estinzione d i  ogni realtà con­
creta in quanto transitoria, e quindi deludente e 
dolorosa» ovvero sull'«Assoluto senza imma­
gini e concetti», in cui il meditante tenderebbe 
ad annullarsi e scomparire, come in un abisso 
indeterminato, grazie all'impiego di tecniche d i  
vuoto mentale, richiedono alcune riflessioni e 
precisazioni .  

Secondo la concezione della Sunyata 
(Vacuità) della letteratura della Prajnaparamita 
e della filosofia Madhyamika, che portano «al 
culmine la critica nata con il buddhismo» 
(Murti), la Vacuità è assenza di esistenza ine­
rente, di fferente quindi (occorrerà ripeterlo an­
cora una volta?) dal «nulla»; e l 'Assoluto, per 
un verso, è privo di ogni costruzione intellet­
tuale e trascende i fenomeni ,  «ma in un senso 
più importante è immanente o identico ad essi 
in quanto loro realtà» (id.). La Prajnapa­
ramita sutra non afferma, infatti: «La forma è 
vuoto, il vuoto è forma»? 

Il concetto stesso di Nirvana, i n  questa pro­
spetti va, viene fatto coincidere con quello d i  
Samsara e nel Sutra del Loto i l  Buddha affer­
ma: «Benché prèdichi i l  n irvana, tuttavia esso 
non è reale estinzione. Tutte le cose, fin dall'i­
nizio, sono di natura nirvanica». 

Come vedere, quindi , in una concezione co­
sì rad icalmente non-dualista la negazione «del­
le cose dcl mondo» e nella meditazione - ri­
strutturazione dell'attenzione che conduce al­
l ' intuizione della e all'identificazione con l a  
realtà ultima, intesa come assoluta «medietà» 



- il pericolo di naufragare nell'abisso dell'in­
detenn inato? 

2. Un aspetto i mportante nello studio della 
psicologia religiosa è rappresentato dal proble­
ma della sovrapponibil ità delle esperienze mi­
stiche autentiche. Benché dobbiamo con tutta 
onestà riconoscere, come si esprime un autore­
vole studioso, «che la scienza della coscienza è 
nella sua infanzia» (Ch. T. Tart) e che siamo 
ancora lontani dall'aver costruito scienze speci­
fiche dci  diversi stati di  coscienza, possiamo 
tuttavia affennare che, al di  là dci differenti 
termini con i quali viene interpretata e dcscriua 
l 'esperienza, questa è condizionata dal sistema 
di pensiero, dall'universo simbolico, dalla le­

gittimazione socio-culturale, dai metodi a cui i l  
soggcuo dell'esperienza s i  riferisce. S i  precisa 

in questo contesto la domanda che più di  un 
maestro e più d i  un praticante di  meditazione si 
sono posti circa i l  modo (personale o non-per­
sonale) in cui l'Assoluto viene esperimentato e, 
quindi ,  se l 'esperienza meditativa dcl buddhista 
e quella dcl cristiano siano sovrapponibil i .  

Di  fronte alla risposta «integralista» della 
Lettera («nella realtà cristiana vengono adem­
piute, oltre ogni misura, tutte le aspirazioni 
presenti nella preghiera delle altre religioni»), 
in cui è fin troppo evidente l'assenza di ogni ri­
ferimento alla sottil e  e complessa realtà dell 'e­
sperienza meditativa, vogliamo ricordare la 
prudenza con cui si esprime un profondo cono­
scitore dello zen, i l  gesuita Enomiya-Lassallc: 
«Il buddhista pensa che il cri stiano non è anco­
ra giunto alla fine dell a  sua via, fintanto che 
sperimenta ancora Dio come persona. Il cristia­
no invece dice che i l  buddhista deve ancora 
compiere un passo per arrivare alla rcallà ulti­
ma, cioè al Dio personale ... Nella maggior par­
te dci casi un cristiano, quando raggiunge l ' i l­
l uminazione attraverso la meditazione zen, la 
ritiene un'esperienza di  Dio».  Un problema che 
sembra difficilmente risolubile perché, proba­
b ilmente, mal posto: se sono le dimensioni co­
gnitive a condizionare e colorire un'esperienza, 
essa sarà cristiana per i l  cristiano e buddhista 
per i l  buddhista! 

43 

Se poi lo spazio lo consentisse, potremmo 
aggiungere che una possibile risposta al pro­
blema, da parte buddhista, potrebbe stare nel 
superamento sia della concezione personale 
che di  quella non-personale dell'Assoluto. 

Altro ammoni mento nasce dalla preoccupa­
zione che «l 'io personale e la sua crcaturalità 
debbano essere annullati e scomparire nel mare 
dell'Assoluto». E' il problema dell'anima indi­
viduale che, anche «nei più alti stati di  grazia» 
non deve comportare «un assorbimento dell'io 
umano nell'io divino». Traspare qui la tradizio­
nale mal celata di ffidenza verso le esperienze 
m istiche in genere, su cui possiamo solo ricor­
dare il carauere pragmatico dell ' insegnamento 

buddhista (indicare all 'uomo la via di l iberazio­
ne dalla sofferenza) e i l  suo essere legato all'e­
sperienza. La dottrina dell'anatta (assenza d i  
Ego) e dcll 'anicca (impermanenza) non nasce, 
inraui, come filosofia aprioristica, ma come ri­
sultato dell 'esperienza umana; la «realtà» 
dell'anima può essere infatti un dogma e/o una 
speranza, ma non un'esperienza; e soltanto a 
questa, invece, richiama l ' insegnamento bud­
dh ista. 

Egu<Jlmcntc infel ici ci sembrano le osserva­
zioni sui metodi corporei ,  almeno per quanto si 
può ri ferire al l 'esperienza buddhista, basata 
sulla central ità dcl corpo e sull'assoluto non­
dualismo mente/corpo. Dice i l  B uddha: «E' 
proprio in questo corpo, di  appena due braccia  

d i  l unghezza, con le sue percezioni e la sua 
mente, che vi  faccio conoscere il mondo, l'e­
stinzione dcl mondo e il sentiero che conduce 
all'estinzione dcl mondo». Quando lo zen ci in­
vita pertanto a «comprendere con i l  corpo», a 
«praticare con tutto i l ·  corpo» per raggi ungere 
i l  non-pensiero (superando ogni dualismo in­
tellettual istico), indica una «via» psicologica di 
fondamentale importanza anche per i l  «percor­
so» della fede cristiana: l'intelletto divide ciò 
che i l  corpo ci porta a unificare. 

Se diveniamo consapevoli dcl fatto che 
molte delle verità di fede cristiane sono espres­
se in maniera dcl tutto simile ai koan dello zen 
(unità e trinità di Dio, morte e resurrezione, 
verginità e maternità ... ) non potrà sfuggire che 
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la meditazione zen, quando praticata in modo 
totale, profondo e senza riserve, possa essere 
considerata uno strumento quanto mai efficace 
per «comprendere» quel che l'intelletto rifiuta. 

Molto illum inanti ci sembrano anche le pa­
gine scritte da un altro padre gesuita, il giappo­
nese Kachiki Kadowaki, sul confronto tra la 
non-discriminazione zen e la via dell'infanzia, 
indicata da Gesù come via per il regno di Dio. 

3. Vorranno i cattolici privarsi delle prezio­
se possibilità di approfondimento spirituale che 
l 'universale e perenne sapienza pt•) offrire al­
l'uomo, quando voglia ascoltarle e, soprattutto, 
praticarle, nulla rifiutando del cibo che viene 
offerto (Luca, 10,  8)? Ce ne dorremmo profon­
damente, come se qualcuno ____'._ per assurdo -
ci ammonisse, da altro pulpito, a non fruire del 
discorso delle beatitudini o degli insegnamenti 
del santo di Assisi. 

Rimaniamo, tuttavia, fiduciosi che le espe­
rienze di dialogo così sinceramente avviate, 
l'invito alla condivisione delle esperienze, le 
inclicazioni del Concilio («Gli imperativi della 
legge divina l'uomo li coglie e li riconosce at­
traverso la sua coscienza, che è tenuto a segui­
re fedelmente in ogni sua attività», La libertà 

religiosa, 3c) non verranno dimenticati, con­
vinti come siamo dell'arricchimento che pro­
viene dall'illuminare la propria fede con l a  luce 
di altre sapienze, perché - per ricordare le pa­
role di un grande scrittore - «oz-g ; non si trat­
ta più cli convertire i giapponesi ctl cristianesi­
mo, gli europei a1 buddhismo o al taoismo. Noi 
non dobbiamo né vogliamo convertire e essere 
convertiti, bensì aprirci ed espanderci; ricono­
sciamo la saggezza orientale e quella occiden­
tale non più come potenze antagoniste in con­
flitto, ma come poli tra i quali corre una fecon­
da vitalità» (H. Hesse). 

Un'ultima riflessione su quanto la Le ttera 

sottolinea circa i «modi erronei di pregare» e 
circa l'«unione con Dio», ricordando che «il 
segno autentico di una conoscenza superiore, 
frutto della preghiera, è sempre l'amore cristia­
no» e che «ogni preghiera contemplativa cri-
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stiana rinvia continuamente all'amore del pros­
simo, all'azione e alla passione». S u  questo ci  
sentiamo profondamente di concordare, su 
questo riteniamo che debba realizzarsi un più 
profondo livello di confronto e di dialogo. 

La tradizione buddhista ha sempre messo in 
rilievo, per quel che la riguarda, che la pratica 
meditativa e inserita in un training di perfezio­
namento spirituale in cui moralità, concentra­
zione, saggezza sono inscindibilmente uniti. 
Quel che distingue, infatti, una pratica medita­
tiva da una pratica psicoterapeutica (oggi così 
spesso confuse!) è non solo il diverso obietti­
vo, ma il fatto che mentre la seconda è soddi­

.sfatta dal miglioramento dell'individuo, la pri­
ma è praticata - ed è questa la via del bodhi­
sattva - per realizzare un miglioramento di 
tutti gli èsseri senzienti, realizzando l'unità di 
saggezza e compassione. Un confronto sui vir­
tuosismi meditativi potrà anche essere di gran­
de interesse, ma non andrà mai dimenticato i l  
«li riconoscerete dai loro frutti», primo fra tutti 
il superamento degli attaccamenti propri dell'io 
separato. Anche chi scrive conserva come uno 
dci più preziosi insegnamenti ricevuti quello 
datogli da un maestro di meditazione sul mon­
te Hiei: «E' nel rapporto con gli altri che potrai 
misurare la realizzazione della vacuità!» .  

In  questo «tutte le religioni possono impara­
re l'una dall'altra; lo scopo ultimo di ogni reli ­
gione è d i  produrre esseri umani migliori. 
Migliori esseri umani sarebbero più tolleranti, 
più compassionevoli e meno egoisti» (XIV 
Dalai Lama, Premio Nobel per la pace 1989). 

BERNARD DE GIVE (padre domenicano 

dell'Abbazia N.D. de Scourmont in Belgio; è con­

sulente del Consiglfo Pontificio per il Dialogo 

Inter-religioso). 

Bisogna mantenere l'impostazione della 
Dichiarazione Nostra Aetate del Concilio 
Vaticano II ,  esprimendo giudizi favorevoli ver­
so le religioni non cristiane. Da allora, si sono 
compiuti progressi nel dialogo, incoraggiati dai 
Papi e sostenuti dall 'attuale Consiglio Ponti­
ficio per il Dialogo inter-religioso. Non esisto-



no motivi validi per tornare indietro e far rivi­

vere un irrigidi mento apologetico, che è sem­
pre sterile. Se s i  vuole neutralizzare la attuale 
moda delle sètte, è importante non abbando­
narsi ad una caricatura delle grandi tradizioni 
religiose dell'Asia. C'è un metodo ortodosso 
per i ntendere la gnosi (conoscenza superiore) e 
se è opportuna una distinzione di fronte a de­

terminate esperienze spirituali ,  bisogna usare 
r ispetto e molta delicatezza, onde evitare che e­
stirpando il loglio si finisca col distruggere an­

che i l  buon grano. 

Nel leggere la «lettera» dcl Cardinale Rat­
zingcr, credo che si è portati a lodare la parte 
positiva, che mette in evidenza le caratteristi­

che fondamentali della preghiera cristiana. Ma 

in questo stesso contesto sembra che sia stata 
dimenticata l'esistenza nel seno dcl cristianesi­
mo, tanto occidentale che orientale, cli una tra­
dizione molto ben documentata di teologia a­
pofatica. Non sarebbe difficile fare l'elenco di 

grandi teologi che sono stati anche dci contem­
plativi di eccezionale profondità. Perché la 
«lettera}> non ne fa menzione? Lo stesso Gio­
vanni della Croce è appena ricordato. In questa 

tradizione se il mistero di Dio è affron tato sen­
za insistere sulle Persone, anche la persona u­
mana che vi  si trova immersa assume un carat­
tere misterioso. Invece di tagliar corto dichia­
rando che le dottrine orientali sono inconc ilia­

bili  con il cristianesimo, sarebbe meglio dedi­
carsi con umiltà all 'approfondimento di quelle 
dottrine e della nostra. 

Possiamo forse sbagl iarci,  ma si ha l 'impres­

sione che l'autore di quella «leuera» conosca il 

buddhismo soltanto dall'esterno e alquanto 

schematicamente. Chiunque abbia un'esperien­

za di incontri personali, soprattutto con mona­

ci di quella religione, non sarebbe certo portato 

ad assumere atteggiamenti così rigidi nei loro 

confronti. Mi tornano alla mente molti di que­

sti monaci.  E' ben certo, per citare soltanto dci 

defunti, che giammai il lama Thubtcn Ycshe o 

i l  venerabile Kalu Rimpocc avrebbero pronun­

c iato anche una sola parola contro il cristiane­

simo. 
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FAUSTO TAITEN GUAR ESCHI (discepolo 

di Deshimaru Roshi per 13 anni, è monaco Soto 

Zen e dirige il monastero Fudenji di Salsomag­

giore). 

Una severa intransigenza non è necessaria­

mente sinonimo d'incapacità al dialogo e d'im­
proponibilità di comuni esperienze. Mi pare 

tuttavia che da entrambe le parti debba esistere 

non già una sorta di dubbio sui relativi messag­

gi,  ma per lo meno l'ammissione onesta e co­

raggiosa della presenza di «debolezze» o lievi 

falle nelle relative e attuali strutture dottrinali o 
«metodologiche». Che la preghiera o la «medi­
tazione» non siano né tecniche né metodi ,  né 
tantomeno super-tecniche atte all'annullamento 
della «distanza» o alla vanificazione dell'alteri­
tà nei confronti dcl Dio creatore, pare inconfu­
tabilmente assodato in ogni tradizione religiosa 
degna di  questo nome. 

La costante componente ambivalente pre­

sente nell'uomo è un chiaro fatto per il buddhi­

sta, una chiara evidenza pertinente all'umana e­

sistenza. La lettera e gli appunti dcl cardinale 

Ratzingcr pensiamo che non siano solo un av­

vertimento per i religiosi cattolici,  ma pure un 

inv ito alla chiarezza per il buddhista che sa co­

gl iere il messaggio. 

Come dice padre Andrea Schnollcr, in una 
intervista rilasciata ad un celebre quotidiano . i ­
taliano, «il  cardinale non ha inteso reprimere, 
ma mettere sull'avviso». Ma anche se certi ar­
gomenti possono essere «Sfruttati per un di­

scorso anti-ccumenico», bisogna stare attenti -
continua - «a non drammatizzare, perché altri­
menti si creano contrapposizioni frontali». 

Ecco, se i due credo, se le due Fedi - e m i  per­

metto qui di usare «credo» e «fede>} anche per 
i l  buddhismo - non si prestano a dci paralleli, i 
raffronti si faranno più per dissimilitudini e/o 
per complementarietà e questo consente già un 
dialogo vigoroso. La lettera del Cardinale è già 

dialogo nel vero senso della parola e attende ri­
sposte, dibattito, individuazione di ambiti più 
precisi e questo da una parte e dall'altra. La fe­
de buddhista non è semplicemente una dottri­

na, un insegnamento altamente razionale, prag-



matico e sistematico, ma una Fede e c'è chi ar­
riva anche a definirla una Rivelazione. 

Maestri e Leaders spirituali che vivono in 

Occidente da tempo, si permettono di attingere 
liberamente, ma non sempre impropriamente, 
dal vocabolario di religioni e culture con le 
quali sono tenuti a confroritarsi, direttamente o 
indirettamente, giorno dopo giorno, anno dopo 
anno, alla luce di un'umiltà ed una composta 
intelJigenza spesso esemplari. 

Certamente «la concezione cristiana della 
preghiera, la sua logica e le sue esigenze» non 
solo possono aiutare a riformulare, per il cri­
stiano, le proposte che vengono dall 'Oriente, 
ma addirittura a ridefinire ambiti in cui la stes­
sa preghiera o meditazione buddhiste spesso 
hanno perso le loro caratteristiche fondamenta­
li o originali. In realtà ed in contrasto con la 
cosidetta «invasione del misticismo orientale» 
in Occidente - qualche volta anche a conferma 
- lo stesso buddhismo conosce un periodo di a­
rida inattività dovuta, come disse un noto lea­
der del movimento Rinzai recentemente scom­
parso, alla m ancanza di quella ,fondamentale e 
profonda esperienza che si sprigiona dalle 
«profondità del proprio essere». Il buddhismo 
ortodosso manca di experential dimensio/1, egli 
continua. Bisogna rilevare che espressioni che 
vengono rese sovente in inglese con n o  -
thinking ,  without thinking o anche don't think 
anything, non indicano necessariamente delle 
assenze, delle soppressioni, ma al contrario 
coinvolgono l'esistenza in un processo vitale e­
stremamente o infinitamente articolato che va, 
se ci si può pennettere il termine, dall'unione 
mistica, certamente permessa o concessa, alla 
più terrena e ambivalente creaturalità. 

Naturalmente e per evitare o meglio per ri­
durre al minimo le possibili confusioni, nasce 
spontanea la necessità di definire in modo più 
preciso un ambito, un contesto spirituale, una 
teologia, una cultura spirituale o, in una parola, 
una Fede. Quindi, la tendenza, - che può essere 
accresciuta inconsapevolmente anche dai mae­
stri orientali, a presentare qualche volta il loro 
messaggio come qualcosa di neutrale, con una 

apertura talmente ampia da presentarsi idoneo 
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a tutte come a nessuna fede - va certamente ri­
dimensionata e precisata. Per esempio, mini­
mizzare l'appartenenza dello Zen al buddhismo 
per facilitarne la diffusione o semplicemente 
l'accettazione presso i fedeli di altre religioni, 
se non superficiale, appare perlomeno un po' 
troppo precipitoso. 

Privato del terreno sul quale e nel quale s'e­
difica una autentica spiritualità, il messaggio di 
lì a poco s'inaridisce fino a morire o inquinarsi 
irreversibilmente. Il fascino del buddhismo 
non attira semplicemente degli sprovveduti , 
ma i religiosi stessi ,  cioè, proprio chi si trova 
per caso o per scelta nella condizione di con­
frontare, valutare con sofisticati accostamenti, 
paragoni, paralleli . . .  Come affenna, credo mol­
to giustamente, Pierre de Bethune: «Il tentativo 
di sprigionare una quintessenza dello Zen indi­
pendentemente da ogni religione è quindi, io 
credo, illusorio». Per essere edificata, la pro­
pria personale ed individuale religiosità deve 
trovare o comunque riconoscersi in un terreno. 
Quando la lettera di Ratzinger menziona l'in­
contro delle due libertà, quella di Dio e quella 
dell'uomo, quella infinita e. quella finita e che 
la «preghiera cristiana è sempre determinata 
dalla struttura della fede cristiana, nella quale 
risplende la verità stessa di Dio e della creatu­
ra» configurandosi così costantemente «Come 
un dialogo · persona:le intimo e profondo tra 
l 'uomo e Dio», non possiamo che restare feli­
cemente sorpresi di quest'accento e di quest'in­
sistenza. L'enfasi portata sulla visione persona­
listica e teistica della preghiera forse non tiene 
nel dovuto contò che il mondo in cui tale espe­
rienza in Asia e specialmente in Cina ed in 
Giappone si sviluppa e trova, via via, colloca­
zione, è assai diverso da quello odierno 
occidentale. Forse gli stessi orientali ne hanno · 
una relativa consapevolezza ed il ri l ievo che la 
dimensione individuale e personale acquista 
nella religiosità dell'occidente può di ventare 

oggetto di riflessione preziosa anche per i l  
buddhista. 

Un al tro punto che non possiamo trascurare 

è la complementari età dci due poli fondamen­

tali presenti in ogni au tentico , ortodosso mes-



saggio religioso: quello della Saggezza e quel­
lo del l 'Amore; meglio, quello della Saggezza 
salvifica e quello del l'Amore redentore rispetli­
vamente identificati con la S uprenia Saggezza 
(hannya haramita) e l'Amore Compassione 
(Ji-hi). Qualsiasi valida spiritualità, cristiana 
od altra, deve (e la storia c'è a dimostrarlo) 
conservare entrambi i poli dell'esperienza reli­
giosa. La media dci cristiani occidental i ha una 
acquisita repulsione per l a  parola gnosis, me­
mori delle aberrazioni eretiche che impedisco­
no di riconoscerla nella sua forma ortodossa e 
genuina. In ogni caso, appare come un polo o 
un movi mento progressivo nel regno dello spi­
rito umano. 

E' chiaro i l  tentativo mio di associare questa 
gnosis a Maitri e Karuna, intesi qui come 
Conoscenza L iberatrice della Verità Salvifica, 
che discende - o che si sprigiona dalle profon­
dità - su chi,  o in chi,  è già disposto verso la 
sua accoglienza da un processo di auto-purifi­
cazione o, per meglio dire, di rinuncia. Vorrei 
solo semplicemente ricordare quanto di dina­
mico e accogliente ci sia nel l ' idea della 
Suprema Saggezza, hannya haramita o 
Perfezione della Saggezza, a cui si fa riferi­
mento costante nell'ascesi e nella preghiera 
buddh iste. 

Concludo qui ,  pur consapevole della neces­
sità di discutere in modo più esauriente queste 
questioni .  Per finire, vorrei ricordare come già 
più di 20 anni fa il mio maestro Dcshimaru 
Roshi,  ammonisse continuamente contro la 
tendenza d'util izzare Io Zazcn, che allora trad u­
cevamo come meditazione-Zen. Era ben consa­
pevole dcl pericolo di un certo tipo di sincreti­
smo emergente e anche dcl più piccolo dci ten­
tativi di servirsi dello zazen come di una tecni­
ca di meditazione. Forse all 'epoca noi non rea­
lizzavamo completamente i l  senso delle sue 
ammonizioni cd esortaz ion i, ma alla luce clcl­
l 'espcrienza ed anche di questo documento ela­
borato dal cardinale Ratzingcr, k sue esorta­
zioni appaiono come in control uce, in tutta la 
loro evidenza e con contorni ben definit i .  
Penso che certi contenuti siano propri d i  ogni 
religione, ma poiché queste sono anche umane, 
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gli accenti sono posti diversamente e questo 
diversamente è importante; una certa inquietu­
dine è comune, comune a tutte le religioni .  

Quest'inquietudine s'è fatta strada cd ha pre­
so una forma. I cattolici l'hanno espressa nel 
Concilio Vaticano Il0• La prudenza non è mai 
troppa, ma pervenire al l'Illumi nazione S upre­
ma col nostro sforw d'edificazione o nell'aiuto 
venuto dall'alto non sono termini contrapposti 
o semplicemente alternativi, ma si integrano e 
si l i berano vicendevolmente, aspetti di una ve­
rità che oggi più che mai bisogna poter riunire 
e rendere universali . 

FRANCIS TISO (Sacerdote callolico, 
canonico della Catledrale di Isernia, Ph.D. in 
Storia delle Religioni alla Columbia University di 
New York con la tesi: «A study of the Buddhist 
Saint in relation IO the biographical tradilion of 
Milarepa). 

C'è stata una tendenza tra coloro che 
partecipano alle pratiche d i  d iverse religioni 
oriental i di proporre un dialogo fondato sulla 
pratica delle di verse spiritualità. La «Lettera» 
proporrebbe una netta distinzione tra i l  
Dialogo e la pratica dci metodi oriental i ,  senza 
impedire il primo o proibire la seconda. 
Sarebbe molto i mportante per tutti capire che 
la «Lettera» non costituisce una critica di 
qualsiasi religione attualmente esistente nel 
mondo. E' piuttosto un'istruzione ai Vescovi 
della Chiesa Cattolica, i ncoraggiando la mag­
giore di ffusione della trad izione cattolica sulla 
meditazione e sulla preghiera. 

Come ha scritto Antonio S icari nel suo 
saggio dcl 20 dicembre 1 989 sull'Osservatore 
Romano: «c'è i l  fatto che i nostri vecchi metodi 
trad izionali sono caduti in disuso e comunque 
non sembrano più in grado di equil ibrare 
l 'uomo reso scompensato dal l a  odierna civiltà 
tecnica». S fortunatamente, la «Lettera» si l imi­
ta ad «evidenziare le impl icazioni teologiche e 
spiritual i della questione» dcl valore che me­
tod i oriental i  possono avere per i cristian i .  E' la 
calma interiore e l'equilibrio psichico dci mae­
stri orientali che attira gl i occidentali ,  cristiani 
e noncredcnti, alla pratica della meditazione . 



orientale, ma la «Lettera» sceglie di non indi­
rizzarsi all'aspetto psicologico. 

Tuttavia, la «Lettera» non proibisce la 
pratica dello yoga o la meditazione zen, ccc.; 
invece, «si potrà ... cogliere dai (metodi orien­
tali) ciò che è utile, a condizione di non per­
dere mai di vista la concezione cristiana della 
preghiera, la sua logica e le sue esigenze ... ». 

E' abbastanza chiaro che la dottrina della 
preghiera nella trad izione cattolica deve 
scaturire dalla Bibbia e dagli insegnamenti dci 
Padri della Chiesa. Qualsiasi tradizione 
religiosa deve ritornare periodicamente al le 
fonti dell'identità propria, particolarmente nei 
periodi di rinnovamento e di riforma. Come ha 
scritto i l  Cardinale Will iam Baum, Prefetto 
della  Congregazione per l 'Educazione Catto­
lica («Istruzione sullo Studio dci Padri della 
Chiesa nella Formazione Sacerdotale»): «Il 
vivo senso della vera natura e della trascen­
denza dcl messaggio cristiano ha reso i Padri 
particolarmente idonei per impiantare il cristia­
nesimo nell 'ambiente culturale greco-romano, 
senza comprometterne l'identit<ì». Anche: 
«Nella teologia dci Padri,  come ci è stata tra­
mandata nei loro scri tti, si vede che essa non si 
basa sulle sole risorse dell'intelletto, ma anche 
e soprattutto su una intensa vita interiore, 
illuminata dalla grazia e dalla contemplazione. 
La loro dottrina ha un particolare sapore 
dell 'esperienza delle cose divine .. .  ». 

Nell'inserire la  fede cristiana nell 'ambito 
del l 'antichità pluri-religiosa, fu necessario per 
gli scrittori cristiani indirizzarsi ai problemi 
dell ' inculturazione e dcl 'dialogo' intcr-rcligio­
so. Diverse pratiche, diversi articoli di fede, 
diverse vie di salvezza, eccetera. I nostri mo­
del l i  si trovano in alcuni scritti tra cui:  «Dia­
logo con Tri fo», «Civitas Dci>> di Sant'Agosti­
no, «Contra Celsum» e «En Archè» di Origc­
ne, «Stromatac» di Clemente di Alessandria, 
«Evagrio», «Pachomio», «Basilio», ecc. 

Questi documenti storici dcl contesto 
pl uralista dell'amichità sono di grande valore 
per i l  dialogo inter-religioso di oggi, e i 
buddhisti devono sicuramente familiarizzarsi 
con questi testi . Sotto quest'aspetto, il docu-
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mento della  C.D.F. è una sfida a tutti coloro 
che volessero avviare i l  dialogo intcr-rel igioso 
cd è un correttivo contro le esagerazioni non 
legate allo scambio intcr-religioso (cioè: movi­
mento carismatico, tendenza a marginalizzare 
la devozione mariana, rifiuto di ricevere segni, 
visioni, rivelazioni). 

E' mollo interessante che i pericoli  previsti 
per col oro che praticano secondo metodi orien­
tali ,  sono piuttosto pericoli tipicamente cri­
stiani: esperienza estatica come verifica; l'uso 
di «Tecniche» per generare esperienze spiri­
tuali; il desiderio per diversi «carismi»; l 'idea 
che l'un ione con Dio richieda isolamento dalla 
vita quotidiana degli altri. 

Le grandi tradizioni dell'oriente prevedono 
questi pericoli e propongono antidoti che, nelle 
mani di un maestro, aiutano il principiante a 
superare queste tendenze, ben conosciute e 
psicologicamente «normali» nel corso dello  
svi luppo spirituale. 

Dobbiamo ricordare che il documento rileva 
soprattutto la tendenza tra i cristiani di perdere 
la prospettiva specificamente cristiana nel 
val utare pratiche cd esperienze spirituali .  E' i l  
cattolicesimo che discerne la mia esperienza, o 
lo zen che giudica e valuta? Per questo ci  
vuole una base nella fede: teologia e pratica. 

Inoltre, poiché il dialogo esiste da pochi an­
ni, non ci capiamo bene e non conviene inse­
gnare come «verità» certe osservazioni o spe­
culazioni. In particolare, ai vescovi si consiglia 
di approfondire la loro comprensione della tra­
dizione della spiritualità cristiana, di insegnarla 
e di ffonderla. Sarebbe una buona cosa! 

Qui abbiamo il problema di distinguere la 
med itazione dalla preghiera. E' ovvio che la 
preghiera cristiana è una realtà originale e 
distinta, ma lo scopo delle pratiche oriental i è 
ugualmente originale e distinto. Bisogna ap­
profondire la conoscenza dello scopo e non 
semplicemente con qualche polemica che po­
trebbe compromettere il dialogo e ostacolare 
comprensione e rispetto per gli altri. 

MARI ANO IlALLESTER (gesuita spa­
gnolo, esperto di meditazione orientale, guida a 



Roma il Centro Internazionale di Pastorale della 
Preghiera). 

Penso che le domande di P ARAMIT A sulla 
lettera dcl Cardinale Ratzinger si riferiscono 
piuttosto allo spirito in cui deve essere letto 
questo documento, e non a dctenninati conte­
nuti dottrinali. 

Mi sembra che la Chiesa non solo ha 
favorito il dialogo e il confronto dottrinale 
interreligioso dai tempi del Concilio Vaticano 
secondo, ma dall'inizio stesso della sua nascita. 
L'apertura e il dialogo è una caratteristica che 
Cristo ha inserito nella Chiesa nel presentarla 
con immagini dinamiche, come il lievito, il 
chicco di senape e il sale che sono chiari segni 
di apertura e di interscambio. Ma la procedura 
stessa della Chiesa è stata concorde con queste 
immagini dall'inizio: negli Atti degli Apostoli 
ci sono i primi eventi di apertura, dal giorno 
della Pentecoste (Atti 2), i primi incontri con il 
paganesimo (Atti 10, 9-16) e i primi conflitti 
fra gli Apostoli per questa causa (Gal 2, 1 1 -
16). Poi sono noti gli influssi che la 
terminologia giovannea e paolina ha ricevuto 
dalla cultura greca e talvolta dalla spiritualità 
essena. Forse uno dei più belli .:;;empi della 
Chiesa giovane su questa sincer& " franca aper­
tura è quello di Paolo che conversa in Atene 
fra epicurei e storici, citando nell 'areopago i 
poeti greci e alludendo al rispetto che gli 
ateniesi professano al «dio sconosciuto» (Atti 
17 16-23). 

Questo stesso atteggiamento prosegue mal­
grado le difficoltà e i conflitti , abituali nella 
storia umana. Fra gli stessi Padri della Chiesa 
ci sono alcuni come S. Girolamo, noto per la 
sua aggressività apologetica, che confessa la 
sua intenzione di «congruere nostra cum 
philosophis» , cioè: armonizzare il messaggio 
cristiano con il pensiero dci filosofi non 
cristiani (Adv. Jovinianum 1 ,  II). Inoltre è ben 
noto l'influsso neoplatonico nelle opere di S. 
Agostino e quello aristotelico in S. Tommaso 
d'Aquino. 

L'espansione della Chiesa negli ultimi secoli 
porta con sé alcuni noti esempi c:i dialogo e di 
interscambio religioso, come l'atteggiamento di 
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P. Matteo Ricci riguardo alla cultura cinese dcl 
secolo XVI, oppure dcl P. De Nobili fra i 
Brahmini dell'India un secolo più tardi. 

Nei nostri giorni questi esempi sono con­
tinuati in tanti religiosi, alcuni dci quali sono 
stati citati dalla rivista PARAMITA. Ricordo 
ad esempio Bedc Griffiths ed il suo Saccida­
nanda Ashram nel Tamilnadu e i suoi prede­
cessori J ules Monchanin e Henry Le Saux. So­
no anche ben noti i dialoghi con il buddhismo, 
portati avanti da Thomas Merton, Enomiya 
Lassalle e William Johnston, nonché quelli dci 
PP. Kakichi Kadowaki e Yves Raguin, che 
hanno fatto interessanti adattamenti degli 
Esercizi Spirituali di S. Ignazio alla spiritualilà 
orientale. 

Raccomandazioni della Chiesa sul dialogo e 
l'apertura intcrreligiosa non mancano special­
mente dal Concilio Vaticano II (Nostra Aetate, 
2). Basterà ricordare dichiarazioni come quella 
dcl Sinodo dei Vescovi del 1974, decisi a 
portare avanti il dialogo con le religioni «fidati 
dall'azione dello Spirito Santo che si estende al 
di là dei confini delle comunità cristiane»; 
oppure il documento pubblicato nel 1978 dalla 
F ABC (Federazione delle Conferenze Episco­
pali dell 'Asia), nel quale i 70 partecipanti 
provenienti da 20 paesi dell'Asia affermavano: 
«L'Asia ha molto da offrire all'autentica spiri­
tualità cristiana: una preghiera che svil uppa 
grandemente la persona umana nella sua unità 
di corpo-anima-spirito...  tecniche di contem­
plazione di antiche religioni orientali, come 
Zen e Yoga; forme semplificate di preghiera, 
come il nam-japa, il bhajans e altre espressioni 
popolari di fede e di pietà di persone che, con 
mente e cuore, si rivolgono fedelmente a Dio 
ogni giorno» (Sessione IV, n. 8). 

Oltre ai
· 
documenti non può non essere un 

segno palese di dialogo e di apertura interreli­
giosa l 'atteggiamento dimostrato dagli ultimi 
Pontefici Paolo VI e Giovanni Paolo II, sia nei 
discorsi tenuti durante i viaggi apostol.ici, 
come quello di Giovanni Paolo II  in Jakarta 

(10 ottobre 1989), che nella accoglienza 
dispensata ai capi e rappresentanti di altre 
rel igioni. li notissimo «Incontro di Assisi» è 



già un simbolo storico indimenticabile che 
forma parte della nostra coscienza collettiva 

Mi sembra di aver sufficientemente mostra­
to che questo dialogo, comunicazione e sincera 
apertura è una componente insita nella natura 
stessa della Chiesa. Nel suo bel discorso ai 
Capi religiosi di Indonesia, appena citato, G io­
vanni Paolo II accenna alla qualità cd atmo­
sfera in cui si deve svolgere i l  vero dialogo 
interreligioso; mi ha impressionato che la paro­
la «rispetto» è usata per ben dodici volte in 
relazione al  dialogo. Da sacerdote e religioso 
cattol ico, vorrei aver risposto alle vostre do­
mande, in questo spirito di rispetto, di ricono­
scenza e di sincera stima per i tesori di espe­
rienza spirituale contenuti nella tradizione bud­
dhista e trasmessi fedelmente da nove anni nel­
l'autorevole rivista PARAMIT A. 

CORRADO PENSA (ordinario di Religioni 

e Filosofie dell'India e dell'Estremo Oriente 

all'Università di Roma «La Sapienza», si or.cupa di 

meditazione vipassana; è presidente del/'t\ .Me.Co.) 

La Lettera ai Vescovi della Chiesa 
Cattolica su alcuni aspetti della meditazione 
cristiana firmata dal cardinale J.Ral7.inger, pre­
fetto della Congregazione per la Dottrina della 
Fede, si propone di i l lustrare quale debba esse­
re lo spirito più vero e genuino della preghiera 
cristiana. Nel fare ciò, essa indulge ripetuta­
mente in una svalutazione delle spirituali tà o­
rientai i, condotta secondo un classico quanto 
discutibile taglio apologetico. Il che lascia non 
poco perplessi ,  non soltanto perché, in tal mo­
do, la lettera si colloca al polo opposto dcl dia­
logo interreligioso - e questo è già ragione d i  
sconforto - m a  anche perché l o  spirito svalu­
tante della lettera non rifugge da generalizza­
zioni indebite e da imputazioni infondate circa 
le dottrine asiatiche. Ora, mentre si può ben es­
sere religiosi senza avere un particolare inte­
resse a coltivare l ' interreligiosità, non vediamo 
proprio come si possa conciliare la religiosità 
con il pregiudizio, i sensi di superiorità e la 
mancanza di reale attenzione e rispetto per le 
altre religioni .  «Finora . . .  la maggior parte delle 
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persone ha ritenuto che la propria rel igione 
fosse la migliore e l'unica via di salvezza. Tale 
atteggiamento è in contrasto con tutti i princip i  
rel igiosi validi e tende a generare nella mente 
umana ancora più male e impurità di quello 
che già c'è»(l) .  Queste parole di B uddhadasa 
suoneranno ovvie ai lettori di questa rivista, 
ma evidentemente non sono così ovvie per al­
tre orecchie. 

In uno dci primi  paragrafi della lettera ci 
viene detto che la vera preghiera cristiana, 
«sempre personale e comunitaria, rifugge da 

· tecniche impersonali o incentrate sull'io, capaci 
di produrre automatismi nei quali l'orante resta 
prigioniero di uno spiritualismo intimista». Ora 
a mc sembra che la caduta in uno spiritual ismo 
intimista ossia individualista sia un pericolo 
comune a tutte le spiritualità, compresa quella 

cristiana. E non a caso i maestri asiatici e cri­
sti<mi hanno sempre messo in guardia gli allie­
vi su questo punto. Ma che cosa s i  vuole d ire 
allorché si indicano i mpersonalità e orienta­
mento cgoico come tratti specifici dci metodi 
orientali ?  Presumibilmente questo: varie cor­
renti centralmente importanti dcl buddhismo e 
dell'induismo privilegiano un assoluto imper­
sonale o nel senso che non sono teistiche o 
perché contemplano un Dio che non ha la con­
notazione fortemente personale dcl Dio cristia­
no. Inoltre, al fine di conseguire l'assoluto così 
inteso, in queste trad izioni si fa parecchio ap­
pello allo sforzo e alla forza dell'individuo, di­
versamente dal cristianesimo, che pone molta 
enfasi anche sull'azione della grazia divina. 
Queste sono reali di fferenze di formulazione 
dottrinaria. Tuttavia non si comprende perché 
mai dalle dottrine asiatiche dovrebbero venire, 
per definizione, automatismo e intimismo. 
Prendiamo ad esempio qualsiasi percorso me­
ditativo buddhista: la progressiva l iberazione 
da tutti gl i automatismi è in realtà la proposta 
fondamentale che viene fatta al praticante. I l  
quale, inoltre, è inserito i n  una comunità (s a n­
gha), la cui importanza è assiduamente sottoli­
neata dalla tradizione. Se poi il praticante do­
vesse, malgrado tutto, invischiarsi in automati­
smo e individualismo, sarà proprio l'articolata 



psicologia spirituale buddhista a indicargli che 
tanto l'automatismo quanto l'individualismo 
sono espressioni delle tre radici di insanità (at­
taccamento, avversione e ignoranza) . Da nota­
re, infine, che rivolgersi a cammini di libera­
zione e di  santità usando il nome per lo meno 
riduttivo, se non spregiativo, di 'tecniche ' ,  è u­
na idea dell'Occidente contemporaneo, non 
davvero delle religioni nelle quali quei cammi­
ni sono nati. 

Certamente oggi è ben possi!Jile imbattersi 
in persone che seguono una concezione 'priva­
ta' della meditazione e che pensano di poter 
praticare senza alcuna connessione con una co­
munità, senza alimentare una costante aspira­
zione al trascendente e senza coltivare la virtù 
e lo studio delle scritture. Senonché questa me­
ditazione 'privata' nel segno di  individualismo 
e tecnicismo, è semplicemente un non senso, 
frutto di alienazione e di fraintendimento. Essa 
non trova alcun riscontro nelle tradizioni spiri­
tuali buddhiste e induiste, per le quali la comu­
nità, l'aspirazione al trascenclcnte, la pratica 
della virtù e la familiarità con le scritture sono 
condizioni essenziali minime per intraprendere 
un cammino di trasformazione. Uno studio 
attento e rispettoso delle tradizioni asiatiche, 
una informazione approfondita, di prima ma­
no, precisa e paziente su come v'.ve e pratica 
un monaco buddhista o uno swa,, 1 1  induista im­
pedirebbe di cadere in imputazioni infondate 
come sono quelle appena viste. Tanto più che 
la Congregazione per la Dottrina della Fede, 
con un po' di buona volontà, potrebbe procu­
rarsi questa informazione corretta e non super­
ficiale molto facilmente, addirittura senza usci­
re da casa propria. Infatti basterà p. es. pensare 
che, all'agosto 1987, cinque suore e cinque sa­
cerdoti cattolici più un ministro protestante ri­
sultavano già qualificati come insegnanti di 
Zen, avendo completato i l  curriculum (koan e 
zazen) con il maestro Koun Yamada; e inoltre 
altri sette sacerdoti e cinque suore risultavano 
in procinto di acquisire la suddetta qualifica 
(2). Persone dotate di una formazione così no­
tevole sembrerebbero punti di riferimento idea­
li per ottenere conoscenze ben fondate sul-
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l'Oriente religioso. E '  invece lecito pensare che 
non solo la Congregazione si sia ben guardata 
da certe umiltà pericolose ma che, anzi, i reli­
giosi cattolici cullori di Zen sono proprio i di­
scoli peggiori ai quali la Icucra intende tirare le 
orecchie e semprcché non si arrivi in seguito ai 
canonici 'fulmini del Sanl'Uffizio', con relati­
vo silenziamento dci suddetti religiosi, pen:ltro 
già molto amanti dcl silenzio. 

D'altra parte quando c'è una forte pregiudi­
ziale ideologica circa la superiorità sulle altre 
religioni dcl cristianesimo cattolico, presentato 
come l'ovvio detentore del monopolio della ve­
rità - pregiudiziale che permea tutta la lettera -
allora bisognerà dimostrare a ogni costo che le 
altre religioni sono incomplete o immature e 
quindi nei loro confronti tulto si potrà avere 
fuorché rispetto, attenzione, interesse e umiltà. 
Di qui le infelici argomentazioni su automati­
smo e intimismo che abbiamo ricordalo e di 
qui allro ancora. Per esempio: «Non sono le 
passioni in quanto tali ad essere negative (co­
me pensavano gli stoici e i neoplalonici) ma la 
loro tendenza egoistica. E' da essa che il cri­
stiano deve liberarsi, per arrivare a quello stato 
di libertà positiva che la classicità cristiana 
chiamava apatheia, il medioevo impassibili­
tas . . .  Il vuoto di cui Dio ha bisogno è quello 
della rinuncia al proprio egoismo, non necessa­
riamente quello della rinuncia alle cose create 
che Egli ci ha donato e tra le quali ci ha po­
sti . . .  Restare in sé stessi: ecco il vero pericolo. 
Il grande dottore della chiesa (S. Agostino) 
raccomanda di concentrarsi su se stessi ma an­
che di trascendere l'io, che non è Dio». Ora, 
poiché la preoccupazione all'origine della lette­
ra è l'orientalismo che insidierebbe la chiesa, i l  
bersaglio reale d i  questi passi saranno d i  nuovo 
i 'metodi orientali' e non già gli stoici e i neo­
platonici. Tuttavia la cosa singolare è che, con 
buona pace per i nemici dell'interreligiosità, i 
brani sopramenzionati potrebbero in realtà es­
sere benissimo buddhisti o vedantici, eccet­
tuato ovviamente il riferimento teistico. Il bud­
dhismo infatti ragionerebbe così: le passioni 
' in quanto tali' sono una mera astrazione; le 
passioni in realtà sono egoismo e perciò, una 



volla caduto l'egoismo, cade anche la passione 
e si consegue l'impassibilitas o equanim ità, che 
il buddh ismo chiama upekkha, 1�peksa. Inoltre 
anche per il buddhismo i l  problema non sta 
nelle cose e non sta nemmeno nei sensi, ma sta 
piuttosto in quella forza che lega i sensi e le 
cose, ossia l 'attaccamento, che è la matrice del­
l 'egoità. Pertanto i suddetti brani della lettera, 
invece di configurare una specie di sermone 
antiorientale - come parrebbe essere negli in­
tenti della Congregazione - sono in realtà otti­
mo materiale per un sermone interreligioso sul­
l'egoismo. 

Molto altro si dovrebbe dire sul documento 
vaticano, ma lo spazio manca. ·ci auguriamo 
perciò di poter tornare sull 'argomento. Nel 
frattempo ci piace rimandare alle splendide 
parole che il p. Luciano Mazzocchi ha pronun­
ciato sull 'argomento buddhismo - cristianesimo 
nel n. 32 di P ARAMIT A. 

(1) BHTKKU BUDDHADASA, Interfaith 
Understanding in the Buddhist-Christian Dialogue, 
in Buddhist-Christian Studies, 9 (1989), p. 233. 

(2) Cf. D. LOY, A Zen Cloud?, in B uddhist­
Christian Studies, 9 (1 989), p. 58, n. 2. 

Verso il II congresso dell'UBI 

S i  svolgerà i l  1 2  e 13 maggio a Salso· 

maggiore il secondo congresso dell'Un ione 

Buddh ista Italiana, contemporaneamente 

alla festa del VESAK. Il programma 

defin itivo prevede: 

* nel pomeriggio di sabato 12 maggio, al 

palazzo dei congressi di  Salsomaggiore, 

l'apertura del congresso, i prim i interventi 

dei delegati e le conferenze del prof. 

Riccardo Venturini  (su «Uomo e ambiente 

nell'insegnamento buddhista») e del dott. 

Adalberto Bonecchi (su «L'ecologia della 

mente nel b u ddh ismo e nella psicologia 

transpersonale» ) ;  

* nella serata di  sabato 12 maggio: pre-
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sentazione del l ibro «Viaggio nel Buddhismo 

Zen» di  G iampietro Sono Fazion (Cittadella 

Editrice); cerimonia del té; dimostrazioni di  

Judo; 

* domenica 13 maggio, al Tempio Fudenj i :  

continuazione e conclusione del  congresso; 

festa del VESAK con monaci theravada, 

tibetani e zen. 

Il con gresso e la festa del VESAK sono 

aperti a tutti; per partecipare è opportuno 

prenotarsi presso _ la segreteria del con­

gresso: Mon astero Zen Fudenj i • Bargone 

1 1 3 • 43039 Salsomagiore (Parma) • tel. 

0524/66667 (al mattino). 



Monachesimo all'Est e all' Ovest 
cli Edmondo d'Alfonso 

Vocazione è Beruf, chiamata. La voce che 
chiama è interiore, cioè i ntrinseca all 'uomo, 
che in ciò è lasciato l ibero. Spesso però è solo 
esteriore, e in ciò l'uomo non è p iù l ibero. E' la 
voce di  uno dei genitori ,  o di entrambi; del­
l'ambiente paesano, parrocchiale e non, delle 
consuetudini collettive di consacrare a Dio i l  
figlio m inore, per consentirgli gl i studi, altri­
menti negati dalle condizioni economiche disa­
giate. 

A Beruf consegue Aufgabe, il compi to. 
Nella chiamata è i mplicito il fine, essere per­
fetti (cioè compiuti, completi) «.come i l  Padre 
vostro che è nei Cicli» (Matth. 5,48). Il compi­
to esige uno sforzo, il compimento di un lavo­
ro, una ascesi, come sa chiunque si eserciti nel­
l 'arena per un fine. «Volere i l  bene, evi tare il 
male, purificare la mente» prescrive il Buddha 
ai suoi monaci, sei secoli prima dell 'era volga­
re. «Povertà, casti tà, obbedienza>) prescrive 
Benedetto nella «Rcgula monastcriorum», do­
dici secoli più tardi.  

La coincidenza delle due regole monastiche 
non appare evidente a prima v ista, ma è, nel­
l 'essenza, perfetta. «Puri ficare la mente» è la 
castità dell'anima, la purità della mente o dcl 
cuore: «beati i mondi di cuore poiché vedranno 
Dio» (Matth. 5,9). «Obbedire» è seguire il sen­
tiero che ti porta, è «fuggire il male», cioè ciò 
che non conviene al fine, evitare i labirinti del­
la trasgressione. La voce di Dio che ti guida 
s'incarna in quella dell 'Abate, come per i l  
Buddha i n  quella del Dharma, l a  Legge, dettata 
dal Maestro . .  Obbedire alla Legge, obbedire 
all'Abate, è obbedire a Dio. «La ciotola del riso 
sia tutto ciò che possiedi»: è lo spirito di po­
vertà, di sobrietà, di rinuncia al desiderio che 
pervade tutta la Vinayapitaka, la Regola del 
monaco buddhista Thcravada. «Va, vendi tutto 
ciò che possiedi e seguimi>) (Matth. 10,2 1 ): è 
l ' imprescindibile comando dcl Maestro d i  
Nazareth. 

Se, dunque, a distanza di una dozzina di se­
coli, la vocazione monastica ricalca le medesi­
me condizioni per colui che intende seguirla, è 
segno che nella tripl ice rinuncia - all'Ego 
(obbedienza), alla Pulsione o Brama o 
Desiderio (castità), al Possesso o Potere (po­
vertà) - è il triplice sostegno dell'ascesi East 
- and - West, in vista dello scopo, la perfezione 
di vina. 

E, sia detto per inciso, monaco è «il chiama­
to)> , porti o non porti un abito che lo distingua. 
Gesù vestiva come tutti. 

Prima del Buddha, Sri Krsna, nella 
Bhagavad-Gita («Il Canto dcl Beato)>) così 
cantava la compiutezza dell'uomo che conse­
gue la divina perfezione: «Privo di ansia eppcr­
ciò intrepido, puro di natura, perseverante nel 
cammino della conoscenza, caritatevole, pa­
drone di sé e pronto al sacrificio, studioso delle 
Scritture, austero e retto, non-violento, veri­
tiero, impassibile, ha spento in sé la bramosia, 
è calmo, benevolente, ha compassione per tutti 
gli esseri, è privo di cupidigia, mansueto, mo­
desto, stabile, vigoroso, longanime, persistente, 
netto nel corpo fisico, privo di cattiveria e di 
eccessivo amor proprio: queste le caratteristi­
che di colui che consegue la natura divina». 
(Bhagavad-Gita, cap. XVI). 

E Gesù diceva, più impl icitamente e in una 
sola parola: «Siate perfetti com 'è perfetto il 
Padre mio che è nei Cicl i» (Mqtth. 5,48). Ma 
senza la Gita l 'i nvito di Gesù resta un arcano; 
in questa perfezione è racchiusa, cd è da inten­
dersi, la totalità perfetta , cioè completa, delle 
vi rtù che la Gita enuncia cd enumera. 

Fin qui il dover essere del monaco, cioè di 
colui che rinuncia (il samnyasi), ma in vista di 
una posta più alta dell'umano, il raggiungimen­
to della statura divina. Fin qui i l  comp ito , la 

via, la meta. «Io sono Via, Veri tà, Vita» (Joan . 
14,6). Ma la vocazione al la sequela non basta; 
non basta la Regola; non basta neppure, per pa-
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radosso, la volontà buona. L'uomo è figlio del­
la trasgressione e della caduta, oltre che Figlio 
dcl Padre: malvagie inclinazioni s'incrociano 
nella sua mente con la volontà buona, che per­
ciò so!Lanto buona non può essere mai ; tenden­
za a sè anziché al fine. Natura asyrica e natura 
devica coesistono nella mente di ogni uomo 
che viene a questo mondo, anche di colui che 
riesce a percepire e a seguire la Voce. 

Gli Asyr, gli Assiri , sono il popolo negativo 
nella tradizione ebraica vetero-testamentaria; 
sono gli Asyra, i demoni, nella tradizione indù. 
Deva sono gl i dci benigni nella tradizione ve­
dica, gl i  Angeli e gli Arcangeli nella tradizione 
bibl ica. Gl i  uni e gli altri guidano l'animo del­
l'uomo, secondo la metafora dcl ì inguaggio re­
l igioso, che è metaforico e come tale va inteso. 

Se nel «cuore» dell'uomo alberga dunque lo 
spirito del la trasgressione, l 'ascesi è necessaria, 
la tapasya, la puri ficazione. Perciò la Regola, i l  
Dharma, cd i l  cercare triplice rifugio oltre che 
nella Regola, nella Comunità (Sangha) e nel 
Maestro (Buddha); ovvero nella Regola, nel 
Monastero, nella Sequela Chri'sti. 

Ciò non di meno, di monaci non riusciti son 
piene le cronache e le tradizioni orali dci mo­
nasteri, riformati e non, dalla fine dcl sesto se­
colo a oggi. Minori le cadute di tono dei mona­
steri buddhisti. La ragione sta tutta in ciò che 
manca nella pratica monastica occidentale ri­
spetto a quella orientale: l'esercizio dcl gnothi 
teauton (conosci te stesso), che pure non è as­
sente dalla pedagogia di Socrate, di Pitagora, 
di Agostino. Ma se n'è persa la consuetudine: i l  
monaco benedettino non conosce quella pratica 
di quotidiana introspezione, formalizzata in u­
na tecnica precisa, che non è l'orazione menta­
le, ma è la Vipassana buddhista, mal tradotta 
con «meditazione»; in rcallà una vigile, diutur­
na presenza a se stessi, per sciogliere la mente 
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dai lacci che la contaminano legandola alla 
pulsionalità sensoriale, cd estinguere quell'in­
saziabile tendenza dualizzantc (il Divisore, i l  
Satana, l a  Spaltung) che s i  appropria, nel reale, 
di ciò che brama, e respinge ciò che non le ag­
grada, e in ciò facendo dà inizio all'infinita ca­
tena delle dualità. In ciò consiste i l  mondo, i l  
saeculum, in  c iò che è i llusione, l'uno e i l  due, 
il bene e il male (Maia) perché velato da ciò 
che mi piace, (e perciò lo idealizzo, lo voglio 
per me, ad ogni costo) , e da ciò che mi dispia­
ce (e perciò lo demonizzo, lo rifiuto, lo voglio 
d istruggere). Origine di tutti i conflitti, d i  ogni 
sofferenza, tramonto di ogni amore. 

Mentre soavemente i l  Buddha consiglia: 
«Quando ascolti , i l  tuo sia semplicemente a­
scoltare; quando guardi ,  il tuo sia semplice­
mente contemplare . . .  Questa è la cessazione d i  
ogni sofferenza». 

Il sussidio che manca al monaco occidentale 
è una solida tradizione di pratica contemplati­
va. Una pratica che nasca al di dentro della tra­
dizione monastica, o meglio ancora della tradi ­
zione cristiana tout-court; quindi non mutuata 
clal di fuori, come ebbe a fare l 'abate cli 
Quernavaca, in Messico, che sottopose a psi­
coanalisi tutti i suoi frati, e tutti li perse, o 
quasi. 

Come correre ai ripari è semplice, in astrat­
to; difficilissimo in concreto. Gl i  occidentali 
attingano alla Vipassana orientale: resteranno 
all'interno della tradizione monastica (il che 
non vuol dire che i laici ne siano esclusi), e 
guadagneranno uno strumento insuperato d i  
consapevolezza, final izzato alla trasformazione 
della propria mente, che rende praticamente 
real izzabile quell'astratta nozione di metanoia 
(mutamento della mente, per l 'appunto) che al­
trimenti resta un programma inattuabile, una 
pia intenzione. 



Note sul problema etico 

11el huddl1is1no e nel taois1no 
di Massin10 Recalc ati 

La domanda che intorno alla questione etica 
sia il buddh ismo Zen che i l  Taoismo avanzano 
suona, almeno per la cultura occidentale, come 
un vero e proprio paradosso: è possibile un'eti­
ca che prescinda dal riferimento ai valori mo­
rali come ciò a cui il soggetto deve conformarsi 
nelle sue azioni? E' possibile, in altre parole, 
un'etica che faccia a meno dcl riferimemo ad 
un «soggetto», un'etica che fuoriesca dalle con­
traddizioni in cui sembra inevitabilmente im­

prigionarsi ogni discorso antropocentrico intor­
no al bene e al male? 

Questione, questa, inaudita se si  pensa a co­
me in occidente l'etica abbia il suo luogo di e­
lezione proprio nel dover-essere, nel l'imperati­
vo morale che prescrive al soggetto l 'adegua­
zione coatta ad un valore assunto come una 

sorta di real Là essenziale separata, verso la qua­
le, appunto, s i  produce l'azione morale come 
sforzo. 

L'etica non può prescindere in occidente dal 
r iferimento ai valori, in quanto essa nasce in­
nanzitutto come un d iscorso sui valori. In que­
sto senso si tratta di un d iscorso antropocentri­
co-egem onico, fondato cioè sul mito dell 'Io -
dcl suhjectum - come colui che ha il compito 

di inseguire una i mpossibile coincidenza col 
valore (Kant), o,  ma in fondo è la stessa cosa, 
come colui che si  pone a fondamento stesso dci 
valori (Nietzsche, Sartre) . L'etica occidentale è 
insomma un'etica del dover-essere, in cui  l'es­
sere viene forzato nel suo essere - non viene 
lasciato essere - dal richiamo imperativo ai 
valori assunti come enti trascendenti. 

Nel buddhismo Zen e nel Tao ismo viene in-
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vece profilandosi una immagine dell'etica che 
nulla ha a che fare con l 'i deologia antropocen­
trico-umanistica dcl dover-essere e che rinvia 
pi uttosto ad un recupero dell'essere com'è, 

com'è nella sua presenza, contro ogni retorica 
del dovere ( 1 ). 
_ L'etica dcl dover-essere appare in effetti ca­
ratterizzata da un pathos di dominio, da una 
puls ione cli controllo, che anziché avvic inare 
allontana clall 'csscrc. Proprio l ' i llusorietà di tale 
pulsione viene segnalata dal buddhismo come 
effetto della credenza - dcl tutto infondata -

nell 'Io, nel «soggetto» pensato come realtà so­
stanziale e autosussistcnte. I l  punto perno del­
l'etica dcl dover-essere è appunto l'Io, i l  «sog­
getto», che, come tale, si pone a fondamento di  
se stesso e elci valori. L'essere stesso - ridotto 

a mero correlato oggettivo dcl soggetto - vie­
ne conseguentemente pensato attraverso i con­
notati mctarisici di stabil ità, identità e consi­
stenza. Viceversa nel buddhismo le dottrine 
della Sunyata (Vacuità) e della anatman(Non­
Io) sottolineano proprio la necessità di oltre­
passare ogni in terpretazione sostanziai istica 
dell 'essere e della soggettività (2). Tuttavia 
questo non signirica operare una negazione ni­
chil istica che riduce a niente sia l 'essere che la 
soggettività. Si  tratta piuttosto di  pensare a 
queste realtà al di là dell ' i l lusione metafisica 
della permanenza e della determinazione stati­
ca. Così, per esempio, la varietà della realtà fe­
nomenica non viene negata come sempli­
cemente ill usoria a causa della sua transitorietà 
( il «velo di Maja» della tradizione Vcdanta), 
ma viene colta nella sua connessione intrinseca 



con la totalità proprio a partire dalla sua «tran­
sitorietà». E' questo il significato profondo del­
la tesi buddhista enucleata nel Sutra del cuore 
secondo la quale «la forma è Vacuità e la 
Vacuità è forma». Non c'è un primum ontolo­
gico che si sottrae - come in tutte le tradizioni 
metafisiche - al mutamento incessante del 
mondo fenomenico, ma c'è piuttosto una asso­
luta compenetrazione di essenzz e . esistenza. 
Nel buddhismo l 'assoluto - oltre a spogliarsi 
delle vesti antropomorfiche - non s'innalza 
verticalmente al di sopra dcl finito, ma è ciò 
che, per così dire, lo attraversa orizzontalmen­
te. S uggestiva ed efficace nel chiarire questa 
profonda connessione tra essenza e esistenza, 
assoluto e relativo, può essere l ' immagine della 
sala degli specchi di Fa Tsang. Chiamato dal­
l'imperatrice Wu al fine di esplicare il senso 
della dottrina Hwa Yen della totalità - i l  prin­
cipio dell'insorgere simultaneo di regni diver­
si - Fa Tsang anziché c imentarsi in ragiona­
menti dialcuici pose al centro di una stanza 
completamente tappezzata di specchi l'immagi­
ne di un Buddha. L'effetto fu quello di mostra­
re, per così dire in atto, la reciproca compene­
trazione di ogni elemento, in quanto in ognuno 
degli specchi contenuti nella stanza si trovano i 
riflessi di tutti gli altri specchi riproducenti 
l'immagine dcl Buddha (3) .  

La stanza degli specchi di Fa Tsang melle 
dunque in evidenza il fatto che non c'è alcun al 
di là noumenico-sostanziale rispetto al divenire 
del mondo fenomenico; che, come si esprime 
Taisen Dcshimaru commentando il  San Do 
Kai dcl maestro Sekito, «Ku (vacuità) è la 
sorgente, ma i fenomeni appaiono numerosi e 
Ku diventa shiki (forma)» (4). In questo senso 
i l  buddhismo non pone l 'essenza come un ente 
trascendente, ma la dissolve interamente nella 
presenza mutevole dell 'essere. E' in fatti alla di­
mensione della «presenza», dell'essere-presen­
te che il buddhismo Zen, con particolare forza, 
rinvia. E' questo ciò che resta una volta attra­
versata e superata l'illusione alienante dcl do­
ver-essere. Nient'altro che la dimensione con­
tingente (hic et mmc) della presenza. 

Ma qual è il contenuto etico di questo rinvio 
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alla presenza? L'indicazione per una risposta 
viene daLa da un koan, raccolto nel Mumon­
kan, che ha come protagonista il maestro 
Joshu: «Una volta un monaco fece una richie­
sta a Joshu: "Sono appena entrato nel monaste­
ro", d isse. "Vi prego di darmi insegnamenti, 
Maestro". Joshu d isse: "Hai fatto colazione?". 
"Sì", rispose il monaco. "Allora", disse Joshu, 
"lava le ciotole". I l  monaco ebbe un'intuizio­
ne» (5). 

Qui i l  maestro risponde alla richiesta «intel­
lettuale» dell'all ievo con un rinvio alla quoti­
dianità, alla presenza, all'hic et nunc del l 'azio­
ne priva di pensiero. Questo koan può darci la 
chiave per penetrare nel cuore della questione 
etica. Etica, infatti, non indica una prassi che 
tende ad innalzarsi sull 'essere, ma coincide 
perfettamente con l 'essere stesso, con la pre­
senza dell 'essere. Così nella presenza non c'è 
valore perché il valore è già tutto nella presen­
za stessa. Viene alla mente quella storia Zen 
dcl macellaio a cui un cliente chiede il «mi­
glior pezzo di carne» della sua vetrina. I l  ma­
cellaio risponde che non c'è un pezzo di carne 
della sua bottega che sia « i l  migliore», poiché 
«tullo è il migl iore» (6). 

Se la presenza è accolta per ciò che è, è evi­
dente che viene meno la ragione dci valori. 
Non è necessario distribuire e ordinare l 'essere 
secondo categorie gerarchiche, secondo, ap­
punto, una «scala dci valori». Così, come i va­
lori non possono sostituirsi all'essere, né pre­
tendere di ordinarlo, non c'è alcun dovere nel­
l'essere se non l 'essere stesso. Ritornano qui i­
nevitabilmente alla mente le immagini ,  così 
frequenti nella letteratura taoista e Zen, dcl 
saggio come colui che non s i  oppone, ma anzi 
si dispone all 'accettazione della necessità della 
natura. L'azione giusta è quella che si confor­
ma alla Legge dell 'essere; è quella che non o­
st.'lcola, che non ostruisce l'ordine dell 'Essere, 
ma ne accoglie piuttosto il valore ultra-umani­
stico e cosmologico. In questo senso «il santo 
non fa niente, e così non rovina niente» (7), 
dove in questa passività, in questa inazione 
(wu-wei), si deve cogliere l 'opposto dell'indif­
ferenza verso gli  enti; si deve osservare la fuo-



riuscita della soggettivilà dalle illusioni della 
volontà e dall'imperativo del dover essere. A 
quest'ultimo sembra in effetti sostituirsi un 
lasciare-essere, una «deposizione del compi­
to», una destituzione e una «diminuzione» del­
la soggettività stessa (8), che, tuttavia, anziché 
i mpoverire, arricchisce. E' questa la forza della 
debolezza che viene espressa così emblemati- . 
camente nell'immagine taoista dell'acqua, la 
cui «bontà» consiste nel fatto «che essa reca 
profitto ai diecimila esseri senza lottare» e che 
pur essendo «molle e debole» nulla si rivela in 
grado di arrestarne il  corso (9). 

Il trascendimento dell'Io - che non avviene 
tanto nella forma dell'oltrepassamento in avanti 
ma in quella più sottile della ritrazione, della · 
«diminuzione» -, ovvero il superamento di 
quella «volontà troppo volitivà>> ( 1 O) che carat­
terizza l'ideologia dcl dover-esser � ,  appare, sia 
nel taoismo che nel buddhismo, r:omc un eser­
cizio preliminare ma essenziale al fine di una 
radicale riarticolazionc dell'etica non più as­
soggettata al protagonismo volontaristico 
dell'Io. Allo stesso modo i molteplici richiami 
alla «passività», alla «debolezza», alla · «fem­
minilità» culminanli nella teorizzazione dcl 
wu-wei - come forma depotenziata e riguar­
dosa dell'agire che anziché imporsi sul corso 
naturale delle cose ne sancisce l'accoglimento · 
e il rispetto - intendono proprio ribaltare il 
miraggio funesto di un'e

.
tica «virile», di un'eti-

1) Recupero che anima indubbiamente anche la 
meditazione heideggeriana sul senso dell'essere. 
Heidegger in effetti opera un vero e proprio ribalta­
mento dell'etica occidentale destituendola di ogni 
fondamento soggettocentrico. Ethos significa origi­
nariamente «luogo di soggiorno», «pascolo», «luogo 
abituale di dimora». Heidegger si impegna proprio 
nel recupero di questo contenuto co�mologico del­
l'etica, che travalica decisamente la riduzione dell'e­
tica a discorso umanistico intorno ai valori. 

2) Anche nel taoismo troviamo una decisa conte­
stazione di ogni irrigidimento dell'essere. Il Tao non 
può essere sostantificato. La sua caratteristica prin­
cipale è il ritmo, la mutevolezza, il movin1ento. 

3) Cfr. G.C.C.CHANG; La dottrina buddhista 

ca dcl dover-essere. Pertanto l'azione etica, l'a­
zione «giusta» non è in quell'attaccamento alla 
propria egoità e alle cose di cui parlano il taoi-

. smo e il buddhismo, ma, al contrario, essa si 
realizza in quel gesto che sa riconoscere la ne­
cessità e cogliere in essa la manifestazione del­
la Legge dell'essere. L'azione giusta è quella 

. che sa lasciare l'essere essere. 
· Con accenti . simili, dunque, sia i l  taoismo 

che il buddhismo insistono nel ritenere fonda­
mento dell'etica non tanto la soggettività uma­
na, quanto un concetto di giustizia che stringe 
in una connessione profonda l'essere dell'uomo 
all'essere assunto nella sua totalità: il problema 
etico s' identifica con quello del rispello e del 
riconoscimento di un'appartenenza originaria 
dell'uomo alla vita del cosmo. La Legge etica 
non è, insomma, altra cosa dalla Legge dell'es­
sere. La via del lasciare-essere è la via dcl non­
attaccamento. Via che conduce oltre la separa­
zione pregiudiziale di soggetto-oggello, essere­
pensiero, essenza-esistenza sulla quale l'etica 
occidentale ha costruito la sua celebrazione 
dell'uomo come padrone dell'essente. Al con­
trario la via del lasciar-essere implica il tra­
scendimento di ogni senso di padronanza. Gli 
enti sono lasciati essere per ciò che sono. 
L'uomo riconosce una Legge - quella dell'es­
sere - che non ha affatto bisogno di essere i­
stituita perché è ad essa che la sua stessa esi­
stenza, in realtà, appartiene. 

della totalità, tr. di G. Mantici, Ubaldini, Roma 1974. 
4) T. DESHIMARU, Lo zen passo per passo, tr. 

di P. Imperio, Ubaldini, Roma 198 1 ,  p. 169. 
5) Mumonkan, la porta senza porta, _ tr. di F. 

Pregadio, Ubaldini, Roma 1 977, p. 72 
6) 101 storie Zen, a cura di Nyogen Senzaki e P. 

Reps, Adelphi, Milano 1986, p. 47 
7) LAO-TSE, Tao Te Ching, p. 44 
8) «Deposizione dcl proprio compito», «diminu­

zione» sono formule effettivamente presenti nel 
Tao Te ching, cit., p. 57 e 1 16 

9) Cfr. Tao Tè Ching, cit, p. 44 e 109 
10) L'espressione si trova in E. HERRIGEL, l o  

Zen e il tiro con l'arco, tr. di G. Bernporad, Adel­
phi, Milano 1986, p. 47 
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L I -B R I (a cura di Luigi Turinese) 

JOHN F. A VEDON: «Il Dalai Lama» -Dal­

l'Oglio editore, - Milano 1989, pp. 486, L. 45.000. 

L'attribuzione dcl Premio Nobel per la pace al 
Dalai Lama ha contribuito non poco a fare uscire 
questa figura da suggestive nebbie esotiche e a resti­
tuirlo alla sua storia, certo non comune, di uomo. 
Soprattutto, ha contribuito a richiamare l'attenzione 
labile dell'Occidente sul dramma del popolo tibeta­
no, costretto da decenni all'esilio e a portare per il 
mondo le vestigia di una cultura un:.-a per la sua 
commistione di profondità e prim01<lialità. Avedon, 
affermato giornalista statunitense, ha condotto una 
vera e propria ricerca sul campo, vivendo a stretto 
contatto con il Dalai Lama e la sua gente per quattro 
anni, e appassionandosi per le sorti, tragiche ma al 
tempo stesso piene di speranza, del popolo tibetano. 
La puntigliosa ricostruzione storica passa in rasse­
gna la situazione del «paese delle nevi» prima del­
l'invasione cinese e quindi le varie fasi seguite al­
l'occupazione. Nonostante l'angoscia che il partico­
lareggiato resoconto sulle sofferenze patite dal po­
polo tibetano provoca nel lettore, il libro si chiude 
con una speranza: che il Dalai Lama, in un giorno 
non lontano, possa rientrare in un Tibet autonomo, 
pur se con un altro status politico. 

DALAI LAMA: «Una guida per la vita» -

Newton Compton Editore, - Roma 1989, pp. 94, 

L. 15.000. 

E' un elegante volumetto, arricchito di bellissime 
fotografie di Marcia Keegan e vi sm .u raccolte, in 
forma di aforismi, tracce di inscgnà-:·.cnti dcl Dalai 
Lama dati negli Stati Uniti nel corso degli anni. E' 
un libro cui ricorrere quando più grama può sembra­
re la vita, sicuri di trovarvi una fonte inesauribile di 
energia che fortifica e rasserena. 

ACHAAN CHAH: «I maestri della foresta» -

Ubaldini Editore, Roma 1989, pp. 191, L. 22.000. 

E' curioso constatare come, accanto a una diffusa 
tendenza a «laicizzare» la meditazione, ovvero a 
proporla come fattore unificante e relativizzante nel­
la vita di tutti i giorni (con tanto di maestri laici), 
l'Occidente testimoni il richiamo per un ascetismo 
assoluto, regola a se stesso, espresso per il tramite di 
maestri che hanno fatto della pratica la nervatura 

della propria esistenza. Tra questi maestri, Achaan 
Chah è tra i più rappresentativi. Egli incarna la tra­
dizione dei monaci della foresta, dediti ad una vita 
semplice ed austera. Il suo monastero, il Wat B a  
Pong, è sito i n  uno dei luoghi più impervi della 
Thailandia. Sul suo esempio, sono sorti analoghi 
monasteri in Occidente; il più noto, quello di 
Chithurst, in Gran Bretagna, è retto da Achaan 
Sumedho, prezioso discepolo occidentale dello stes­
so Achaan Chah. 

Soltanto tenendo presente il contesto·, allora, ci è 
possibile comprendere il suggerimento a p. 1 63:  «La 
lussuria deve essere controbilanciata con la contem­
plazione della ripugnanza . . .  Esaminate il corpo co­
me se fosse un cadavere, e vedete il processo di de­
cadimento . . .  Ricordarsi di queste cose, e visualizza­
re gli aspetti ripugnanti del corpo, vi libererà dalla 
lussuria». 

• Più facile senz'altro per il praticante occidentale 
apprendere che « . . .  ovunque guardiate, è il Dharma; 
costruire un edificio, canuninare per la strada, sede­
re in meditazione nel bagno, o qui nella sala di me­
ditazione, tutto questo è Dharma. Quando compren­
dete correttamente, non c'è nulla al mondo che non 
sia Dharma» (p. 153); dove si è chiaramente vicini 
allo spirito dello Zen. Così, con lo sguardo del cuore 
rivolto all'essenza dell'insegnamento, si può cogliere 
la preziosità per tutti ·di questi «estremisti del 
Dharma». 

TSANG NYONG IIERUKA: «I centomila 

canti di Milarepa» - Edizioni Rassegna Culturale 

J.M., Roma 1989, pp. 280, L. 32.000. 

Non c'è dubbio che, nel progressivo diffondersi 
del buddhismo nell'ambiente occidentale, un certo 
ruolo lo abbiano giocalo anche elementi folklorici, 
non filosofici, certamente più adatti a colpire l'iln­
maginazione popolare e, pur nella fruizione innega­
bilmente superficiale, capaci tuttavia di veicolare un 
interesse iniziale. Tra questi elementi vanno annove­
rate le figure di santi e mistici, forse ancora più inci­
sive perché vicine e al tempo stesso polari rispetto 
agli omologhi cristiani. 

Milarepa, asceta tibetano vissuto nell'XI secolo, 
ha assunto anche nel nostro Paese una popolarità ta­
le da divenire protagonista di una pellicola cinema-
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tografica e da vedere l a  sua «Vita» stampata in deci­

ne di m igl iaia di copie. Questi «Centomila Canti», 
tradotti e curati con commovente partecipazione da 
Franco e Kristin Pin.i, completano in qualche modo 
la «Vita di Milarepa». Scritti nel XV secolo, com­
prendono numerosi capitoli in cui si avvicendano 
parti narrative e componimenti in versi; a questi ulti- · 
mi è affidato i l  «messaggio» più profondo dell'ope­
ra. Come dice efficacemente G iangiorgio Pasqua­

lotto nell'incipit della sua bella Introduzione (p. 1 7): 

«Se ci si dedica una prima volta alla lcttura dci 
Canti di Milarcpa si può restare colpiti . . .  dal numero 
degli eventi snipcfacenti raccontati. Tuttavia, se non 
ci si lascia catturare da simili immagini, si può vede­
re come esse costituiscano la trama di una summa, 
tanto concentrata qu anto efficace, dci principali in­

segnamenti dcl buddhismo». 

FRJTJOF CAPRA: «Verso una nuova saggez­
za» - Feltrinelli Editore, Milano 1 988, pp. 303, L. 
18.000. 

L'importanza di Fritjof Capra nel creare un rac­
cordo tra i concetti della controcultura e i paradigmi 
della scienza «forte» è difficilmente sottovalutabilc. 
Per questo Autore la nuova spiritualità, la medicina 
olistica, l'ecologia, il femminismo, la psicolog ia u­
manistica e transpcrsonalc sono fenomeni con un 
denominatore comune: l'appartenenza al . modello 
culturale sistemico, che studia il mondo sotto la spe­
cie dell'interdipendenza, dell a continuità, anziché 
della separatezza. Il fatto stesso che queste riflessio­
ni filosofiche scaniriscano dalle meditazioni di un 
fisico ha concribuito non poco a dare credibilità al­
l'intero movimento sistemico. Gli esiti tipografic i di 
questo percorso sono noti: nel 1975 Capra dava alle 
stampe «The Tao of physics» («Il Tao della fisica», 
Milano 1 982), divenuto presto un bcst-scllcr; dcll'82 

è «Thc tuming point» («Il Punto di svolta», Milano 

1984), opera più complessa e completa, in cui sono 
del ineate le implicazioni dcl modello meccanicistico 
e dcl modello sistemico nei vari campi della cultura. 
Del 1984 è «Green pol itics» («La politica dei 
Verdi», Milano 1 986), una ricerca sul campo a quat­
tro mani (condotta con Charline Sprctnak) sui movi­
menti ecologisti europei. 

«Verso una nuova saggezza», ultima fatica del 

pensatore viennese, si configura come una raccolta 
dci presupposti teorici ed esperienziali dci l avori 

precedentemente citati, una sorta di rassegna delle 

tappe di formazione del retroterra culturale di Capra. 
Il materiale, ricco cd eterogeneo, v a  dal resoconto di 
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conversazioni con person aggi straord inari come 

Gregory Bateson, Ronald Laing, Krishnamurti, 
Wcmer Heisenberg e altri, alla costruzione dci prin­
cipali punti di riferimento teorici dcl modello cultu­
rale sistemico: una massa enorme di dati anche per­
sonal i, che schiude prospettive indcrdisciplinari di 
una vastità per molti versi ancora da esplorare. 

PAOLA GJOVETTT: «Angeli» - Edizioni 
Mediterranee, Roma 1 989, pp. 158, L. 26.000. 

«A me personal mente, nella nostra epoca di 

revival di diavoli. questi incontri angelici hanno da­
to l etizia e serenità». Così l'autrice - infaticabile ri­
cercatrice di quanto appartiene al cosidctto paranor­
male cd ora curatrice della collana «New Age» per 
le Mediterranee - presenta il proprio lavoro in una 
edizione ricca di rare iconografie. Il l ibro tratta di 
angeli - questi intermediari tra l 'umano e il divino 
che ai nostri giorni si sono dimenticati o forse ri­
mossi - in relazione alle tradizioni religiose di tutti 
i tempi (stimolante il riferimento al buddhismo e al­
l'induismo), alle esperienze di chi è uscito da morte 
apparente, ai diversi sti li pittorici. Positiva può con­
siderarsi la conclusione, che, sulle orme di Stciner, 
in un contesto di visioni ecologiche e con richian1i a 
Jung, suggerisce di guardare agli angeli come a real­

tà da scoprire nel nostro mondo interiore, «il che si­
gnifica fare appello alla parte migliore di noi stessi e 
ascoltare quella voce lieve ma costante che ci spinge 
sempre al megl io e ci invita ad alzare gli occhi verso 
l 'al to» . 

ALTRI LIBRI RICEVUTI 

* MARTA DE GIORGT: «Seimeizan - Fram­
memo di un dialogo tra cristiani e buddhisti» -
E.M.T., Bologna 1 989, pp. 178, L. 1 4.000. 

* BATTISTA MONDTN: «Preesistenza soprav­
vivenza reincarnazione» - Editrice Ancora, Milano 
1 989, pp. 235, L. 1 9.000. 

* BALTHASAR STAEHELIN: «In ogni uomo 
Maria» - Editrice Ancora, Milano 1 988, pp. 182, L. 
1 5 .000. 

* GIACOMO ZANGA: «Aldo Capitini» - Bre.�ci 
Editore, Torino 1 988, pp. 215.  



INIZIATIVE 
MONASTERO TRERAVADA A SEZZE ROMANO 

Un «VJHARA» (monastero buddhista di tradizione theravada), con la guida spirituale di  Ajahn 
Sumedho, è attivo dal mese di  marzo a Sezze Romano, un centinaio di  ch ilometri da Roma e circa 150 
da Napol i. TI Vihara è diretto dal ven. T hanavaro Bhikkhu (Giuseppe Proscia), un · italiano che i n  
Inghilterra h a  frequentato i maestri Sumedho e Saddhatissa, diventando monaco nel 1979 e che torna 
in Italia dopo aver partecipato alla direzione di un monastero a Wellington (Nuova Zelanda) dal 1985 
al 1989. 

Il Vih ara di Sezze è pronto ad accogliere praticanti di vipas.<;ana ed altre persone comunque 
interes.<tate, anche come principianti, alla spiritualità buddhista. Si potranno avere colloqui con i 
monaci, insegnamenti di base, istruzioni .sulla meditazione ed anche partecipare per una o più giornate 
alla vita monastica quotidiana, nel suo al ternarsi di momenti meditativi, cerimonie, passeggiate 
solitarie, giardinaggio, studio individuale e collettivo, ecc. E' dispon ibile una bibl ioteca con libri e 
riviste in italiano, inglese e singalese. TI Vihara di Sezze è sorto con la collaborazione della Amba<;ciata 
di Sri Lanka, A.Me.Co. e Fondazione Maitreya; per il suo funzionamento il Vihara si affida alle offerte 
di quanti vorranno contribuire allo sviluppo d i  questa in iziativa. Più dettagl iate inform azioni, .  anche 
per raggiungere il  monastero, si possono avere telefonando al  mattino entro le  ore 8,30 al n. 
06/8927074 (Ignazio Calia). 

A.  ME. CO. DT R OM A  

L'associazione per la meditazione di consapevolez­
za «vipassana» (A.ME. CO.) annuncia le seguenti 
altività che si svolgeranno a Roma al circolo cultu­
rale «L'Orfeo» in vicolo d'Orfeo, 1, presso Borgo 
Pio (sala A), oppure alla scuola Yoga in via 
Marianna Dionigi, 1 7, terzo piano (sala B): 
6 aprile (20,30): intensivo di vipassana per prati­
canti non principianti condotto da Fred von A llmen 
(sala B); 
7 e 8 aprile (8,45-19) :  intensivo di vipassana per 
praticanti non principianti condotto da F red van 
Allmen (sala A); 
21 aprile ( 1 7,30): seminario teorico-pratico per 
praticanti condotto da Carlo Di Folca sul tema 
«La spiritualità di Meister Eckhart a confronto con 
la pratica della vipassana» (sala A); 
21-27 maggio:Ritiro urbano di vipassana e inqui­
ring per praticanti non principianti condotto da 
Christopher Titmuss (sala A); 
2 giugno ( 1 7,30): Seminario teorico-pratico per 
praticanti condotto da Mauro Bergonzi sul tema 
«Contaminazioni mentali ( asava) e pratica medita­
tiva: temi dai discorsi del Bwldha» (sala A); 
9 giugno ( 1 7,30): Seminario teorico-pratico 

·
per 

praticanti condotto da Fausto Guareschi sul tema 
«introduzione allo 'Zen» (sala A). 
Per prenotarsi telefonare al  n. 0613610123 prima 
delle 8,15 o la sera; la prenotazione è sempre ne­
cessaria e si accetta solo a decorrere da un mese 
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prima dell'iniziativa alla quale si intende parteci­
pare. 

ISTITUTO TSONG KHAPA - POMAIA 

Programma di primavera: 
12- 1 6  aprile: Mahamudra, con il gheshe Ciampa 
Gyatso; 
16-22 aprile: Aromaterapia, con .Susanna Fischer -
Rizzi; 
19-23 aprile: lkebana, con Jenny Banti Pereira; 

27 aprile - 6 maggio: ritiro di vipassana per prati­
canti non principianti condotto da Corrado Pensa; 
1 1 - 13 maggio: Mandala, simbolo e provenienza, 
con !sia Osuchowska; 

18-20 maggio: ritiro con il gheshe Ciampa Gyatso 
sul tema: L'inevitabile passaggio della morte; 
18-20 maggio: canto armonicale con Matteo Silva; 

26-27 maggio: Tai-chi con Shin Dae Woung; 

1 - 2 1  giugno: corso di Ciu-len, diretto da Claudio 
Cipullo; 

10-19 agosto: Le pratiche preliminari Jenang di 
Vajrasattva e Jenang di Lama Tsong Khapa espo­
ste e commentate dal gheshe Ciampa Lodro. · 
Ricordiamo che dal 13 al 16 settembre si riunirà 
nell'istituto la XV Assemblea Generale dell'Unione 
Buddhista Europea, con la partecipazione di dele­
gazioni provenienti da paesi dell'Europa Occiden­
tale e Orientale, in rappresentanza di tutte le tradì-



zioni buddhiste. Sàranno presenti numerosi maestri 
europei ed asiatici, monaci e laici. Questa assem­
blea è aperta a tutti. 
Informazioni: tel. 0501685654 . 

NUOVO CENTRO ZEN SOTO A MILANO 

Si è recentemente aperta a Milano una sezione del 
Tempio Fudenji diretto dal maestro Taiten 

· Guareschi. Questo nuoyo centro si troYa in Yia Col 
di Lana 6/B. Sono preYiste sedute quotidiane di 
pratica zen, anche per principianti. Ogni mercoledì 
sera (ore 20) e giovedì mattina (ore 6) la. sessione 
di meditazione sarà · guidata .ial maestro 
Guareschi. 
Informazioni: te/. 0218392018 oppure 0219987169 
(la sera). 

TEMPIO FUDENJI - SALSOMAGGIORE 

21-22 aprile: Sesshin Zen per principianti con il 
maestro Fausto Guareschi,' 
4-6 maggio: Shiatsu-sesshin, tre giorni di pratica e 
studio della massoterapia shiatsu, diretto dal grup-
po di terapia di Fudenji; .· 
12-13 maggiò: Secondo congresso nazionale 
dell'Unione Buddhista Italiana e celebrazione della 

. festa del VESAK al Palazzo dei Congressi di 
Salsomaggiore e al Tempio (vedi programma a 
parte); · . 
14-18 maggio: incontro· sul tema «Lo Zen e la for­
mazione manageriale» con un seminario di forma­
zione per manager (all'Abbazia Benedettina di 
Torre Chiara); 
15 giugno: inizio della Grande Sesshin d'Estate a 
Fudenji, che si estenderà fino al 15 settembre, su·d­
divisa in periodi di 10 giorni. 
lnformaziorii: lei. 0524166667 (ore 9-D). 

CORSO DI ZEN A VELLETRI 

li Dofo Zen di Roma, in fase di riorganizzazione, 
promuove per i giorni 26 e 2 7  maggio a Velletri u­
na sesshin di Soto Zen diretta dal maestro Fausto 
Guareschi del Tempio Fudenji. Maggiori informa­
zioni si possono avere te(efonando in ore d'ufficio 
al n. 06154853373, oppure di sera al n. 
0618317608. 

CENTRO TSONG KHAPA - VILLORBA 

Programma di primavera: 
22 aprile (ore 15,30): Corso di Tai-chi con Gudo· 
Bozak; 
28 aprile: Meditazione sul Lam-rim e gruppo di 
studio sulla vacuità (dalle ore 18 ); . 
5-6 maggio (ore 18): inizio del corso sulla Maha­
mudra condotto dal gheshe Thamtog Rimpoce; 
13 maggio (ore 15,30): corso di Tai-chi con Gudo 
Bozak; · 

18-20 maggio: ritiro di purificazione «Nyu-ne», in-
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centratò sul Bud<f.ha della Compassione, condotto 
dal pomeriggio del 18 da Valentino Giacomin; 
26-27 maggio (ore 18): inizio del corso su «Mente 
e suo funzionamento» condotto dal gheshe Ciampa 
Gyatso; 
2 giugno: Meditazione ·sul Lam-rim e gruppo di 
studio sulla vacuità, con inizio dalle ore 18; 
3 giugno (ore 15;30): .corso di Tai-chi con Gudo 
Bozak; ' 

9-10 giugno (dalle ore 18 del giorno 9): continua­
zione del corso sulla Mahamudra condotto dal 
gheshe Tham.tog Rimpoce. 
Informazioni: Centro Lama Tsong Khapa - Piazza 
V. Emanuele, 18 - Villorba (Treviso) - tel. 
04221928079 (ore 12,30�13,30 e 19-20). 

CENTRO SAKYA CHOLING - TRIESTE 

/Ilei giorni 1, 2 e 3 giugno il ven. lama Sherab 
Gyaltsen dirigerà un seminario sulle 37 pratiche 
del Bodhisattva con iniziazioni di Vajrasàttva e di 
Cenresi. Proseguono intanto nel centro 'i seguenti 
incontri seltimanali: domenica, ore 9: meditazione 
Samadhi; lunedì, ore 20,30: meditazione; venerdì, 
ore 20,30: studio. 
Informazioni presso il centro: via Marconi 34, tel. 
0401571048 . 

PSICOLOGIA E BUDDHISMO A MILANO 

Il centro Studi Transpersonali e il centro Maitreya 
di Milano organizzano per il 2 giugno a Milano 
nella sala del Grechetto (via Francesco Sforza 6, 
metrò S. Babila) un cònvegno sul temei: «Scienze 
della mente: psicologia e buddhismo». Questa 
iniziativa si rivolge sia ai praticanti buddhisti che 
agli operatori del campo psicologico e a quanti 
sono interessati al tema, al di là delle polemiche 
tra culture e scuole diverse. 11 convegno si svolgerà 
dalle 9 alle 13 e dalle 14,30 alle 19. 
Sono previsti interventi di: Tensin Gompo, lama 
tibetano; Flavio Pelliconi dell'U BI; Adalberto 
Bonecchi, . direttore del centro Studi Tran.Sperso­
nali; Laura Boggio Gilòt, presidente dell'Associa­
zione di Psicologia Transpersonale; Giovanni 
Callegari del Laboratorio di formazione psicoana­
litica; Paolo Fenoglio, filosofo e saggista; Andrea . 
Bocconi dell'Istituto di Psicosintesi; Fausto Taiten 
Guareschi, maestro del Monastero Fudenji. 
Informazioni: tel. 02132 70538. 

CENTRO RABTEN GHE-PEL-LING - MILANO 

Questo è il programma delle prossime attività: 
29 aprile: «La dimensione transpersonale: psicolo­
gia ed esperienza religiosa», conferenza di Adal-
berto Bonecchi; 

· 

27 aprile-i maggio: Ritiro di Lunga Vita e pacifi­
cazione su Tara Bianca, con il · Gheshe Tenzil, 
Gompo (in una lçcalità de/la Valtellina); 



4-6 maggio: ritiro sull'aspetto illuminato di Cen­
resi e spiegazione del mantra «Om mani padme 
hum», con il gheshe Tenzin Gompo; 
18-20 maggio: «il cantico delle Quattro Consape­
volezze», con Thalthog Rimpoce; 
8-10 giugno: meditazioni quotidiane, guidate dal 
gheshe Tenzin Gompo; 
15 giugno: A rte e cultura tibetana, con Chodup 
Tzering; 
22-24 giugno: iniziazione di Vajrayoghini, con 
Thamthog Rimpoce; 
6 luglio: cerimonia dell'offerta. 
Informazioni: lei. 02189401254 oppure telefono 
02166011500. 

CENTRO MILAREPA - VAL DELLA TORRE 

Il programma di primavera comprende le seguenti 
pratiche: 
14-15 aprile: ritiro di Dorje Sempa secondo i quat­
tro tantra con inizio alle ore 9,30 di sabato 14; alle 
ore 14 di lunedì 1 6  si riunirà l'assemblea dei soci 
del centro Milarepa; 
28 aprile-I maggio: meditazione di Shinè sugli ele­
menti, con inizio alle ore 9,30 di sabato 28; 
13 maggio: meditazione Shinè sugli elemenJi e in­
segnamento; 
19-20 maggio: «Unione dei rari e sublimi», pratica 
di Guru Rimpoce (Padma Sambhava); 
3 giugno: meditazione di Shinè sugli elementi; 
10  giugno: meditazione di Shinè sugli elementi e 
insegnamenti; 
16 e 1 7  giugno: insegnamento sulle pratiche preli­
minari speciali e Dorje Sempa secondo le quattro 
classi di tantra. Il centro Tai di Torino (via S. 
Secondo 62, terzo piano) ospiterà nei giorni IO, 17, 
24 e 31 maggio, sempre dalle ore 20.30, una ses­
sione di meditazione di Shinè sugli elementi. 
Tutte le pratiche, i ritiri e gli insegnamenti sono di­
retti dal lama residente Gian-Ciub Sondup. 
Informazioni: te/. 0!119689219. 

ASSOCIAZIONE M A HAYA:\'A - PADOVA 

Dal 27 al 29 aprile sarà ospite dell'Associazione il 
gheshe Ciampa Gyatso, che darà insegnamenti sul­
la legge del Karma. 
Dal 15 al 1 7  giugno il lama Thamthog Rimpoce di­
rigerà un corso su «Il processo della morte e della 
rinascita». Informazioni. 049142620. 

VJPASSANA A CAPIZZONE 

Un nuovo corso di meditazione vipassana come in­
segnata da SN. Goenka si svolgerà a Capizzone 
(Bergamo) dal 10 al 20 maggio; sarà guidato da 
un discepolo di Goenka. Informazioni: Pierluigi 
Confalonieri, via Martinelli 64, Cinisello B .  
(Milano), te/. 0216600214. 
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RITIRO IN FRANCIA CON NHAT HANH 

Il monaco vietnamita Thich Nhat l/anh guiderà un 
ritiro sul Sutra della stabilizzazione dell'attenzione 
nel suo centro in Francia dal 6 al 29 giugno; il 
centro si trova al «Village des pruniers - Meyrac, 
47120 Loubès-Bernac», tel. 53947540 con prefisso 
0033. Per prenotarsi, rivolgersi ad Annabel Laity, 
all'indirizzo del centro. 

CHALET MAITREY A - ARVJLLARD 

Lo chalet Maitreya presso l'Istituto Karma Ling di 
A rvillard (Francia, Savoia) è a disposizione gratui­
ta dei praticanti italiani di qualunque tradizione 
buddhista, per periodi di ritiro o pratiche spiritua­
li, secondo gli insegnamenti del proprio maestro, 
oppure partecipando ai programmi del Karma 
Ling diretto da Lama Denis. 
Tra le prossime attività del Karma Ling segnalia­
mo: ritiri di nove giorni dal 13 al 22 aprile, dal 24 
al 27 maggio, dal 2 al 10 giugno, dal 30 luglio al 5 
agosto, dall'B al 16 settembre. ll 5 e 6 maggio è in 
programma un insegnamento di D agpo Rimpoce 
sul tema: la pratica del Dharma in Occidente. 
Per informazioni e prenotazioni: lstitut Karma 
Ling, Chartreuse de Saint llugon, 73110 Arvillard 
(France), te!. 003317965672. 

VIAG G I  IN INDIA 

Il centro Karma Choling, in collaborazione con l'a­
genzia Arei/Crescere di Castagneto (Modena) or­
ganizza tre viaggi in India per incontri con il bud­
dhismo tibetano. Questo è il programma: 
1 )  Dal 28 luglio al 16 agosto: Ladak, Lahun, Spiti, 
nel cosiddetto piccolo Tibet; 
2) Dal 21 agosto al 6 settembre: nella regione 
Il imachal Pradesh, tra i lama tibetani e il loro po­
polo; 
3) Dal/' I I al 22 settembre: Bodhgaya e Benares, 
seguendo il percorso del Buddha. 
Per informazioni ed iscrizioni rivolgersi al centro 
Karma Choling, A ia di Mortale 1 95 - 41020 
Castagneto (Mo). 

CONFERENZA TRANSPERSONALE 
EUROPEA 

Dal 19 al 23 agosto al Palazzo dell'Università di 
Strasburgo (Francia) si terrà la seconda Con­
ferenza europea di psicologia transpersonale. La 
conferenza sarà organizzata con simposi su diversi 
argomenti, fra cui: il transpersonale in psicotera­
p ia, arte e creatività, il buddhismo, il sufismo, lo 
yoga, lo stato di trance, stati non ordinari di co­
scienza. Saranno lingue ufficiali della conferenza il 
francese, l'inglese e il tedesco. 
Per iscrizioni e informazioni: CERC, 4 rue Louis­
A rmand, 92600 À snières (France) - tel: 47910910. 



LETTERE A «PARAMITA» 

LE PREVENZIONI DI ECO 

Mi riferisco all'articolo di Umberto Eco La posi­
zione del loto e il mistero della croce, comparso 

sull'Espresso del 28/1/1990 e in particolare al se­

guente passo: «Tuttavia le tecniche di meditazione 

orientale tendono a usare il corpo per provocare una 
sorta di annullamento della sensibilità e della volon­

tà, in cui il corpo e con esso il dolore e le miserie 

della nostra natura m ateriale, vengono dimenticati». 

Studio da parecchi anni le discipline rel igiose o­

rientali e non mi risulta che esse vedano le cose nel 
modo indicato da Eco. Nelle grandi tradiziorù spiri­
tuali asiatiche, infatti, come dcl resto in quelle occi­
dentali, la meta da raggiungere è il sommo bene e a 
tale scopo è ritenuto necessario un radicale appro­

fondimento della sensibilità e un rafforzamento del­
la volontà. non già un loro annullamento, come vor­

rebbe una interpretazione ormai superata dell'Orien­
te religioso, interpretazione scienti ficamente infon­
data oltre che prevenuta in chiave eurocentrica. Che 

poi il processo di trasformazione interiore possa, per 

alcuni individui, passare attraverso stadi estatici nei 
quali la sensibilità corporea è momentaneamente so­
spesa, come può anche accadere nella contemplazio­

ne cristiana, è vero. Ma si tratta. appunto, di fasi 
transitorie che i testi e i maestri ammoniscono a non 
confondere con il fine. Inoltre le tradizioni orientali 

reputano che «il dolore e le miserie» non siano af­
fatto da dimenticare ma che. al contrario, siano da 
accogliere come lievito fondamentale dcl lavoro in­

teriore. A queste tradizioni, infine, non sembra man­

care quell'elementare buon senso psicologico che 

ravvisa proprio nel desiderio infantile di ignorare il 

dolore una fonte maggiore di sofferenza. Di conse­
guenza, a mc pare che l'intera argomentazione che 

regge l'articolo di Eco, basata com'è su una lettura 

oltremodo discutibile della spiritualità asiatica, non 
sia molto fondata. 

Corrado Pensa - Roma 

t:N MESSAGGIO DALL'ORIENTE 

E' significativo che l 'intervento dcl Cardinale 

Ratzinger sui rapporti fra preghiera cristiana e prati­
che meditative orientali abbia richiamato anche l'at­

tenzione di letterati italiani che si tengono di solito 

lontani dalle questioni sollevate dal Cardinale. M i  
riferisco a quanto hanno scritto Umberto Eco su 
«L'Espresso» e, più recentemente, Alberto Bevi­
lacqua sul «Corriere della Sera» (dcl 16/2/90). Mi 
sembra però che Eco - forse tuttora frastornato dalla 
cronaca nera o occultistica del medioevo europeo, 

che ha saputo strntturarc con tanto successo edito­

riale - abbi a l iquidato la cultura orientale con una 

certa superficialità, senza cogliere il significato e le 

prospettive dcl suo attuale incontro con la nostra 

cultura. 

Più stimolante è invece il discorso dello scrittore 

Bevilacqua, che, pur prendendo atto delle perplessi­
tà che può suscitare tra la  gerarchia vaticana l'in­
gresso di pratiche orientali nei conventi cattolici , re­
cepisce dall'Oriente anche il messaggio che l'auten­

tica via di s alvezza sta nella conoscenza, « . . . la co­
noscenza, in se stessi, della dinamica misteriosa, m a  
coerente delle emozioni e dei sentimenti. Una dina­
mica che si pone come oggetto nuovo d'analisi e può 

salvare dalla fuga neutrale, dal nichilismo della fe­
de, coloro che, intendendo la suggestione della spiri­

tualità d'Oriente, finiscono per intendere e frainten­
dere al tempo stesso». 

Una riflessione su queste frasi ci sarà molto utile e 

potrebbe forse giovare anche a Umberto Eco. 

Vittorio Coll ina - Torino 

Esprimianw le fraterne condoglianze di PARAMlTA al nostro collaboratore Flavio Pellicani di 
Milano per la perdita della madre. 
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Gli autori di questo quaderno 
Ajahn Chah: tra i più qualificati maestri di meditazione buddhista di tradizione thcravada, fondatore del 
monastero Wat Pah Pong in una foresta della Thailandia. 

Edmondo d'Alfonso: impegnato in ricerche culturali e religiose, collabora con il Centro inter-religioso 
Henri Le Saux di Milano . 

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

Luigi Martinelli: ingegnere, autore di pubblicazioni sul buddhismo, nel 1 964 ha fondato l'Associaz
�
ione 

Buddhista Italiana, che ha dotato di ima pagoda nell'aretino, decorandola con mosaici ·sul Dharma. 

M ichele Minutiello: laureato in. 
Storia Orientale, si interessa alla dot trina e alla pratica del buddhismo; ha in 

·programma di svolgere il Dottorato di ricerca (Ph. D.) in studi buddhisti all'Università di Delhi. 

Corrado Pensa: ordinario di Religioni e Filosofie dell'India e. dcll'E
.
stremo Oriente all'Università di Roma 

. 

«La Sapienza», insegna vipassana in Italia, negli S tati Uniti e in Nord-Europa; è presidente dell'associazione 
per la meditazione di consapevolezza (A.Mc.Co.) di Roma. 

Massimo Recàlcati: docente di filosofia e storia, ha pubblicato diversi articoli di filosofia contemporanea e 
di psicoanalisi su riviste specializzate e su volumi collettanei. 

Arcangela Santoro: _professore. a.�sociato di Archeologia e Storia ddl'Asia Centrale all'Università di Roma 
«La -S apienza», collabora a riviste scientifiche intema.zionali; autrice - con Mario Bussagli dcl libro 
«Architettura Orientale». 

· · · · · 

Terizin Gyatzo: è il XIV Dalai Lama, massimo rappresentante rel ig ioso e politico dcl popolo tibetano; co­
stretto all'esilio dal 1959, ha sempre auspicato un accordo con Pckino per l'autonomia del Tibet; è impegnato 
in tutto il mondo come m aestro d_i buddhismo tibetano; apostolo della non-violenza, ha avuto il «Nobel per la 
pace» nel 1 989. 

· 

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

· 

Uchiyama Roshi :  nato a Tokio nel i9]0, laureato in filosofia occidentale alla Waseda University, è monaco 
zen dal 1941 ; at1tÒre di molte opere, fra cui «La realtà delloZazen» e «Istruzioni a un cuoco zen», pubblicate 
da Ubaldini. 

· 
· 

· 

STU DIO DI KUNDALINI YOGA - TERAPIA 

Sedute individuali e a coppie solo per appuntamento 

CORSO DI KUNDALINI YOG A  
. PER PRINCI PIANTI 

(ogni  giovedì dal le ore 2 1  a l le 22) 

Al ci rcolo « L'Orfeo » ,  vico lo d'O rfeo 1 ,  Roma 

D I R ETTO DA GURU MEHER S.K. 

Tel . :  06/6542222 -
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