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Il Paticcasamuppada 

4. Na1narupa, �I nome e la forma 
di Maria Angela Falà 

Nel precedente quaderno abbiamo visto che 
quando la coscienza, agente attivo del processo 
di rinascita, spinta dalle forze karmiche 
(sankhara) e dall'ignoranza (avidya) «Scende nel 
grembo materno» (S II, 63) si ha l'origine di w1 

nuovo namarupa ovvero di un nuovo essere. 
Questo è il quarto anello della catena del 

paliccasamuppada ed è l'individuo nella sua 

interezza psicofisica. Da una parte troviamo 
l'elemento materiale (rupa) ossia i quattro 

grandi clementi con cui viene edificato il cor­

po, e che vedremo poi dettagliatamente, dall'al­
tra troviamo l'elemento propriamente mentale 
(nama) che viene suddiviso in diversi fattori: 
vedana, sanna, cetana, phassa, manasikara; 
ossia «Sensazione, percezione, volizione, con­
tatto, attenzione». 

Anche quando abbiamo parlato dei cinque 
skandha, ossia dei cinque aggregati che, secon­

do la tradizione buddhista, compongono l'indi­

viduo umano, abbiamo trovato menzionati que­

sti fattori: l'elemento materiale e i quattro ele­
menti mentali, vedana, sanna, sankhara e v i n­
nana, che venivano considerati la parte nama o 
mente. Nella catena del paticcasamuppada tro­
viamo una leggera diversificazione dell'ele­

mento nama in quanto si aggiungono cetana, 
volizione, che però rientra all'interno dei 

sankhara (l); phassa, il contatto e manasikara, 
l'attenzione, che non sono altro che una diffe­
renziazione delle attività del vinnana. 

Vinnana e namarupa si collegano tra loro 

così strettamente da risultare pressoché identi­

ci. Vengono infatti paragonati a due fasci di 

canne che per reggersi si appoggiano in cima 

l'uno contro l'altro; se uno viene tolto, necessa­
riamente l'altro cade a terra. 

«Discepoli, proprio come due fasci 
di canne stanno in piedi sostenendosi 
l'un l'altro, così la coscienza dipende 
da nome e forma e nome e forma di­
pende dalla coscienza, e le sei basi sen­
soriali da nome e forma (seguono gli 

altri nidana secondo l'ordine tradizio­

nale, n.d.r.) . Ma, discepoli, se uno di 
questi due fasci viene tolto, l'altro cade 
a terra e se l'ultimo viene tolto, il pri­
mo cadrà ugualmente. Proprio così, 

discepoli, con la cessazione di nome e 
forma cessa la coscienza, con la 

cessazione della coscienza, nome e for­
ma cessano, con la cessazione di nome 
e forma, le sei basi sensoriali cessano. 
E così si arriva alla cessazione dell'in­
tera massa di sofferenza» (SII, 114). 

L'interdipendenza tra vinnana e namarupa è 
un corollario della mutua dipendenza tra nama 
e nipa in senso buddhistico. La forma (rupa) 

può assicurare una base alla coscienza solo in 

collaborazione con l'elemento nama, che, tra 
l'altro, a sua volta non è che una differenzia­
zione della coscienza stessa. Per cui si può dire 

che il vinnana si sviluppa e si differenzia nei 
fattori del namarupa, ma allo stesso tempo co­
struisce su questi medesimi fattori dei quali è 
costituito. 

Vediamo ora i vari fattori che compongono 
il namarupa, l'uomo nella sua unità psico-fisi­
ca, oltre la quale, secondo la do

.
ttrina dell' a­

natta, non vi è un'anima o un io sottostante. 

Iniziamo dall'aspetto fisico, la parte rupa (2). 

«l quattro grandi elementi e la for-



ma materiale che da essi dipende -
questo è detto rupa» (S II, 2). 

E' la parte più visibile, subito percepita dai 
sensi. «Quanto poco la conosciamo in realtà. 
Superficialmente possiamo controllare il cor­

po: si muove e agisce secondo la volontà co­
sciente, ma ad un altro livello, tutti gli organi 
interni funzionano fuori dal nostro controllo; a 

un livello più sottile, non conosciamo nulla, in 
effetti, delle incessanti reazioni biochimiche, 
che avvengono dentro ogni cellula del corpo. 
Ma questa non è ancora la realtà ultima dcl fe­
nomeno materia: in definitiva il corpo, che 
sembra solido, è composto di particelle subato­
miche e di spazi vuoti: persino queste particel­
le subatomiche non hanno una reale solidità, 
nascono e spariscono continuamente, sono un 
flusso di vibrazioni. Questa è la realtà ultima 
del corpo, di tutta la materia, scoperta dal 
Buddha duemilacinquecento anni fa . . . Egli 
scoprì che l'universo materiale è composto di 
particelle, chiamate, in pali, kalapa, o «unità 
indivisibili». Queste unità mostrano le qualità 
fondamentali della materia nelle loro infinite 
variazioni: massa, coesione, temperatura e mo­
vimento (3). Si combinano per formare struttu­
re che sembrano avere una qualche permanen­
za. Ma, di fatto, queste sono tutte composte da 
minuscoli kalapa, che sono in uno stato di con­
tinuo sorgere e sparire. Questa è la realtà ulti­
ma della materia: un costante flusso di onde o 
particelle. Questo è il corpo che chiamiamo: 
'me stesso' (4)». 

Gli elementi materiali appaiono quindi sotto 
forma di kalapa, che ne contengono le varie 
peculiarità e sono causati dal karma, dalla co­
scienza, dal calore e dal nutrimento. Il karma 
condiziona l'organismo fisico al momento dcl 
concepimento, la coscienza non solo influenza 
la materia, ma può anche produrre fenomeni 

materiali come le malattie psicosomatiche o fe­
nomeni come la telecinesi, la levitazione o più 
semplicemente è responsabile delle azioni, del­

le parole ccc.; il calore è presente in tutta la 
materia vivente, e senza l'appropriato nutri­
mento nessun essere vivente può sopravvivere 
e accrescersi. 
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Il nostro corpo quindi è composto di questi 
clementi come tutto quanto di vivente ci cir­
conda; non c'è quindi, secondo il Buddha, una 
reale differenza tra noi e il mondo esterno dal 
punto di vista della composizione materiale. 
Come i fenomeni esterni sono un composto di 
vari elementi, così anche l'uomo è un compo­
sto di vari elementi fisici a cui si aggiungono i 
fattori mentali (5). 

Una meditazione sul corpo è quella di divi­
derlo nei quattro clementi primari che lo costi­
tuiscono per dissolvere l'illusione della sua 
compattezza. Nel Mahasatipatthana Suita tro­
viamo: 

«E ancora, praticanti; uno riflette 

su questo stesso corpo comunque esso 
sia collocato o disposto, riguardo ai 
suoi elementi primari: in questo corpo 
ci sono l'elemento terra, l'elemento ac­

qua, l'elemento fuoco, l'elemento aria. 
Come se un esperto macellaio o il suo 
apprendista, avendo macellato una 
vacca e avendola divisa in parti, fosse 
seduto alla congiunzione di quattro 
strade maestre, così appunto un mo­

naco riflette su questo stesso corpo: in 
questo corpo ci sono l'elemento terra, 
l'elemento acqua, l'elemento fuoco e 
l'elemento aria». 

Il macellaio pensa in termini di vacca fino a 
che la carcassa dell'animale macellato è intera, 
ma, non appena viene smembrata, non ha più 
l'idea di 'vacca' bensì subentra quella di 'carne'. 
Quando siede all'angolo della strada non pensa 
di vendere la 'vacca', ma semplicemente 'car­
ne'. Nello stesso modo se uno riflette sul corpo, 
scindendolo nelle parti che lo compongono, 

scompare la percezione della 'persona', rim­
piazzata dalla percezione degli elementi che la 
compongono. 

Lavorando sulla realtà composita e in conti­
nuo cambiamento dcl nostro corpo, possiamo 
ottenere di: liberarci dai complessi di superio­
rità o inferiorità, relativi al corpo; adottare un 
atteggiamento aperto nei confronti degli altri 



senza viziarli né molestarli; osservare il nostro 
destino fisico - vecchiaia, malattia, morte - con 
realismo e distacco; riuscire a comprendere 
profondamente la realtà dell'anatta, della man­
canza di un'unità soggiacente ai fenomeni. 

Passiamo ora all'altro elemento: nama, i 
processi psichici. 

Sebbene la mente non possa essere nè vista 
né toccata, in realtà ci sembra ancor più inti­
mamente connessa con noi che non l'elemento 
fisico. Possiamo infatti pensare a un'esistenza 
futura senza il corpo, ma non possiamo certo 
immaginare tale nuova esistenza senza la men­
te! In realtà la conosciamo ben poco e, soprat­
luLLO, non siamo in grado di controllarla. Il no­
stro dominio sulla mente conscia è assai debo­
le, ma la parte inconscia sembra addirillura 
fuori del nostro potere, piena di forze che non 
possiamo controllare o che non riconosciamo. 

Il Buddha esaminò con grande perizia il 
funzionamento della mente, individuandone i 
vari· meccanismi con un'analisi estremamente 
precisa e accurata che, ancor oggi, può essere 
bene utilizzata da chi si interessa specificata­
mente dello studio della psiche (6). 

Abbiamo già esaminato il funzionamento 
della mente quando abbiamo passato in rasse­
gna gli skandha (vedi PARAMITA 26, 27, 28, 

29, 30). Riprendiamo ora brevemente questi 
punti, che svilupperemo ulteriormente quando 
tratteremo gli anelli seguenti del paticcasamup­
pada, che riguardano direttamente la teoria del­
la conoscenza e come questa ci porti all'attac­
camento e al divenire. 

Il primo processo conscio, la coscienza, è la 
parte ricettiva della mente, l'atto di conoscenza 
indifferenziata; registra i fenomeni, riceve il 

(I) I sankhara sono definiti sancetana, ossia vo­
lontà, intenzione, vedi S III, 60. 

(2) Per una definizione di rupa si può anche ve­
dere PARAMITA 26. 

(3) Gli clementi costitutivi l'universo sono i quat­
tro grandi clementi (mahabhuta) e gli elementi se­
condari (upadayarupa) suddivisi in quelli causati di­
rettamente e quelli causati indirettamente. Una de­
scnz1one completa di tutti si ritrova 
nell'Abhidharma. 

(4) W. HART, L'arle di vivere, la meditazione 
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materiale dall'esterno, annota i dati grezzi sen­
za definirli o dare giudizi. Il secondo processo 
è la percezione, l'ano di riconoscere. Ha la fun­
zione di riconoscere i dati pervenuti, di analiz­
zarli, eticheu.arli e valutarli in modo positivo o 
negativo. La parte successiva è la sensazione. 
Certo, nel momento in cui si ricev� un date, 
già la sensazione entra in azione, ci dà i! :.-:­

gnale che qualcosa è avvenuto, ma finché que­
sto qualcosa non viene analizzato e giudicato, 
essa rimane neutra. Ma, una volta che ai dati 
ricevuti si unisce una valutazione (sanna), la 
sensazione, influenzata da tale valutazione, di­
venta piacevole o spiacevole. Se la sensazione 
è piacevole, prende forma il desiderio di pro­
lungare o intensificare l'esperienza, se è spia­
cevole, il desiderio di fermarla. La mente quin­
di reagisce (sankhara). Vediamo questo mecca­
nismo in azione: per esempio quando l'occhio 
funziona nonnalmente e si vede una persona, 
sorge la coscienza visiva. Quando tale persona 
è riconosciuta come «amico» con connotazioni 
positive, nasce una sensazione piacevole e si i­
nizia a provare piacere e subito segue una rea­
zione di contentezza, felicità ecc. Al contrario, 
se tale uomo è riconosciuto come «nemico» con 
connotazioni negative, nasce una sensazione 
spiacevole e si reagisce cercando di allontanarsi. 

L'uomo, quindi, secondo il Buddha, è nama­
rupa, niente altro che l'unione di diversi ele­
menti fisici e psichici, che sorgono condiziona­
ti dalla coscienza. Nonostante le apparenze, o� 
gni essere umano è una serie di elementi sepa­
rali, correlati tra loro, in un processo che flui­
sce senza soluzione di continuità. Non c'è un 
«essere», solamente un flusso che va, un conti­
nuo divenire. 

vipassana come insegnata da SN. Goenka, New 
Delhi 1987, trad. it. Milano, Rizzali 1990, in corso 
di stampa, p. 23. 

(5) Nel Maharahulovadasulla (M. 63) il Bud dha 
spiega come i quattro grandi clementi siano da con­
siderarsi sia come costituenti l'interno del corpo che 
come elementi che costituiscono il mondo fenome­
nico nel suo complesso, sottolineando la fondamen­
tale identità tra elementi esterni ed interni. 

(6) Ricordiamo per esempio il grande interesse 
che la psicologia transpcrsonak ha mostrato per 
l'approccio buddhista alla pcrsomlità um ana. 



La natura della coscienza 

Questo Sutra, tratto dal Majjhima Nikaya !, 256, specifica il ruolo della coscienza all'interno della produ­
zione condizionata. Il Buddha è chiamato a chiarire al monaco Sati quale sia il ruolo della coscienza nel 
processo di rinascila e se veramente il Beato avesse detto che è la coscienza a trasmigrare da un corpo 
all'altro come se fosse un principio vitale che sopravvive alla morte e avesse quindi una esistenza indipendente. 
Il Buddha ribadisce che la coscienza non ha una esistenza autonoma, non è un ((io» che vede, sente, agisce; 
ribadisce cioè la dollrina dell'anatta (non-io). La coscienza nasce per effetto di certe condizioni: quando ci 
sono l'occhio e un oggelto visibile, nasce la coscienza visiva e così via per tutti gli altri sensi. Ogni cosa 
dipentk da una causa, nulla esiste di per sé. Il corpo, prosegue il Buddha, vive solo perché ha un nutrimento, 
altrimenti muore; il cibo è ingerito in quanto si ha fame, che è all'origine del nostro bisogno di mangiare, ed è 
causata a sua volta da una sensazione e questa dal contallo e così via, secondo la formula del 
paticcasamuppada, che il Buddha espone qui al completo. Ma il Buddha esorta anche a non indulgere a 
pensare a ciò che è stato o a ciò che sarà, ma a vivere sempre nel presente, nel qui-ed-ora; speculare e 
disputare sulla sopravvivenza della persona è solo tempo distolto al vero lavoro da fare su di sé per conseguire 
l'illuminazione. Infine il Buddha ricorda l'esigenza di realizzare la dottrina da se stessi, senza affidarsi 
ciecamente all'autorità di maestri: gli insegnamenti sono sempre da sotloporre al vaglio della propria 
esperienza. 

Una volta un certo monaco chiamato Sati, 
figlio di un pescatore, concepì una pericolo­
sa dottrina, dopo aver sentito asserire 
dall'Illuminato che la coscienza continua e 
che trasmigra, non essendoci differenza tra 
coscienza e trasmigrazione. Quando questo 
fu risaputo, diversi monaci andavano per 
ragionare con lui, ma egli rimaneva fermo 
nella sua idea. Così essi si recarono dal Bud­
dha e gli parlarono del problema. Il Buddha 
mandò un monaco ad invitare Sati a venire 
da lui. Quando Sati arrivò, l'Illuminato gli 
chiese: «Sei convinto della tua idea?» E Sati 
rispose: «Si, Signore». 

«Ebbene, - domandò allora l'Illuminato -
qual è dunque la natura di questa coscienza>>? 

«Signore, è ciò che parla, che sente, che 
sperimenta le conseguenze delle azioni buo­
ne e cattive». 

«A chi, sciocco, vai dicendo che io ho in­
segnato una dottrina simile? Non ho forse 
detto che la coscienza non è indipendente, 
ma che appare attraverso il paticcasamup­
pada e che la coscienza non sorge mai senza 
una causa? Tu mi hai mal compreso e tradi­
sci la mia posizione e così causi danno a te 
stesso». 

Poi, rivolgendosi ai monaci lì riuniti, il 

4 

Beato disse: «Qualsiasi forma di coscienza 
che sorge in dipendenza di una condizione è 
conosciuta con il nome di tale condizione. 
Così se ha provenienza dall'occhio e dipende 
dalla forma visibile, è conosciuta come co­
scienza visiva. Se deriva dall'orecchio e di­
pende dal suono, è conosciuta come coscien­
za uditiva. Se sorge dal naso e dipende dagli 
odori, è conosciuta come coscienza olfattiva. 
Se proviene dalla lingua e dipende dai sapo­
ri, è chiamata coscienza gustativa. Se nasce 
dal corpo e dipende dal contatto, è chiamata 
coscienza tattile. Se proviene dalla mente e 
dipende dai dharma, è chiamata coscienza 
del pensiero. E' come un fuoco che si chiama 
secondo il materiale che è servito da combu­
stibile: fuoco di legna, fuoco di sterpi, fuoco 
di paglia, fuoco di escrementi di mucca, fuo­
co di immondizia e così via ... Siete d'accordo 
che tutti noi siamo esseri viventi?» «Sì, 
Beato». 

«E siete d'accordo anche che gli esseri vi­
venti sono prodotti dal cibo»? «Si, Beato». 

«Siete d'accordo che quando il cibo viene 
a mancare anche l'essere vivente viene a 
mancare e muore»? «Sì, Beato». 

«E siete d'accordo che qualsiasi dubbio 
sull'affermazione "Gli esseri viventi sono 



prodotti dal cibo" provocherebbe perplessi­

tà»? «Sì, Beato». 
«Siete d'accordo che qualsiasi dubbio sul­

l'affermazione "Quando il cibo viene a man­
care, anche l'essere vivente viene a mancare 
e muore" provocherebbe perplessità»? «Sì, 

Beato». 
«E siete d'accordo che "Tutti noi siamo 

esseri viventi" è come le cose realmente sono 
e che ogni dubbio deve essere bandito»? «Sì, 

Beato». 

«Siete d'accordo che "Tutti gli esseri vi­
venti sono prodotti dal cibo e che quando il 

cibo viene a mancare, anche l'essere viene 
a mancare» è come le cose realmente sono e 
ogni dubbio deve essere bandito»? «Sì, 

Beato». 

«Ci sono quattro basi che sostengono tutti 
gli organismi e tutti gli esseri, sia quelli esi­
stenti ora che quelJi che ancora debbono ve­
nire ad essere. Queste basi sono: primo, il ci­
bo • grossolano e sottile - che sostiene il cor­

po; secondo il contatto; terzo la conoscenza; 
quarto la coscienza. 

Quale sostegno, quale origine, quale na­
scita, quale prodotto ha il cibo? Il cibo ha 

l'appetito come sostegno, l'appetito come o­

rigine, l'appetito come nascita, l'appetito co­
me prodotto. Che sostegno, che origine che 

nascita, che prodotto ha l'appetito? L'appe­
tito ha le sensazioni come sostegno, le sensa­
zioni come origine, le sensazioni come nasci­

ta, le sensazioni come prodotto. Che soste­
gno, che origine, che nascita, che prodotto 
hanno le sensazioni? Le sensazioni hanno il 
contatto come sostegno, il contatto come ori­

gine, il contatto come nascita, il contatto co­
me prodotto. Che sostegno, che origine, che 

nascita, che prodotto ha il contatto? Il con­

tatto ha i sei sensi come sostegno, i sei sensi 

come origine, i sei sensi come nascita, i sei 
sensi come prodotto. Che sostegno, che ori­

gine, che nascita, che prodotto hanno i sei 
sensi? I sei sensi hanno nome e forma come 
sostegno, come origine, come nascita, come 

prodotto. Che sostegno, che origine, che na­
scita, che prodotto hanno il nome e forma? 
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Il nome e la forma hanno la coscienza come 
sostegno, come origine, come nascita, come 

prodotto. Che sostegno, che origine, che na­
scita, che prodotto ha la coscienza? 

La coscienza ha le tendenze mentali come 
sostegno, come origine, come nascita, come 
prodotto. Che sostegno, che origine, che na­
scita, che prodotto hanno le tendenze men­
tali? Le tendenze mentali hanno l'ignoranza 
come sostegno, come origine, come nascita, 

come prodotto ... Le tendenze mentali sorgo­

no dipendendo dall'ignoranza, la coscienza 

sorge in dipendenza degli aggregati, il nome 
e la forma sorgono in dipendenza dalla co­

scienza .. ; (Si ripete la formula del paticcasa­
muppada). Questo è il sorgere dell'intera 

massa di sofferenza. In tal modo possiamo 
noi essere tutti d'accordo che eliminando 
completamente l'ignoranza, anche l'intero 
cumulo della sofferenza verrà a cessare. 

Ora, conoscendo e vedendo ciò, vorreste 
ritornare sul vostro passato per considerare 
se siete esistiti o no nei tempi andati o come 

siete esistiti o che cosa eravate o da che tipo 

di vita siete passati a un'altra? O vorreste 

per caso guardare al futuro con gli stessi 

sentimenti?» «No, Beato». 

«Sapendo e vedendo ciò, vorreste preoc­
cuparvi del presente, domandadovi se esiste­
te realmente, cosa e come siete, o da dove il 
vostro essere è venuto o dove andrà? O for­

se vorreste dire: "Noi non diciamo queste 
cose da noi stessi, ma per averle apprese da 

altri maestri e asceti?"» «No, Beato». «0 
forse vorreste cercare un altro maestro?» 

«No, Beato». 

«O invece vorreste andare a seguire riti, 

funzioni e manifestazioni di altri asceti o 

brahmani?» «No, Beato». 

«Voi affermate solo quello che avete visto 
e conosciuto da voi stessi?» «Sì, Beato». 

«Molto bene, amici. Io vi ho insegnato il 
Dharma immediatamente benefico, duratu­
ro, adatto a tutti, che conduce alla meta, che 
deve essere assimilato da ogni essere intelli­
gente». 



Dal Dhammapada 

9. Papa vagga, il canto del male 
a cura di Luigi Martinelli 

Il problema del bene e del male, per il bud­
dhismo, è notevolmente differente dal concet­
to cristiano, in quanto che, per il buddhista, 
non esistono realmente azioni, parole o pen­
sieri che siano male o bene per se stessi, ma 
esistono soltanto azioni, parole o pensieri giu­
sli o errati in relazione alle circoslanze ester­
ne del mondo relativo in cui queste azioni 
vengono compiute o quelle parole pronuncia­
te o quei pensieri concepili. Lo stesso atto può 
essere giusto o errato in dipendenza delle cir­
costanze in cui viene commesso. 

Occorre ricordare che per il buddhismo il 
mondo relativo delle cose impermanenti viene 
regolato nella sua illusorietà dalla legge di 
Causa ed Effetto o legge del Karma. Ogni at­
to, pensiero o parola agisce come causa per 
effelti che gli succederanno inevitabilmente e, 
a sua volta, sono l'effetto di atti o pensieri o 
parole precedenti che ne rappresentano la 
causa. Pertanto, risulta evidente che ogni a­
zione o parola o pensiero che si commetta po­
trà avere come conseguenza un'azione, una 
parola o un pensiero più o meno tendente alla 
Via della Liberazione indicata dal B uddha. 
Tutto ciò che farà tendere il complesso del 
nostro sé verso un rafforzamento dello stesso 
sé individuale ed egoistico o verso un aumen­
to dei desideri o attaccamenti sensuali o men­
tali o anche trascendenti; oppure verso un au­
mento della malevolenza o dell'odio per esseri 
animati o inanimati, sarà, per sua natura, in­
corretto perché porterà a maggiori sofferenze 
nel futuro sia in questa vila, sia nelle inevita­
bili rinascite causate da questi stessi desideri. 
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Tutto ciò che, invece, porterà verso una dimi­
nuzione dell'egoismo (cioè della idea della 
realtà del proprio sé) o verso una diminuzio­
ne dei desideri ed attaccamenti anche per co­
se apparentemente sante o profittevoli, o ver­
so una diminuzione della malevolenza e astio 
verso il prossimo animato o inanimato, sarà 
per sua natura giusto, salutare e corretto e ci 
avvicinerà al Cammino della Liberazione. 

Sono infatti queste tre fonti maligne ( Asa­
va) e cioè il desiderio bramoso (Lobha), la 
malevolenza o odio (Dosa) e la falsa opinione 
di sé o ignoranza (A vijja), le basi di ogni no­
stra sofferenza. Una volta che queste fonti 
maligne siano rimosse, automaticamente, co­
me l'acqua riempie il vuoto lasciato da una 
pietra rimossa sul fondo di uno stagno, sorgè­
ranno il non desiderio verso tutto e verso tutti 
( Adosa) e la saggezza intuitiva (Vijja) della 
conoscenza della falsa realtà di tutte le cose, 
compreso il nostro io, e della loro vacuità e 
impermanenza. Perciò, per il buddhista, la fe­
licità si può acquistare quando la mente e il 
corpo siano ben allenati ad eliminare ogni a­
zione, parola o pensiero per quanto piccoli 
che alimentino le tre fonti maligne indicate 
sopra, il che può essere fatto analizzando o­
gni atto, ogni parola e specialmente ogni pen­
siero che si compia, perchè divenga evidente 
se esso tenderà oppure no ad accrescere i no­
stri desideri, a diminuire i nostri malanimi o a 
rafforzare il nostro io personale. 

Per esempio, se un atto porta alla ricerca 
di una maggiore solitudine o alla rinuncia o 
diminuzione, senza però costrizione, di qual-



siasi tipo o quantità di cose desiderate, esso 
sarà certamente giusto, salutare, efficace e u­
tile per il buon Cammino, diminuirà senza al­
cun dubbio la sofferenza del nostro futuro e 
sarà, perciò, fonte di felicità. In caso contra­
rio, la sofferenza e l'insoddisfazione ne/futuro 
saranno per noi in aumento. 

Non è detto, però, che l'effetto di questi atti 
sia immediato; ché anzi, le risultanti buone o 
cattive, secondo la legge del Karma, possono 
avvenire in qualsiasi tempo futuro quando le 
circostanze esterne siano appropriate. I'erò 
gli effetti saranno sempre inevitabili e noi che 
ne abbiamo create le cause, dovremo soppor­
tare o goderne le conseguenze. Molte volte, 
infatti, si vedono persone che commettono atti 
notoriamente contrari alla Via del Nibbana e 
pur raccolgono una felice esistenza. Questo 
non vuol dire che non subiranno le conse­
guenze delle azioni incorrette che stanno fa­
cendo; vuol dire che, al momento, esse stanno 
godendo il risultato di azioni buone del passa­
to. Spesso si vede come, ad un tratto, la fortu­
na di queste persone improvvisamente cambia 
perchè il merito passato si è esaurito e comin­
cia l'effetto delle azioni non salutari che l'in­
dividuo ha commesso recentemente. 

Le strofe del testo di questo capitolo spie­
gano bene il succedersi di queste situazioni e 
la necessità di operare in modo corretto per 
evitare future sofferenze. 

Questa impostazione buddhista differisce 
notevolmente da quella cristiana, ove le azio­
ni, le parole e i pensieri buoni o cattivi sono, 
per così dire, già fissati e catalogati da una 
legge divina, e la trasgressione delle norme 
buone reca seco la punizione della Divinità. Il 
cristiano dovrà, pertanto, sforzarsi e costrin­
gere sé stesso ad eseguire o non eseguire cer­
te cose per timore di trasgredire le leggi di 
Dio. Questo anche se detti atti non abbiano u­
na ragione o conseguenza evidente per il no­
stro mondo relativo essendo, la punizione o il 
premio, generalmente assegnati in un mondo 
non umano dopo la morte del corpo fisico. 

Nel caso del buddhista, il non commettere 
un atto errato è dovuto alla persuasione ra-
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gionata e analizzata che questo atto porterà 
ad un danno futuro e, quindi, questo atto non 
verrà commesso naturalmente, come una per­
sona non mette la mano sul fuoco perchè sa 
che potrà bruciarla. Nel caso del cristiano è, 
invece, accentuata la necessità della 'obbe­
dienza anziché quella della convinzione speri­
mentale, obbedienza pronta all'obbligo o leg­
ge o ordine paterno di Dio, anziché prova 
pratica del male che può derivare dal trasgre­
dire questi comandamenti. 

L'etica cristiana del bene e del male è, per­
ciò, più semplice, dal punto di vista psicologi­
co, di quella buddhista; ma, essendo basata 
su una forte volontà di repressione del pecca­
to, può creare complessi di reazione, a volte 
anche molto violenti, per cui si notano, spes­
so, atti di ribellione contro le buone azioni e 
contro la via corretta. Questo difficilmente 
accade al buddhista, perché egli, è convinto 
sempre, per esperienza, di quello che sta fa­
cendo o pensando. Per lui non vi può essere 
reazione di fronte ai disastri della vita, anche 
se apparentemente ingiusti e acutamente do­
lorosi. Egli stesso si è creato quel risultato in 
epoche precedenti e a lui tocca sopportarli e 
cercare di creare un buon Karma per il futu­
ro, da contrapporre al cattivo Karma passato. 
Per il cristiano, invece, può accadere che ar­
rivi a pensare che Dio sia ingiusto o cattivo, 
se, dopo aver cercato sempre di eseguire la 
sua legge, la creatura si trova, come spesso 
accade, soggeua agli inevitabili mali della vi­
ta cioè dolori, malattie, vecchiaia, morte, etc. 

Dal punto di vista del rimedio contro un'a­
zione incorretta o peccaminosa, il cristiano si 
trova psicologicamente avvantaggiato, perché 
la sua fede gli permette un perdono della col­
pa, il che lo tranquillizza. E' questo un punto 
basico per cui le religioni di fede sono molto 
consolanti per coloro che sono deboli nel 
controllo di sé stessi e che hanno bisogno di 
fidare in un appoggio esterno di tipo paterno. 

La via buddhista del rimedio contro azioni 
errate commesse nel passato è certamente più 
difficile. Non c'è luogo, affermano infatti le 
strofe 127 e 128 del testo, ove ci sia la passi-



bilità di liberarsi dall'effetto dovuto ad una er­

rata azione. La legge del Karma è inesorabile, 

come � inesorabile la morte per ogni cosa che 
ha avuto una nascita. L'unica possibilità che vi 
è per controbilanciare una cattiva azione, cioè 
un cattivo Karma, e le sue conseguenze inevi­
tabili è quella di creare un buon Karma che a­
gisce, si direbbe scientificamente, in senso in­
verso, cioè creando un controeffetto. Per esem­
pio, di fronte ad un pensiero di malevolenza 
verso qualcuno che ci ha offeso, il creare un 
pensiero di benevolenza, di compassione o a­
morevolezza verso altri per cui non si simpatiz-

zi può agire come un controeffetto. 

Questa specie di bilancio nelle azioni, nelle 

parole e nei pensieri, è, certamente, più diffi­
cile a farsi che non il semplice rimorso e pen­
timento cristiano, ma, dal punto di vista della 
psicologia, risulta più consono per un uomo 
fatto più consapevole della propria esistenza 
e fatto più libero dell'uso delle proprie facol­
tà. Il libero arbitrio risulta, quindi, per il bud­
dhista, l'uso dell'elemento volontà in modo e­
lementare e ragionevole, rivolto ad agire sen­

za grandi sforzi e in maniera costantemente 
sperimentabile nel piano umano. 

116 

117 

118 

119 

120 

121 

Affrettatevi a fare il bene, 
mantenete la mente lontana dal male, 

Poiché facendo pigramente cose meritorie, 
la mente si diletta nel male. 

Se un uomo facesse il male, 
non dovrebbe farlo continuamente, 

Né mettere in quello anche l'intenzione; 
la sofferenza si accumula col male. 

Se un uomo facesse il bene, 
dovrebbe farlo con continuità, 

Ponendo in questo anche l'intenzione; 
la felicità si accumula coi meriti. 

Anche il malvagio può avere benessere, 
finché il male non matura, 

Ma quando matura il male, 
allora il malvagio ne vede i cattivi effetti. 

Anche il buono può avere disgrazie, 
finché il bene non matura, 

Ma quando matura il' bene, 
allora il buono ne vede i buoni effetti. 

Non trascurare il male dicendo: 
«Non a me questo verrà». 

La goccia, cadendo, 
riempie anche la brocca. 

Il malvagio si riempie del demerito 
che accumulò a poco a poco. 
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122 

123 

124 

125 

126 

127 

128 

Non trascurare il bene dicendo: 
«Questo a me non verrà». 

La goccia, cadendo, 
riempie anche la brocca. 

Il saggio si riempie del merito 
che accumulò a poco a poco. 

Come un mercante evita una via pericolosa, 
se ha piccola scorta e grandi ricchezze, 

Come chi ama la vita evita il veleno, 
così si dovrebbero evitare le malvagie azioni. 

Se non ci sono ferite sulle mani, 
le palme sopportano il veleno. 

Senza ferite, il veleno non ha effetto. 
Non c'è male nel non fatto. 

Sopra chi offende un uomo inoffensivo 
o un uomo puro e senza passioni, 

Su questo ignorante la sciagura si riversa, 
come una polvere sottile gettata contro vento. 

Alcuni rinascono da donna, 
altri, per cattive azioni, vanno in rovina. 

O vanno ad un cielo per felice cammino, 
Vanno al Nibbana quelli privi delle fonti del male. 

Né in cielo, né in mezzo al mare, 
né in cave di montagna che si vada, 

Non si troverà posto al mondo 
dove si possa esseri liberi da una cattiva azione. 

Né ili cielo, né in mezzo al mare, 
né in cave di montagna che si vada, 

.. , 
Non si troverà posto al mondo 

dove stare senza essere accompagnati dalla morte. 

I testi del DHAMMAP ADA con i relativi commenti sono ricavati dal libro 

«Etica buddhista ed etica cristiana» di Luigi Martinelli, che si può ricevere 

con il versamento di lire 10.000 sul conto corrente postale n. 25293507, 
intestato a «Luigi Martinelli, via Fra' Bartolom meo, 46 - Firenze». 
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Ostacoli e rimedi 
nella pratica del Tantra 

di Tenzin Gyatso, XIV Dalai Lama 

Questo articolo conclude l'insegnamento dato dal Datai Lama a Londra nell'aprile 

1988 e pubblicato su «The Middle Way» n. 6413, che ringraziamo per averci autorizza­
to la traduzione. Le precedenti parti sono pubblicale su PARA!VlffA 33 e 34. 

1. Chi pratica con serietà, dovrebbe impe­
gnarsi nelle meditazioni, mettendole in rappor­
to con i propri stati mentali e con i propri livel­
li di realizzazione. Dovrebbe essere sempre si­
curo che la propria meditazione sia libera dalle 
influenze dovute al torpore o all'eccitazione. 
Perché il più grande ostacolo per conseguire e 
mantenere la concentrazione su un punto è la 
presenza di distrazioni nella mente. In queste 
distrazioni sono inclusi stati mentali molto di­
versi, ma l'ostacolo più grande è rappresentato 
dall'eccitazione che sorge ogni volta che la 
mente si distrae a causa dcl desiderio per un 
oggetto. Per superare e contrapporsi alla sua 
influenza, si raccomanda ai praticanti di utiliz­
zare tecniche che allentano l'intensità della me­
ditazione, quali distogliere l'atlenzione dall'og­
getto esterno e così via, in modo da poter rag­
giungere un livello mentale più profondo. 
Poiché l'eccitazione mentale si manifesta quan­
do la mente è troppo all'erta o troppo agitata, 
una tecnica utile per superarla sta nel riflettere 
sulla natura insoddisfacente dell'esistenza, il 
che pennette di ridurre l'intensità dell'agitazio­
ne. In poche parole, l'eccitazione mentale arri­
va quando la meditazione è troppo intensa. 

Per essere concentrati su di un punto in mo­
do stabile, è anche necessario avere chiaro in 

mente l'oggetto, perché senza chiarezza non 
siete in grado di conseguire tale concentrazio­
ne, anche se siete capaci di stornare la vostra 
mente dagli oggetti esterni. Tale chiarezza è di 
due tipi: chiarezza della visione e chiarezza 
della esperienza soggettiva. Se la mente è agi-

• 
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tata, la sua chiarezza è interrotta. Quando vi 
impegnate nella meditazione su di un punto, 
giudicate da soli quali sono le condizioni della 
vostra mente, per vedere se siete troppo agitati 
o troppo rilassati. Esaminando costantemente il 
vostro stato mentale, diverrete capaci di colti­
vare una corretta concentrazione su di un pun­
to. Sia perché nella pratica dell'Anuttara Yoga 
Tantra (Yoga Tantra Supremo) vi considerate 
come una divinità in quanto speciale oggetto di 
meditazione e sia a causa dci vari punti del 
corpo su sui fissate l'attenzione, con la medita­
zione su un punto sarete capaci di muovere le 
sostanze sottili del corpo. Quando sarete in 
grado di mantenere un'immagine chiara della 
divinità centrata nella vostra mente per un lun­
go periodo, riuscirete ad impedire al vostro 
senso normale, legato alla vita ordinaria, di 
sorgere e avrete un senso di orgoglio divino. 
Durante questi livelli di meditazione, è molto 
importante riaffermare continuamente la vostra 
consapevolezza della vacuità. Se con attenzio­
ne seguite in tal modo la pratica, arriverete a 
visualizzare con chiarezza il mandala al com­
pleto e tutte le divinità comprese in esso, come 
se le vedeste direttamente con i vostri occhi. E' 
il segnale che indica il primo livello dello stato 
di generazione. 

In seguito, se, come risultato di una pratica 
continuativa, sarete capaci di ottenere uno sta­
dio in cui, ad ogni singolo istante, potete avere 
una chiara visualizzazione anche delle divinità 

più sottili, che sono generate dalle parti del 
corpo, avrete raggiunto il secondo livello dello 



stadio di generazione. Una volta che avrete 
raggiunto uno stadio di samadhi saldo e foca­
lizzato su di un punto, potrete imparare altri ti­
pi di meditazione come quella delle divinità 
che vengono emanate dal vostro cuore e che 
poi si dissolvono, per allenarvi a ottenere in se­
guito un controllo ancora maggiore sulla con­
centrazione su di un punto. Questo tipo di me­
ditazione include anche la visualizzazione di u­
na mudra sottile all'apertura finale superiore 
del canale inferiore e di bindu e sillabe alla fi­
ne inferiore del canale centrale. 

2. Se il risultato della meditazione sarà uno 
stato di stanchezza, si ricorre alla recitazione di 
mantra. Ci sono molti modi per ripetere un 
mantra all'interno dell'Anuuara Yoga Tantra, 
come la ripetizione samaya mantra, o la ripeti·· 
zione del mantra simile al m ucchio, la ripeti­
zione indignata dcl manlra e così via. Olue alla 
recitazione di mantra, dopo la sessione di me­
ditazione si possono fare altre pratiche. Dal 
momento che un praticante tantrico deve con­
durre la propria vita ventiquattro ore al giorno 
praticando costantemente l'unione del metodo 
e della visione, anche le pratiche dopo-sessione 
sono importanti. Per tale motivo il tantra inse­
gna altri tipi di pratiche yogichc per i periodi 
trascorsi fuori dalle sedute di meditazione, co­
me lo yoga del dormire, di mantenere una dieta 
appropriata, di lavarsi e così via. Si dovrebbe 
mantenere una certa forma di pratica anche 
quando si va in bagno. I più grandi maestri 
hanno detto che il progresso fatto durante la 
sessione di meditazione dovrebbe csseie com­
plementare e rinforzare la pratica durante la 
sessione. Nel dopo-sessione si può realmente 
giudicare se la pratica durante la sessione è sta­
ta o meno un vero successo. E' un brullo segno 
trovare che il proprio modo di pensare, il pro­
prio modo di vivere e il proprio comportamen­
to fuori delle principali sessioni di meditazione 
rimangono inalterati, nonostante si segua la 
meditazione da molti anni, si sia andati a ritiri 
intensivi e via discorrendo. Per esempio, quan­
do prendiamo una medicina, non è il sapore, il 
colore o la quantità che i mporta, quanto piutto-
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s to  i l  fatto che ricerchiamo ·qualcosa che avrà 
realmente effetto e sarà di beneficio. Pertanto, 
se una medicina che prendiamo da tempo non 
ha effetto su di noi, non c'è alcuna ragione per 
continuare a prenderla! Non importa se le vo­
stre pratiche sono elaborate o brevi, devono 
portare qualche cambiamento in meglio. 

3. Basandovi sullo Yoga della div inità mo­
strato nello stadio delle pratiche di generazione, 
arriverete al punto in cui inizierete a sentire l'ef­
fetto fisico di tali pratiche dentro il vostro cor­
po. Infatti, il conseguimento dcl primo livello 
dello «stadio di Completamento» è segnalato 
dal presentarsi di tali esperienze, ossia dell'ef­
fetto fisico nel vostro corpo, che induce una 
grande beatitudine (maha sukha) attraverso lo 
scioglimento delle sostanze sottili e così via. 

Ci sono molti tipi di pratiche per lo  stadio di 
Completamento; come lo Yoga del Calore 
In terno, il Prana Yoga, lo Yoga delle Quattro 
G ioie ecc. A questo livello, un praticante laico 
può anche cercare l'assistenza di consorte, seb­
bene questo non sia naturalmente appropriato 
se il praticante ha preso i voti ed è un monaco. 
Ma per impegnarsi nelle pratiche così profonde 
dello stadio di Completamento, il praticante 
deve prima avere conoscenza delle «metastrut­
turc» del proprio corpo: conoscere i canali im­
mobili (nadi) , le energie che scorrono 
(vayu/prana) e i bindu che si trovano in certe 
parti dcl corpo. Parlando dci canali, ce ne sono 
uno a sinistra, uno a destra e uno al centro, con 
cinque centri di energia o chakra. Questi tre 
canali principali si biforcano più e più volte; 
nei testi tantrici troviamo menzionati 72.000 
canali all' interno del corpo. Poi ci sono le ener­
gie che scorrono (prana) . Generalmente si dice 
che ce ne siano dieci: cinque maggiori e cinque 
minori. I bindu si riferiscono alla sostanza sot­
tile bianca e a quella rossa, (vedi PARAMITA 

34, n.d.r.) sebbene il Kalachakra Tantra men­
zioni quattro tipi di bindu: il bindu in mezzo 
alla fronte che si manifesta nei periodi di ve­
glia, il bindu nella gola che si manifesta duran­
te il sogno, il bindu nel cuore che si manifesta 
durante il sonno profondo e il bindu nell'ombe-



lico che si manifesta nel quarto stadio. Sono 
descritti molto dettagliatamente nel Kalachakra 
Tantra, in cui tutta la struttura del corpo del 
praticante viene definita come il kalachakra in­
terno, che è la base della purificazione. Con 
un'appropriata conoscenza della struttura fisica 
del proprio corpo, il praticante può abbandona­
re e far dissolvere le basi e· i processi dei livelli 
mentali grossolani ed energetici

· 
localizzando 

con precisione certi punti vitali del corpo e pe­
netrando in essi. Il praticante può anche essere 
capace di trasformare il livello più sottile di 
Chiara Luce (la Chiara Luce della morte) nella 
natura del sentiero, nella consapevolezza che 
realizza la vacuità. Una volta che il praticante 
ha ottenuto tale realizzazione, è come se avesse 
la chiave che dischiude un tesoro. Se avete ot­
tenuto questo livello e siete dotati di tale chia­
ve, potete conseguire la piena illuminazione 
della Buddhità attraverso il metodo del 
Guhya-samaja (l'attualizzazione del corpo illu­
sorio) o attraverso il metodo del Kalachakra (il 
conseguimento della 'forma vuota'). Potete an­
che ottenere l'illuminazione attraverso le tecni­
che del 'corpo arcobaleno' come è spiegato nel 
Mayajala Tantra, e nel trattato della Grande 
Perfezione. 

Una volta conseguito un certo controllo sul-

la vostra mente durante lo stato di veglia e la 
capacità di usarla per le pratiche del sentiero, 
potete cominciare a utilizzarla anche durante lo 
stato di sogno. Questo tipo di meditazione è 
chiamata 'mescolare'; mescolare durante lo sta­
to di veglia, di sogno e durante il processo di 
morte. L'Anuttara Yoga Tantra afferma che i 
praticanti migliori saranno in grado di conse­
guire un'illuminazione completa in questa vita, 
mentre quelli con una capacità media saranno 
in grado di conseguire un'illuminazione com­
pleta durante lo stato intermedio e quelli con 
capacità inferiori saranno in grado di consegui­
re un'illuminazione completa nelle prossime 
vite. Per le. due ultime categorie di praticanti 
vengono spiegate pratiche quali quella per il 
trasferimento della coscienza (pho-wa). Queste 
tecniche SOf).O incluse nei Sei Yoga di Naropa, 
che sono un insieme di pratiche da lui estratte 
da molti tantra diversi e formano la base della 
scuola Kagyu. Anche la scuola Gelug-pa prati­
ca i Sei Yoga di Naropa derivati dalla tradizio­
ne di Marpa. Queste pratiche possono essere 
anche ritrovate nella pratica Sakya-pa della 
funzione come sentiero (Iam-'bras) così come 
nella pratié;a Nying-ma-pa dell'Essenza della 
goccia (snying-thig). 

(Trad. dall'inglese di M. A. Falà) 

E' disponibile l'estratto, con elegante copertina, dell'insegnamento del 

maestro Ajahn Chah, dal titolo «La nostra vera casa», pubblicato nel 

quaderno 34 di PARAMITA. Chi desidera riceverne copie, da distribuire 

fra amici e conoscenti, può ottenerle dalla nostra redazione a lire mille 

ogni copia (anche in francobolli). 
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Il Vihara di Sezze e il suo Sangha 
di Ajahn Sucitto 

Con il gemile consenso dell'editore, riprendiamo con quo.lche modifica dal fascico­
lo di aprile 1990 della rivista inglese «FOREST SANGHA NEWSLETTER» 
dell'Amaravati Buddhist Centre il seguente articolo di Ajahn Sucitto sul monastero 
(Vihara) di tradizione theravada, unico in Italia, che dallo scorso marzo è aperto a 
Sezze Romano, con la guida spiriJuale di Ajahn Sumedho e la direzione di Ajahn 
Thanavaro. Indirizzo di questo monastero: «Vihara SanJacittarama-Via dei Casali, 
terzo tratto - 04018 Sezze Romano (LT) - tel. 0773188032 (ore 14-18). 

Lo scorso dicembre, ritornato da una visita 
in Svizzera e in Italia, Ajahn Sumedho portò 
con sé alcune notizie che suscitarono un misto 
di interesse, entusiasmo e apprensione: la pos­
sibile fondazione di un Vihara in Italia, a circa 

100 Km. a sud di Roma. Ajahn Thanavaro 
(Mario Giuseppe Proscia), allora in Italia in vi­
sita dai suoi genitori, si dichiarò disponibile a 
stabilirvisi, almeno per un po' di tempo, come 
monaco anziano responsabile. Nient'altro era 
certo, eccetto la bellezza del luogo sulla costa 
mediterranea e l'impegno dei sostenitori laici. 
Tante impressioni e il segno che esse lasciano 
nella mente, precedono l'apertura di tutti i 
Vihara e sono quasi la caratteristica della vita 
del Sangha. La mente percepisce una piacevole 
immagine ispiratrice, allora si guarda intorno 
cercando qualcosa di solido su cui basarla e tro­
va .... spazio. Così è stato per la fondazione del 
monastero buddhista di Chithurst, in Inghilter­
ra, in una casa abbandonata e lontana miglia dai 
sostenitori laici, da parte di un gruppo di mona­
ci inesperti di lavori manuali e senza certezze 
sulla continuilà dcl sostegno da parte dci laici. 
Lo stesso è stato con Harnaham, un'altra primi­
tiva dimora da gestire senza denaro; e per 
Amaravati, un centro buddhista per il  quale non 
esistevano modelli precedenti e il cui acquisto 
richiese un grosso prestito bancario. 

Così adesso, con un Sangha la cui sensibili­
tà è alquanto impegnata a fronteggiare le esi-
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genze già maturate, si prospetta un nuovo 
Vihara, affidato in buona parte a un solo 
Bhikkhu. In termini spirituali si direbbe: è il 
momento di un altro salto di fede. E la succes­
sione degli eventi di questa avventura in effetti 
l o  sollecita, perchè se ne ricava un senso di i­
nevitabilità. I sostenitori di questo Vihara in 
Italia possono essere classificati in due gruppi: 
una grande comunità di singalesi e un gruppo 
di praticanti buddhisti italiani. A quest'ultimo 
appartengono Corrado Pensa e Vincenzo Piga 
quali esponenti principali :  insegnante di vipas­
sana il primo e studioso di buddhismo da oltre 
un decennio il secondo. In Italia, se il  mona­
chesimo zen, tibetano e nichiren era già pre­
senta, mancava ancora il monachesimo thera­
vada. Il compianto Ven. Saddhatissa è andato 
spesso in Italia e, venendo a conoscenza di 
questa situazione, segnalò agli amici italiani il 
bhikkhu Thanavaro, che, nato in Italia e ordi­
nato monaco dallo stesso Saddhatissa, 
risiedeva in un Vihara della Nuova Zelanda 
con Ajahn Viradhammo. Questo risale a oltre 
tre anni fa. Ajahn Sumcdho, visitando la 
Nuova Zelanda l'autunno scorso, ritenne che 
per il Ven. Thanavaro era giunta l'ora di 
tornare in Europa, dopo avere trascorso quasi 
cinque anni agli antipodi, anche per ripagare i 
suoi genitori di una così lunga assenza e per 
collegarsi con un Sangha più numeroso. Ma 
quando il Ven. Thanavaro giunse in Italia, vi 



trovò anche Ajahn Sumedho, che era stato in­

vitato a Roma dalla comunil.à vipassana. I due 
monaci furono presentati ai praticanti italiani, 
affinché ne potessero conoscere le condizioni 

spirituali e visitarono il villino che era stato ap­
prontato a Sezze con la speranza che potesse o­
spitare un Sangha theravada, al servizio anche 

della comunità singalese, come proponeva 
l 'Ambasciatore di Sri Lanka. La conclusione fu 
che in linea di massima esistevano le condizio­

ni necessarie per fondare un Y ihara in Italia. 

La direzione veniva affidata ad Ajahn 

Thanavaro, quale ulteriore tappa della sua pra­
tica monastica: avendo egli completato i dicci 

«Rains» (le 10 stagioni delle pioggie, quindi 

10 anni di anzianità da monaco, n.d.r.) è pie­

namente abilitato ad insegnare ad altri prati­
canti. Prima di insediarsi a Sezze, Thanavaro 

ha fatto il ritiro monastico invernale ad 

Amaravati , durante i l  quale ha n;aturato alcune 
riflessioni sul proprio cammino spirituale, che 
qui trascriviamo: 

«La mia ricerca spirituale ha come origine 

i valori interiori che ho mantenuto costanti. 

Sono valori, come la mitezza e la non violen­

za, molto difficili da realizzare nel mondo. 

Tutta la violenza che accade nel mondo mi fe­

risce. Lessi un giorno su un giornale un arti­

colo che parlava di alcuni monaci buddhisti 

in rischio di morire di fame a causa di un ri­

volgimento politico. Non conoscevo ancora 
niente sul buddhismo e scoprii che quei mona­
ci non potevano ricevere elemosine di cibo (u­

nica fonte per la loro alimentazione, n.d.r.), 
perchè la popolazione ne era stata dissuasa. 

Tanto bastò a farmi realmente piangere». 

Nato nel 1955 vicino a Udine ha ricevuto u­
na educazione cattolica. 

«La mia comprensione degli insegnamenti 
cattolici si basava sulla convinzione che c'è 

un bene e questo è quanto si dovrebbe coltiva­

re; e c'è un male e questo è quanto si dovreb­

be eliminare o di cui ci si dovrebbe liberare. 
Ma a me sembra che non appena si coltiva il 
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bene, è inevitabile incontrare il male e allora, 

più che fuggirlo, si sente il bisogno di capirlo. 

Ho praticato fino a 19 anni, recitavo il 

«Padre Nostro»; ma ho smesso quando l 'ini­

zio della preghiera ha cominciato ad essere 
disturbato da tentazioni blalsfeme che inqui­
navano la mia mente, come riflesso del con­

flitto universale tra bene e male. Rinunciai a 
pregare, perchè mi era diventato troppo gra­

voso».  

Nonostante ciò, albergava in lui  un forte bi­

sogno di spiritualità, sostenuto dalla capacità 
di avanzare con fiducia. Nel 1977 giunse come 

laico al centro buddhista inglese di Oaken 
Holt, avendo sentilo parlare di buddhismo du­

rante il servizio militare di leva in Italia. 
Scoprì al lora che i l  buddhismo era ben radicato 
in Inghilterra e decise pertanto di stabilirvisi, 

pur .non parlando ancora l'inglese. Incontrò 

Ajahn Sumedho e il Yen. Yiradhammo a 
Oaken Holt, dove stavano guidando un ritiro. 

L'aiuto di un interprete gli permise di com­
prendere l'essenza delle esperienze che i prati­

canti stavano facendo in quel ritiro; dopo un 

colloquio con Ajahn Sumedho, chiese di poter­

si fermare con il Sangha ad Hampstead V ihara, 
dove, al ritorno di Ajahn S umedho, domandò 
gli otto precetti e divenne «anagarika» (lel le­

ralmente: «uno che non ha casa»; designa il 

laico che si affianca a tempo determinato al 

Sangha senza entrarvi formalmente, n.d.r.). 
Sette mesi più tardi ,  durante la «Yesak:ha Puja» 

del 1 978, prese i voti di Samanera (novizio, 

n.d.r.) dal Yen Saddhatissa, che i l  27 ottobre 
1979 gli diede la «upasampada» (ordinazione 

completa n.d.r.) come bhikkhu. Ciò accadde 

quando il nostro sangha era duramente impe­

gnato per la sistemazione del monastero di 
Chithurst. 

«Per me, incontrare i bhikkhu è stata un'e­

sperienza a un tempo attraente e stimolante. 

L'elemento di intima religiosità è staio soste­

nuto dalla devozione al mio maestro e al 

Sangha e dalla mia buona volontà di servire il 
Sangha, in un periodo in cui era necessario 



Il ven. J\phn Thanavaro 

sacrificarsi per un fine comune. Così, sebbene 
non riuscissi ad avere molte occasioni di in­
trattenermi con il mio maestro, quella relazio­
ne di servizio e la mia devozione mi sostenne­

ro con l'aiuto della pratica. Avevo chiara nel­
la mente l'intenzione di restare : volevo diven­
tare un monaco buddhista e quello era il mo­
do per riuscirci; c'era solo da rimanere ed a­
spettare» . 

La fede nella realtà della vita spirituale, spe­
rimentata e rappresentata concretamente, com­
pleta il passaggio dal cristianesimo con la sua 

preghiera al buddhismo e alla meditazione, 
praticata con grande serenità. Ed ora infatti 
Ajahn Thanavaro considera la propria trasfor­

mazione spirituale nelle sue conseguenze prati­
che, piuttosto che come un rifiuto di valori. 

«Giunsi alla conclusione che Gesù era vis­

suto in modo molto simile a un monaco bud­
dhista e, per quanto possa sembrare strano, 
questa convinzione mi sembra razionale! 
Così, sebbene conservassi molti legami con il 
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cristianesimo, in particolare verso i l  Vangelo 
e Gesù, mi convinsi che diventando monaco 
buddhista facevo la cosa giusta. E' stato pe­
raltro molto difficile abbandonare l'idea di 
Dio e la pratica della preghiera e riuscii a 
staccarmi da quella particolare concezione di 
Dio praticando la meditazione e sopratutto 
lasciando andare il dialogo interno della mia 
mente. Dovevo semplicemente lasciar liberi 
gli eventi mentali, piuttosto che trattenerli in 
accordo a modelli del passato; dare con il 
cuore, piuttosto che sostenere una fugace cre­
denza. E la meditazione mi è allora apparsa 
come la pratica più efficace per penetrare la 
mente e scorgerne i reali processi fino alla 

scoperta della sua natura originale. 
Sento che gli insegnamenti buddhisti sono 

particolarmente efficaci per superare compor­
tamenti insani, e che la religione cattolica mi 
ha offerto una aspirazione, un elemento di fe­
de, da cui ho ricevuto sostegno. Non ho perdu­
to quello che ho ricevuto dal cristianesimo» .  

E '  forse per l'insieme di queste considera­
zioni che il Vihara ital iano è stato chiamato 
«Santacittarama» (dimora della mente pacifi­

cata): ad orecchie italiane questa parola ricorda 
per assonanza «Santa Città di Roma». Nella 
realtà pratica, il «C uore pacificato» e «la Santa 
Città» hanno bisogno di molto lavoro, non solo 
spirituale; la vita dcl Sangha in Occidente ha 
consentito di applicare l 'attitudine spirituale 
anche agli impegni materiali che si sono assun­
ti. Si è sempre confrontati sottilmente dal ri­
chiamo di un frenetico attivismo ed ansie da un 
lato e dall'al tro dall'ardente desiderio di solitu­
dine e tranquillità. 

«In un certo senso, mi sento quasi un pio­
niere. Come la maggior parte di noi, ho impa­
stato cemento, ho trasportato ghiaia e co­
struito locali abitabili. Per me, questa parti­

colare qualità di dare se stessi alla situazione 
si è trasformata in una componente essenziale 
della pratica. Quando sono stato mandato ad 
Harnham con Ajahn Anando, ci trovammo 
coinvolti in complessi lavori di ristrutturazio-



ne. Ricordo che per la pratica meditativa ho 
dovuto togliere ore al sonno ed è stato in quel 
periodo che, per trovare un rimedio al minor 
tempo disponibile per la meditazione, ho co­
minciato ad esercitare la pratica del «Sitter» 
(Consiste nell'impegnarsi, per un periodo di 
mesi o anche di anni, a non assumere mai la 
posizione distesa, nemmeno nelle ore dedicale 
al sonno). Davo importanza alla concentra­
zione mentale e alla tranquillità che ne deri­
va. Diventandone esperto, ho provato molta 
felicità, ma la pratica non può esaurirsi in u­
na sperimentazione di uno stato di tranquilli­
tà. Del resto, me lo confermava l'impegno la­
vorativo, che non consentiva di rimanere im­
mobili per lungo tempo! E' apparso quindi 
chiaro che le situazioni andavano affrontate 
come venivano presentandosi». 

Per i primi cinque anni del training monasti­
co, il bhikkhu ha il dovere di rimanere accanto 

al suo maestro, ma dopo ha qualche possibilità 
di scegliere dove vivere. Concluso il training i­

niziale con la guida di Ajahn Sumedho, 

Thanavaro si offrì di recarsi in Nuova Zelanda 

per aiutare Ajahn Viradhammo ad avviarvi un 

monastero . Nei primi anni della sua educazio­
ne monastica, il Yen. Thanavaro era diventato 

consapevole che il legame emotivo con la pro­
pria fam iglia rimaneva ancora molto forte. 
Volendo rimuovere queste occasioni di attac­

camento e ritenendosi idoneo a servire la cre­
scita del Sangha anche lontano dall'Inghilterra, 

si offrì di aiutare Ajahn Viradhammo nella 
creazione di un nuovo Vihara in Nuova 

Zelanda, agli antipodi dell'Italia. 

«La mia esperienza in Nuova Zelanda è · 

stata per certi aspetti in buona parte di "so­
pravvivenza", perchè ci trovavamo tanto iso­
lati: ma questo stato di solitudine ha contri­
buito alla mia maturazione spirituale. Vivere 
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separati da ogni cosa è un'esperienza molto 
diffusa fra i neozelandesi». 

Le forze compassionevoli dell'Universo of­
frirono nel 1 988 a Thanavaro l'opportunità di 
fare un pellegrinaggio in India e in Thailandia. 

«Mi resi conto delle mie connessioni con la 
tradizione solo dopo il pellegrinaggio in 
India, perchè fino ad allora non avevo anco­
ra sentito nel prof on do la presenza di 
Shakyamuni B uddha quale mio maestro e la 
mia naturale affinità con la tradizione thera­
vada. 

Il pellegrinaggio in India permise di stabi­
lire un legame sia per me che per i buddhisti 
neozelandesi. Sento una forte attrazione e 
molta gratitudine verso quei paesi buddhisti 
che hanno conservato insegnamenti minaccia­
ti di scomparire: così, quando ancora mi tro­
vavo in Nuova Zelanda, cominciai a studiare 
il Thai, per entrare più profondamente nella 
realtà thailandese». 

Sembra che Ajahn Thanavaro, con le espe­

rienze acquisite nelle visite in India e in 

Thailandia, sia tornato in Occidente con una 

matura consapevolezza del proprio impegno 
spirituale, avendo aggiunto una maggiore sicu­

rezza al suo forte senso di fede. 

«Sembra chiaro che, quale buddhista occi­
dentale, il mio posto è in Occidente, dove è 
necessario lavorare per portare avanti la pra­
tica. La fondazione di questo Vihara italiano 
è arrivata a molti di noi come una sorpresa, 
ma posso dire con certezza che è stata una fe­
lice sorpresa. Mi considero molto onorato 
della possibilità che mi è stata offerta di tra­
smettere nel mio paese natale quanto sono 
riuscito ad imparare in oltre dodici anni di e­
sperienza nel Sangha». 

(trad. d(lll'inglese della redazione) 



L'incontro di Béjart con lo zen 

Maurice Béjart, che si è conquistato fama internazionale con i suoi "Balletti del XX 
secolo", ha tenuto nella primavera del 1989 una conferenza al Dojo Zen di Parigi sul­
le proprie esperienze con il maestro Taisen Deshimaru. Pubblichiamo - per gentile 
concessione della rivista francese "Zen", organo della 'Association Zen lnternational' 
con sede a Parigi, 17 rue des Cin.q-Diamants - alcune delle domande e risposte che 
hanno concluso la conferenza. 

D. Cosa ricordate del vostro incontro con 
il maestro Deshimaru? 

Mi riesce difficile parlarne. Ho scelto un la­
voro che pennette di esprimermi con il minimo 
di parole e quello che ho da dire posso ester­
narlo nel teatro con la danza. Sono sempre in 

imbarazzo quando devo parlare, perché dal 
pubblico mi aspetto piuttosto di essere aiutato 
ad interpretare i m iei balletti. 

Sensei Dashimaru è stato per me un perso­
naggio molto importante. Si fanno talora in­
contri folgoranti con esseri di cui non si sa be­
ne cosa rappresentino per noi: maestri, amici, 

fratelli, persone conosciute forse in un'altra vi­
ta e con loro si forma un rapporto immediato 

fatto di sentimenti, di sorrisi, di pensiero, di 
m uta comprensione o di teatralità. Mi sono 
molto divertito con il maestro Dcshimaru: è la 
persona con cui ho recitato di più, recitato nel 
senso profondo del tennine. Sono stato ad un 
tempo attore e bambino. Ho recitato una vera e 
propria parte, qualcosa di simile a quello che 
facciamo ogni mattina, perché siamo tutti in­
terpreti di un personaggio: ci si mette nei panni 

di un certo personaggio e poi se ne recita la 
parte. Non saprei dire quale personaggio abbia 

interpretato con Sensei , nemmeno nell'occasio­

ne in cui mi ha insegnato la cerimonia dcl té in 
una torre di Montparnasse, con un vecchio ba­
rattolo di conserva per riscaldare l'acqua e due 
scodelle sbrecciate. Questa prima cerimonia 
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del té è stata una iniziazione profonda a quello 
che voi chiamate lo zen: chissà! 

· 

Sono qui per parlare con voi in tutta fran­
chezza; non ho niente da dirvi, ma sono aperto 
e disponibile a tulle le vostre domande. 

D. Avete praticato la meditazione con 
Deshimaru? 

Certamente, mi ha subilo insegnato la po­
stura. Alla prima seduta, ha dato un'occhiata 
alle mie spalle, ha preso in mano il «Kyosaku» 
(bastone di bambù, usato dai maestri zen, 
n.d.t.) e mi ha colpito; è poi tornato con un al" 
tro bastone, grosso così. E' un gran bel ricordo! :. 
Il primo colpo di kyosaku è molto importante, . 
provoca uno choc che vi l ibera psichicamente e .  
fisicamente: ne sento talora la mancanza. 

D. Avete avuto modo di afferrarne lo spi­
rito? 

No, non ho afferrato proprio niente, ma so­
no stato io stesso afferrato e lo sono tuttora. 
Sento la sua mano sulla mia spalla, sento che si 
allontana in cerca di qualche grosso bastone. 

D. In che misura potreste trasmettere 
l'insegnamento del maestro Deshimaru? 

Non posso trasmettere niente, perché non ho 
avuto una vera e propria trasmissione, nel sen­
so formale del tennine. Credo che ci siano 
molte vie, tra loro in parallelo, e che, al contra-



rie delle rette parallele, finiscano col riunirsi. 
Non so cosa io possa trasmettere da parte di 
Deshimaru, ma so che da questo personaggio 
sono stato trasformato. E' una trasformazione 

che si manifesta soprattutto da come affronto il 
mio lavoro. E' come quando mangiate qualco­
sa: i l  cibo si trasforma in energia fisica e psi­
chica e trasforma la vostra personalità, influi­
sce sul vostro lavoro. Deshimaru è stato un 
grande incontro nella m ia vita,  un'esperienza 
vissuta e che continuo a vivere. E questo ha 
senz'altro influito: non sempre l 'influenza è vi­
sibile, è qualcosa di sottile. Per esempio: quan­
do avete digerito e l 'energia dcl cibo è diventa­
ta energia vostra, è difficile vederla. La gente 
talvolta mi dice: «Avete studiato quella certa 
disciplina, ma nei vostri balletti non si vede». 
In superficie non si vede, ma esiste a un livello 
profondo e su un fondamento più import.ante di 
quello che è visibile. Un altro esempio: tutta 
Venezia è costruita su palafitte, ma non si vede 
e quando le palafitte marciscono, le case crol­
lano. Talvolta è il fondamento invisibile che 
assicura ai lavori una certa forza costruuiva . 

D. Quale posto occupa lo zen nel la elabo­
razione dei vostri balletti? 

· 

Citerò un aneddoto, perché mi riesce diffici­
le rispondere esplicitamente a certe domande. 
Sono arrivato a Parigi a 19 anni. Oltre a fre­
quentare i miei corsi di danza, m i  sono messo a 
studiare il giapponese. Sono andato a cercare 

un insegname alla scuola Berlitz. A quell'epoca 
il Giappone era meno popolare di adesso e nes­
suno insegnava il giapponese. Finalmente mi 

hanno trovato un vecchio maestro di ottant'an­
ni, poeta e calligrafo, che ha accettato di darmi 
qualche lezione. Mi ha detto: «Per imparare il 
giapponese, bisogna prima imparare la scrittura 
e per imparare la scrittura bisogna tener bene 
in mano il pennello». Mi recavo da lui due vol­
te la settimana, mi faceva trovare un foglio 
bianco e un pennello ed io tracciavo una riga; 
poi si guardava la riga, se ne discuteva e me ne 
andavo a casa. Quando tornavo, da capo: trac­

ciavo una riga, la si discuteva e così siamo an­
dati avanti per due mesi. Era un bravo poeta: 
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mi leggeva le sue poesie, mi offriva i l  té e, in 
compagnia della moglie, si chiacchierava. 
Sono stato poi assorbito dalla danza, ho fatto 
delle tournées e quando sono rientrato a Parigi 
il maestro era morto e il  mio studio del giappo­
nese si è fermato là. Da allora non ho mai più 
parlato giapponese. Questa è stata forse la mia 
prima lezione di zen: questo vecchio giappone­
se che mi ha insegnato a tracciare una riga su 
un foglio bianco dicendomi: «Questa è la scrit­
tura». 

Quando ho incontrato Sensei è stato come 
un uragano, un monsone ininterrotto, un feno­
meno d i  una generosità senza l imiti , dotato di 
una forza e di una vitalità straordinarie e face­
va ben comprendere che la meditazione era co­
me una roccia e contemporaneamente come un 
turbine, una miscela di immobilità e di fanta­
stico dinam ismo. Quando abbiamo composto 
«Messe pour le temps présent», abbiamo pre­
sentato il balletto a Parigi ,  al Palais de 
Chaillot. Deshimaru ha espresso il  desiderio di 
assistere al balletto, ma senza prendere posto 

in platea. E' sal ito sul palcoscenico. Durante 
questo ballcllo usavo qualche strumento a per­
cussione e il maestro mi chiede: «Dove ti met­

ti?» «Là, da quella parte», gli rispondo. Egli 
allora, entrando prima del pubblico, ha preso 
posto in un angolo dcl palcoscenico, ben visi­
bile dalla platea, si è seduto nella posizione di 
zazen e vi è rimasto per due ore e un quarto, 
tutta la durata dello spettacolo. 

Vedete bene, dunque: il contatto non è ana­
litico, ma quando si vive con qualcuno un'e­
sperienza in un rapporto di intimità, in uno sta­

to di deconcentrazione, si ottiene un insegna­
mento che è un insegnamento autentico, che 
potrei riprodurre con qualche gesto, ma che 

non posso esprimere a parole. Mi piaceva mol­
to recarmi al Dojo. Talvolta non ci vedevamo 
per sei mesi, anche per un anno e quando arri­
vavo la mattina alle 9, senza preavviso, bussa­
vo ed egli diceva: «E' arrivato Béjart, portate 
lo champagne!».  Non so perché, si serviva 
champagne, era una gran festa! 

D. Sto leggendo un libro sullo Zen nel 



quale voi avreste detto che la pratica del 

«Kin-hin» (meditazione camminata, che si u­
sa durante lo zazen n.d.t.) poteva considerarsi 
la quintessenza della danza, ossia che l' inte­
ra danza era nel Kin-hin. Vi siete proprio e­
spresso così? 

E' proprio vero: l'avevo dcuo a Sensei. 
Quando Deshimaru mi ha insegnato il Kin-hin 
ho trovato in questo movimento una semplicità 
estrema, ma anche una grande difficoltà; nella 
sua essenza, è il coordinamento folla respira­
zione con il movimento spirituak e fisico. E la 
danza è proprio questo: coordinare un certo 
movimento in un certo ritmo. Kin-hin altro non 
è che un movimento proiettato attraverso il 
tempo e lo spazio per ritrovare talora il tempo 

e lo spazio che erano stati eliminali. 

D. Fate praticare Kin-hin ai \'Ostri balle­

rini? 
No, sapete bene che non sono capace di in­

segnare lo zen, c'è gente che lo sa fare molto 
bene; possono venire qui ad impararlo. 

li maeslro Taisen 
·Deshimaru e, a destra, il 

suo dLvcepolo Mauri ce 

Béjart. 
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D. Cosa 
·
vi suggeriscono le parole: mobile 

e immobile? Che tipo di ragazzo eravate? 

Non me Io ricordo. L'infanzia è ricreata po­

co a poco con i «Si dice». I genitori dicono cer­

te cose, si immaginano certe scene. Nelle per­

sone c'è una certa continuità, ma se riandate 

col pensiero a chi eravate 5 o 6 anni fa, vi ve­

dreste come qualcuno che avete ben conosciu­

to, certamente amato, talora detestato, ma che 

non ha molto da spartire con quello che siete o­

ra. Credo che quei ricordi si cuciono insieme 

artificialmente, per il tramite di una famiglia o 

magari di un passaporto. Questo essere si dis­

solve e si ricompone ogni giorno, non penso 

che ci sia qualcosa di stabile. In risposta alla 

prima domanda posso dire che nello zen l'im­

mobilità è attività portata al culmine; non so e­

sprimermi a parole. 

D. Il movim ento influisce sullo stato di 

coscienza? 

Mi pare molto evidente: certamente sì . 



D. Potete spiegarmi il vostro cammino 

spirituale o religioso? Cosa siete andato cer­
cando e cosa avete trovato? 

Uno degli scopi dell'essere umano e una 
delle funzioni per la quale è venuto al mondo 

è la ricerca della verità, la scienza, la saggez­
za. Considero la ricerca già in se stessa una 
via: nella lingua cinese una stessa parola in­

dica la via e la meta. Scegliere una via e rite­

nere di aver trovato qualcosa non è «aver tro­

vato», perché l'identità delle cose si confon­

de. Ho fatto delle ricerche e continuo a farle:  
ma sono ben lontane dall'essersi concluse. 
Credo che la vita umana sia come in certi ro­

manzi di Borges: entrate in una stanza, aprite 
una porta e trovate un'altra stanza con due 
porte e allora dovete scegliere. Aprite un'altra 
porta ed eccovi una nuova stanza con quattro 
porte. Credo che ci sia una successione dì 

scelte, ma il labirinto in ogni caso ha un suo 
significato. Non sono in grado dì dirvi cosa 
ho trovato. 

D. A un certo punto siete stato attratto 
dallo zazen? E questa attrazione corrispon­

deva a un bisogno? 
Non credo che si tratti di cose da collocare 

nel tempo. Si sceglie la via più adatta alla pro­
pria anatomia, al proprio lavoro. Non c'è, io 
penso, una successione di tappe e l'esperienza 
fatta con Deshimaru non la considero un even­
to del mio passato. Non si tratta di qualcosa 
che a un dato momento è esistita, che ha cedu­
to il posto a qualche altra cosa più importante, 
che a sua volta sarà forse rimpiazzata da altro 
ancora. Il tempo è proprio un'illusione. 

D. Praticate ancora zazen e perché? 

Direi che non ho mai praticato lo zazen con 
intensità. Zazen è per me una cosa molto preci­
sa, che ho praticato più o meno assiduamente, 
ma mai in modo sistematico. Non sono mai 
stato un accanito «zazenista». Deshimaru l'ave-
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va forse capito. Credo che abbiamo bisogno di 
una certa postura fisica e qualche volta, avendo 
un po' capito lo zazen, riuscivo con altri eserci­
zi a fare forse zazen senza fare zazen. Ho af­
ferrato il significato di questa postura e me ne 
servo con un altro linguaggio, nel senso che la 
danza è un linguaggio. 

D. Potreste dirci qu alcosa sull'islam, per 

quanto possa apparire strano in questo am­
biente? 

Non è affatto strano: mi urta sempre che le 
religioni vengano isolate fra loro in comparti­
menti separati. La parola 'religione' dà il senso 
di collegare, congiungere. Una mente religiosa 
è disposta ad unirsi agli altri esseri umani, qua­
lunque sia la loro religione. Le religioni altro 
non sono che la veste di una certa realtà indefi­
nibile e quasi innominabile, ma noi usiamo un 
linguaggio. Quando dico table, potrei dire 
«Tisch, tavolo»: credo che si tratti di una paro­
la confortevole. Una certa realtà può essere 
chiamata il Tao, la Via, Dio; ma la parola Dio 
è molto imbarazzante, perché si trascina dietro 
molti equivoci. Non posso parlare dell'islam, 

perché mi occorrerebbero delle ore. L'islam se­
condo me è una delle grandi vie del mondo: ci 

sono molte vie per ritornare alla realtà. A un 
certo momento le parole diventano ridicole. 

Ho molta simpatia per la definizione di 
Robespierre: Essere Supremo. Nella parola 
«essere» c'è il senso dell'esistenza, senza che 
l'esistenza sia umanizzata. Egli intendeva forse 
un essere non nel senso di «io sono», ma piut­
tosto nel senso esistenziale, il cosmo, la terra. 
La parola «supremo» dà l'idea di qualcosa che 
si raggiunge alla fine di un cammino e nello 
stesso tempo indica il camminare, il raggiung i­
mento della vetta. No, non potrei parlarvi del­
l'islam; le esperienze sono da vivere, non da 
discutere. 

(trad. dal francese di Vincenzo Piga) 



Sulla « lettera» del Cardinale Ratzinger 

Preghiera cristiana 

e praticl1e orientali (II) 

Pubblichiamo ulteriori interventi di personalità religiose e laiche impegnate nel 

dialogo cristiano-buddhista, a commento della «lettera» del Cardinale Ratzinger «Su 

alcuni aspetti della meditazione cristiana». I primi 7 commenti so1W stati pubblicati 

sul n. 34 di PARAMII'A, che può essere ordinato alla nostra redazione. 

CORNELIO THOLENS (abate per 27 

anni di un'abbazia benedettina olandese, ha 
trascorso 4 anni nell'ashram indiano di Bede 
Griffith e quindi ha promosso l'organizza­
zione «Aide Inter-Monastères). 

Non dubito che il Cardinale Ratzinger sia 
persona devota e uomo di fede, e che nel suo 
documento sia animato dalle migliori intenzio­
ni; mi dispiace molto però che questa fede sia 

imprigionata nella logica romana al punto da 
fargli  ritenere che non ci sia assolutamente po­

sto per nessun'altra modalità di pensiero reli­
gioso nell'ambito della fede. Ci si sarebbe a­
spettato qualcosa di diverso dall'autorità di una 
chiesa mondiale, che per di più si richiama al 
principio dell'universalità. Ma Roma non sem­
bra in grado di ammettere che la fede cristiana 
possa tollerare di essere illuminata o vissuta 
dall'ispirazione di una diversa, e forse diame­
tralmente opposta, linea di pensiero. Per la 
chiesa di Roma, cristianesimo e logica sembra­
no coincidere. Di più, logica, per Roma, signi­
fica logica aristotelica. Supporre che altre cul­
ture si radichino in forme di logica totalmente 

differenti sembra ancora troppo difficile per le 
autorità romane. 

Il documento in questione prende le mosse 
da questa unilateralità di vedute. I vescovi ven-
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gono inondati d a  u n  irritante profluvio teologi­

co; cosa dovrebbero farne, sta a loro saperlo. 
Citazioni a non finire; ma non una parola,nel 
documento, sui Padri del deserto, che parlava­
no come i maestri Zen; non una parola sulla 
«Filokalia», nulla sul trattato inglese del XIV 
secolo «The Cloud of Unknowing» (La nube 
della non-conoscenza), nulla su Eckhart, su S .  
Giovanni della Croce, s u  documenti che sono 
compresi e vissuti da innumerevoli cristiani e 
non cristiani. Per non parlare poi dci tanti gran­
di maestri di spiritualità dci nostri giorni, uo­

mini e donne di grande sapere ed esperienze 
come Lassalle, Bede Griffiths, Henri Le Saux;, 
Monchanin, Alread Graham, Thomas Merton, 
J esus Lopez Gay (il cui libro porta una prefa­
zione del Cardinale Pignedoli). In questo elen­
co non esito a includere anche i grandi maestri 
buddhisti e induisti, i sapienti e i santi dei no­
stri giorni, i quali, per inciso, non si propongo­
no affatto di convertire i cristiani al buddhismo 
o all'induismo; e aggiungerei anche gli emi­

nenti maestri di zen giapponesi. Questi uomini 
sono il rifugio di un gran numero di persone. E 

mentre le chiese si vuotano, i cristiani che ai 
piedi di questi maestri imparano a pregare e 

meditare si moltiplicano. La chiesa impone di 
pregare, ma sono i guru che insegnano come 
farlo. 



Swami Ramdas, che ha detenuto la più alla 

carica spirituale in India, quella di 

Shankaracarya, ricordava che la religione non 

è teologia. Diceva infatti: «Quando un indivi­

duo circonda la propria anima di un guscio, co­

me l'orgoglio nazionale o le vuote presunzioni 

dcl dogma, egli sopprime il soffio dello 

Spirito. Il Cristianesimo, d'altro canto, è una 

forza liberante che si basa sulla vita e l'espe­

rienza di Gesù». Swami offre una splendida te­

stimonianza della tradizione meditativa che un 

tempo dominò il Cristianesimo antico nel 

Vicino Oriente. Dallo studio della storia dei 

primi cristiani sappiamo che essi meditavano 

giorno e notte, e che la meditazione non era un 

concetto nuovo per loro. A prescindere da chi 

sia stato il primo monaco e padre del deserto, 

se Abba, Paolo o Sant'Antonio, è certo che 

Sant'Antonio fondò una scuola di meditazione 

molto sistematizzata già nel 3 1 0  d.C. Egli gui­

dò migliaia di monaci sul sentiero della medi­

tazione. La storia mostra che il primitivo cri­

stianesimo orientale aveva una lunga tradizio­

ne di sapienti, esperti nell'arte della meditazio­

ne; e gli studi comparativi rivelano che le loro 

pratiche erano molto simili, se non identiche, a 

quelle praticate dai monaci e sapienti indiani. 

Non ho alcun dubbio che i Padri dcl deserto e 

del Monte Athos, come Sant'Antonio, cono­

scessero le tecniche meditative. E' questa l'epo­
ca in cui la scuola di meditazione di Patanjali 

influenzava le varie sette e religioni dell'Estre­

mo e del Vicino Oriente. Sfortunatamente, il 

cristianesimo occidentale non ha mai assorbito 

questa tradizione meditativa originaria. E' inte­

ressante notare, tra l'altro, che la respirazione 

yoga veniva praticata nel V secolo d.C. dai 

monaci esicasti. Inoltre, i trattati spirituali del 

periodo esicasta insegnano che il corpo umano 

possiede alcuni centri che corrispondono ai 

cakra dello yoga: ombelico, cuore, gola, centro 

della fronte. I monaci esicasti, come gli yogin, 

si concentravano su questi punti, in aggiunta 

alla respirazione ritmata e alla preghiera verba-
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le, e allinsero esperienze spirituali in preccden-

. za sconosciute. Secondo gli esicasti e gli 

yogin, col progredire nell'arte della respirazio­

ne meditativa e nelle pratiche ascetiche che do­

vevano accompagnarla, si produceva gradual­

mente una trasformazione del carattere. 

Emozioni non integrate, pensieri malvagi e a­

zioni impulsive venivano gradualmente placali 

dalla pratica costante della santa respirazione 

(o della respirazione yogica) (cfr. Swami 

Ramdas, «Meditation in Christianity», 

Honesdale, llimalayan Publisher, 1983). 
C'è tuttavia nelle argomentazioni del docu­

mento romano un piccolo sprazzo di luce. 

Nella sesta si fa menzione di «metodi psicofi­

sici corporei». «Ecco qualcosa che merita», 

sembra dire il Cardinale. Ma si tratta in buona 

misura di una serie di ammonizioni. E, quel 

che è peggio, Ratzinger non comprende affatto 

in che modo il corpo sia implicato, e afferma 

trattarsi di un mezzo simbolico per esprimere 

la preghiera stessa; ma anche il simbolismo 

può essere un idolo. Quindi, meglio farne a 

meno. Basti pensare - questo il grido di allar­

me del Cardinale - che si potrebbe arrivare a 

considerare le sensazioni corporee alle stregua 

delle «vere consolazioni dello Spirito Santo». 

«L'autentico misticismo cristiano non ha nulla 

a che vedere con la tecnica: è sempre un dono 

di Dio». 

E' un argomento coraggioso ma anche in­

giusto, che non tiene conto dell'esperienza di 

innumerevoli maestri e apprendisti della medi­

tazione, e che non tiene conto neppure dei gi­

ganti della spiritualità cristiana dei primi seco­

li, dci Padri dcl deserto come Simeone il nuo­

vo teologo, Gregorio Palama, Gregorio dcl 

Sinai, Esichio di Gerusalemme, Niccforo l'a­

sceta, Callisto e Ignazio. Tutti questi grandi 

qomini di preghiera ritenevano la tecnica indi­

spensabile per la preghiera e la meditazione. Il 

Cardinale Ratzinger ha forse dimenticato que­

sta parte della tradizione cristiana? Non ha let­

to nulla in proposito? O forse giudica irrilevan-



ti queste testimonianze? Si tratterebbe in que­

sto caso di un sostanziale attacco a una parte 

importante della tradizione cristiana della fede. 

In conclusione, vorrei domandare al 

Cardinale Ratzinger: non ha proprio . nulla da 

riconoscere ai molti cristiani d'Occidente, ma 

anche d'Oriente, che devono cercare in altre re­

ligioni e culture ciò che la nostra chiesa occi­

dentale non può loro offrire, e che malgrado 

tutto restano cristiani? Ma forse questo non è 

compito della Congregazione per la dottrina 

della fede. Ma allora qual'è lo scopo di questo 

documento? I vescovi fidati diffonderanno sen­

z'altro il messaggio, e certi gruppi avranno una 

altra arma per estromettere altri fratelli e sorel­

le dalla chiesa. Un pericolo per il nuovo movi­

mento di meditazione e di incontro religioso? 

Credo di no; penso piuttosto a una battuta d'ar­

resto e a qualche complicazione. 

WALTER GARDINI (titolare della cat­
tedra «Storia comparata delle religioni» 
all'Università gesuistica di Buenos Aires). 

Ritengo esalto il punto di partenza della 
«Lettera»: Bibbia e Tradizione. Una religione 
che vuole essere fedele a se stessa non può fare 
diversamente. D'altra parte è lo stesso metodo 
seguito dagli studiosi buddhisti o induisti per 
giustificare atteggiamenti attuali delle loro ri­
spettive religioni: vedi Suzuki o Radha­

krishnan. A conclusione del nostro zazen a 
Kyoto, dopo le due ore di meditazione, segui­
vano altre due di spiegazione e dialogo sul 
Saddarma Pandarika, il sutra Fior del Loto, o 
sul Shobogenzo, il testo classico di Dogen. 

Il riferimento agli pseudognostici dei primi 
secoli della Chiesa vuol significare che sempre 
il cristianesimo ha dovuto farsi strada in un 
mondo non cristiano. E' vero che il dialogo con 

, il buddhismo e l'induismo è recente, ma da 
sempre la Chiesa si è incontrala (o scontrala) 
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con rappresentanti di altre credenze. Uno dei 
periodi più significativi e più esemplari è pro­
prio quello delle origini. Il cristianesimo si a­
pre sull 'Ellenismo, adotta la sua terminologia, 
chiama Cristo il Logos; Paolo enuncia il gran 
principio «tutto a tutti»; «Provate tutto e rite­
nete quello che è buono». Però Giovanni non 
ha paura di affermare che «il Logos si è fatto 

carne» (un assurdo per il  pensiero greco), né 

Paolo «non ha vergogna», come afferma cate­
goricamente, di predicare il Vangelo in tutta la 
sua integrità compresa la Resurrezione (altro 
assurdo) e la preminenza di Cristo sopra altri 
mediatori che il pre-gnosticismo stava impo­
stando da movimenti nati in Asia Minore. Il 
dialogo è utile e può arricchire solo quando i 
due interlocutori non rinunciano alla propria i­
dentità, mostrandosi, nello stesso tempo, di­
sposti a purificarla, arricchirla, spiegarla me­

glio in un reciproco incontro fatto di sincerità e 
di simpatia. 

Non mi pare esatto affermare che il docu­
mento non tiene conto delle esperienze del 

mondo cristiano in questo settore durante gli 
ultimi decenni. Certo non le enumera, né farlo 
rientra nello stile di documenti simili, però in­
dubbiamente le tiene presenti. Una «lettera» si­
mile sarebbe stata impensabile quarant'anni fa. 

Si cita l'affermazione del Concilio Vaticano 
II: «la Chiesa cauolica non rigetta nulla di 
quanto in queste religione (tra le quali figura il 
buddhismo e l'induismo), c'è di vero e di san­
to». Si ricorda «l'interesse suscitato in questi 
anni da forme diverse di meditazione legate a 
alcune religioni orientali». S i  ammette «che 
non debbono essere rigettate per il solo fatto di 
non essere cristiane; al contrario si potrà pren­
dere da esse quello che hanno di utile». 

E' un atteggiamento di rispetto e di apertura, 
sempre nel contesto dcl mantenimento della 
propria identità cristiana. 

li documento in realtà non dice espressa­
mente che la dottrina cristiana e la buddhista 
siano «inconciliabili»; certamente è sottinteso. 

Io ritengo che nel campo teorico, come ri­
sulta dai primi testi buddhisti commentati dai 
più qualificati maestri di oggi e dai testi cristia­
ni interpretati dalla tradizione e dal magistero 



cattolico, i l  cristianesimo e il buddhismo rap­
presentano due sistemi diversi . Merlon, che ha 
scritto bellissime pagine sullo Zen, usa l'imma­
gine dell'aceto e dell'olio. Si cita Dumoulin, pe­
rò nel suo libro Christianity meets Buddhism e 
nelle conversazioni che ho avulo con lui, affer­
ma chiaramente la diversità delle posizioni fi­
losofico-teologiche delle due religioni. Suzuki, 
Masao Abe e altri pensatori buddhisti sosten­
gono la stessa posizione. Il primo, nel suo libro 
sul Misticismo cristiano e buddhista, osserva 
che la terminologia è «completamente differen­
te» e, anche quando si incontrano in autori cri­

stiani, come in Eckhart, frasi che sembrano la 
«traduzione parola per parola di testi buddhi­
sti», il contesto filosofico è distinto. 

Suzuki trovava la radice di tutte le differen­
ze nel dualismo cristiano presente nella manie­
ra di concepire Dio, il mondo, la preghiera di 
petizione, ecc. E' vero che il buddhismo non è 
dogmatico e che fin dai primi tempi ha dato 
prova di un grande spirito di adattamento al 
punto da trasformarsi, in Giappone, nella reli­
gione dci defunti; però il nucleo filosofico cen­
trale, la negazione della personalità (l'io), uma­
na e divina, è rimasto sempre immutato. 

Questo non impedisce che, nel dialogo in­

terreligioso, si cerchi di chiarire il vero signifi­
cato delle proprie posizioni dottrinali e si studi 
la possibilità di nuove formulazioni. Soprat­

tutto non impedisce di intenderci e di arricchir­
ci l'un l'altro sui punti in comune sul piano eti­
co, ascetico e mistico. E' quanto fa il documen­

to, nei limiti imposti, nel capitolo quinto: 
«Questioni di metodo». 

Ho letto l 'articolo del periodico italiano 

«Trentagiomi» pubblicato su una rivista argen­
tina (Esquiù). L'ho trovato confuso, non ogget­
tivo e contraddittorio, anche tenendo presente 

il tono giornalistico; però rinette l'esigenza di 
maggior chiarezza e coerenza presente in molti 
di fronte alla diffusione, in ambienti cattolici, 

della pratica della meditazione orientale. 
Non conosco gli articoli di La Civiltà 

Cattolica; da quello che ha scritto è evidente 
che vede il buddhismo e l'induismo come «mo­

vimenti religiosi alternativi». Una cosa è essere 
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cristiano e altra è essere buddhista, anche se ci 
possono essere molti elementi comuni e se ri­
spetto coloro che sono buddhisti e posso impa­
rare, come ho imparato, da loro. In nessun mo­
do metterei buddhismo e induismo tra le 

«sette». 

Osservo però che anche queste religioni 
hanno dato origine, recentemente, a delle au­
tentiche sette, assai diffuse anche in Argentina, 
(come la Soka Gakkai), che condividono tutti i 
pericoli dei movimenti settari e che gettano di­

scredito sulle religioni dalle quali sono nate, 
come avviene per le sette di origine cristiana. 

Il documento dcl Card. Ratzinger si rivolge 
ai vescovi e ha una finalità pastorale: far luce e 
orientare su un fenomeno che ha creato e crea 
dubbi e incertezze. Io stesso ho trovato, in 
Argentina, più di un cristiano assai disorientato 
dopo aver frequentato centri di meditazione 
Yoga diretti da guru dell'India o dai loro disce­
poli. Alcuni hanno interrotto ogni pratica cri­

sùana. 

Ho notato che, in alcuni centri, l'aspetlo eti­
co era totalmente sottaciuto e, a volte, dichia­
rato indifferente (non si deve andare «al di là 
del bene e dcl male»?) e che la parte riservata 
al ragionamento era troppo facilmente rigettata 
o dichiarata nociva, mentre ritengo sia neces­
saria, nella giusta misura, per creare convinzio­
ni anche razionali specie per i principianù. 
Non è mancato qualche caso di autentica 
«schizofrenia» (forse la parola più forte del do­
cumento) cioè di «depersonalizzazione» e di 
indebolimento dei processi associativi . Ho pu­
re avvertito interpretazioni, tanlo dello Zen co­
me dell'induismo, che considero erronee, an­
che ammeuendo l'ampio margine di elasticità 

che i due movimenti permettono (fatto denun­
ciato da Suzuki per certi aspetti dello Zen ame­
ricano nel decennio 60, e dai più seri maestri 

dell'India). Infine: la meditazione buddhista 

praùcata, non solo con la sua tecnica, ma an­
che con il suo spirito, è ancora una meditazio­
ne cristiana? Un maestro giapponese mi diceva 
che non considerava tale quella adottata dal P. 
Lassalle, probabilmente uno degli esperimenti 

più avanzati in questo settore. 



Queste sono le principali inquietudini regi­

strate da me in un ambito ristretto (Buenos 

Aires e dintorni) senza che mi sia proposto di 
fare una inchiesta in merito. Immagino molle 
altre situazioni analoghe in tante parti e con in­

terrogativi forse più gravi. 

Il documento, opportuno e necessario, si ri­

volge ai cristiani e, in sostanza, dice loro: siate 

coerenti con la vostra fede, praticate la medita­

zione secondo la varietà dei metodi che nella 
storia della Chiesa sono stati presentati, restan­

do fedeli all'essenza dello spirito cristiano e, 
nello stesso tempo, aperti a quanto potrete im­
parare e integrare da metodi di religioni non 

cristiane. 

Durante l'anno passato in Giappone, 

impegnato a studiare le relazioni fra cristiane­

simo e buddhismo, ho partecipato, tutti i sabati, 

dalle 1 7  alle 2 1 ,  allo zazen in un tempio bud­

dhista sotto la direzione di Masao Abe, un 

maestro di fama internazionale. Ho un ricordo 

incancellabile di quelle sessioni. Cercavo di es­

sere fedele alla tecnica: la posizione del corpo 
(gambe incrociate, occhi semiaperti, immobili­

tà), il  ritmo della respirazione, il koan (parola o 
frase che non ha una soluzione logica), lo sfor­

zo per eliminare qualsiasi pensiero, però sul 

vuoto (o il bianco) della mente appariva poi la 

figura di Cristo sulla quale mi concentravo e 

affiorava la preghiera a Lui (grazia). Ritengo 

che questa non sia una meditazione autentica­

mente zen. 

Questo esercizio mi è stato sommamente u­

tile. Mi ha fatto apprezzare maggiormente la 
meditazione: ho esperimentato quello che si­

gnifica e quanto sia importante coinvolgere in 

essa anche il corpo, ho apprezzato maggior­

mente la meditazione passiva e di pura con­
templazione, sono stato spinto a concentrarmi 
maggiormente sulla presenza viva di Cristo 

nella mia anima secondo la frase di San Paolo 

che il nostro maestro citava per una certa ana­

logia che aveva con il pensiero zen: «Vivo io, 

però non io, vive Cristo in  me» («io, non io, 

per questo IO» è il processo dialettico dello 
Zen). 

In conclusione: ho riscoperto, arricchiti, va-
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lori presenti nella meditazione cristiana; ho vi­

sto in una nuova luce il metodo ignaziano che 

prima usavo e sono poi sfociato nella «pre­

ghiera del cuore», ricordata nel documento. 
Ritengo perciò utile per cristiani, debita­

mente preparati, e soprattutto per religiosi, la 

pratica della meditazione con l'integrazione di 

tecniche cristiane. 

Conosco centri in Giappone, Argentina e 

Spagna dove questo si sta facendo con equili­

brio e ottimi risultati. Per cristiani tali solo di 

nome e senza una autentica spiritualità esiste 

un pericolo reale. 

In Giappone ho trovato alcuni europei, pro­

f cssionisti o studiosi, che erano rimasti affasci­

nati per il  messaggio di interiorità appreso at­

traverso lo zazen e lo trovavano nuovo, estre­

mamente necessario per l'uomo moderno e uni­

co. Erano dei cristiani, erano vissuti tanti anni 

in un ambiente cattolico, però non avevano let­

to il V angelo, mai avevano partecipato a un 

corso di Esercizi Spirituali di tre o otto giorni. 

Leggendo certi articoli di esaltazione dci 
metodi orientali di meditazione si ha l'impres­
sione che chi scrive ignori totalmente il cristia­
nesimo o ne conosca solo un aspetto; mentre, 

anche in questo settore, con buona pace di 
quanti accusano la centralizzazione romana, e­

siste una gran varietà di metodi e sistemi. E' 

troppo chiedere che un cristiano, prima di av­
vicinarsi a metodi di meditazione di altre reli­

gioni, esperimenti con serietà e per un certo 
tempo, quello che realmente è la meditazione 

cristiana? 

Questo mi pare il significato dcl documento 

del Card. Ratzingcr: un richiamo a riscoprire 

gli autentici valori della meditazione cristiana 
e ad arricchirli, secondo la convenienza e la 

preferenza personale, con tecniche di altre reli­
gioni. In questo senso potrà contribuire a vin­

cere la resistenza che ancora è possibile trova­

re in alcuni settori nei confronti delle religioni 

orientali e le loro tecniche di meditazione. 

Sarei sommamente contento di leggere un do­

cumento simile proveniente da qualche istitu­

zione buddhista o induista che, dopo aver pre­
cisato le proprie posizioni, invitasse i suoi ade-



pti ad aprirsi e ad arricchirsi, evenlualmenle, 
con valori della meditazione cristiana. 

Nella varietà delle scuole dell'induismo e 
del buddhismo è possibile scoprire correnti che 
si avvicinano assai ad alcuni presupposti dollri­
nali del cristianesimo vissuti nella meditazione. 
Nel Bhagavad Gita, il testo base della pietà po­
polare dell'induismo, Krishna, il Dio sceso dal 
cielo e fattosi compagno di Arjuna in un mo­
mento critico della sua vita, ripete spesso: 
«Fissa la tua mente su di me; a me sii devoto; a 
me sacrificando rendi onori; e dopo esserti im­
posto la disciplina dello spirito, a me verrai, in 
me avendo l'estremo rifugio». E ancora: 
«Vincerai tutti gli ostacoli con la mia grazia». 
«In me cercando rifugio, raggiungerai con la 
mia grazia l'eterna imperiLUra dimorn», dove 
continuerà il dialogo di amore tra i l  Tu divino 
e l'io umano divinizzato, incominciato sulla 
terra. Espressioni simili si possono trovare an­
che nella corrente buddhista dell'Amidismo. 

Il dialogo inlerrel igioso è solo agli inizi. E' 

inevitabile che ci siano eccessi in un senso o 
nell'altro. L'esperienza insegnerà a trovare il 
giusto cammino per real izzare l'unità nella di­
versità. 

DONALD MITCHELL (professore di 

Filosofia comparata e Studi religiosi 
nell'Università americana Pardue, è anche 
direi/ore esecutivo della «Society for 
B uddhist-Christian Studies» ). 

Quelle che seguono sono alcune riflessioni 
preliminari in merito alla «Lettera ai Vescovi 
del la Chiesa Cattolica su alcuni aspetti della 
meditazione cristiana», inviata dal Cardinale 
Ratzinger nell 'ottobre del 1989. Per comincia­
re, bisogna tenere presente che questa lettera 
non è una comunicazione diretta a persone di 
altre religioni. Piuttosto, va lelta come un do­
cumenlo interno rivolto a persone appartenenti 
alla Chiesa Cattolica. E a questo proposito, da­
to che il mio scritto si rivolge a un pubblico 
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prevalcnlemente buddhista, polrà essere utile 
la seguenle analogia. 

Supponete che ci sia un gruppo di praticanti 
dcl buddhismo zen che decida di integrare nel­
la propria pratica zen una preghiera di ispira­
zione teistica.. Poniamo che sperimentino que­
sto tipo di preghiera e la introducano nel loro 
zendo; a un: certo punto il Roshi, il maestro 
zen, verrebbe sicuramente meno ai suoi doveri 
se si aslenesse dall'ammonire questi praticanti. 
Ciò non significa che dovrebbe dir loro di 
smeLterc quanlo stanno facendo. (La storia del­
la pratica zen ha assistilo a non pochi cambia­
menti nel c<?rso dei secoli, cd è certo legittimo 
ricercare nuovi metodi. E forse la preghiera 
LeisLica può trovare spazio nella prntica zen). 
Significa invece che il Roshi Zen ha la respon­
sabilità di preservare il patrimonio della sua 
tradizione, in particolare le Tre Gemme del 
Buddhismo: · Buddha, Dharma e Sangha. Deve 
preservare lo spiriLo dcl Sangha (la comunità) 
e la sua atmosfera conlemplativa. Deve preser­
vare la purezza e il potere del Dharma (la veri­
tà, l'Insegnamento). E sopratutto deve preser­
vare quelle pratiche che gli consentono di tra­
smellere la Mente-di-Buddha da sé stesso ai 
suoi discepoli. Nello zen, l'atmosfera contem­
plativa dcl Sangha, la forza trasformanle del 
Dharma e !a trasmissione dcl Risveglio dal 
Roshi Zen alle menti dci discepoli dipendono 
tulle dalla profondità della pratica della 
meditazione, o zazen. Perciò il Roshi Zen ha la 
responsabilità di mettere in guardia i suoi di­
scepoli, se avverte la possibilità che la loro de­
dizione alla pratica dello zazen possa essere 
compromessa da una nuova forma di pratica 
spirituale. La sua ammonizione esprimerà il 
desiderio che questa nuova forma migliori, e 
non mortifichi, la pratica zen. 

Ora supponiamo che nell'adempiere alle sue 
responsabilità nei confronti dcl Sangha, il  
Roshi Zen si auenga nella sua predica alle li­
nee seguenti. In primo l uogo, si rifà all'inse­
gnamento dei Sutra e dei grandi patriarchi per 



ribadire la natura peculiare della pratica zen. 

Quindi fa notare che nella storia dello zen ci 

sono stati momenti in cui le deviazioni dalla 

pratica si sono sviluppate al punto da influen­

zare negativamente l'intera tradizione. Per fini­

re, ricorderà ai suoi discepoli le strutture por­

tanti, la logica e la grande bellezza della vita 

spirituale dello zen, così che i discepoli possa­

no apprezzare maggiormente la ricchezza della 

propria tradizione per poter meglio valutare se 

le nuove forme di preghiera che .stanno esplo­

rando possono o non possono arricchire la pra­

tica zen. Concluderci questa analogia ripetendo 

che un buon Roshi Zen eserciterebbe certa­

mente il proprio dovere di guida spirituale in 

modo corretto se desse ai suoi praticanti dci 

criteri in base ai quali discernere se e come una 

nuova pratica possa essere utilizzata in modo 

tale da promuovere, e non ostacolare, i l  conse­

guimento dcl Risveglio. 

Mi sembra che la lettera dcl Cardinale 

Ratzingcr mandi ad effetto qualcosa di simile a 

ciò che era nelle intenzioni dcl nostro ipotetico 

Roshi dell'analogia. Egli incomincia col dire 

che oggi un certo numero di persone nella 

Chiesa stanno esplorando e integrando nella lo­

ro vita di preghiera come cristiani vari metodi 

spirituali mutuati da altre tradizioni religiose. E 

prosegue dicendo che nella Chiesa la ricerca di 

nuovi metodi di meditazione è certamente «le­

gittima». Ma avverte che occorre comprendere 

chiaramente la natura e lo scopo essenziali del­

la preghiera cristiana, per poter meglio discer­

nere «se e come» qucst'u!Lima possa essere ar­

ricchita da metodi «nati in altre religioni e cul­

ture». Perciò, egli ammette la possibilità di tale 

arricchimento. Passa poi a delineare la natura 

peculiare della preghiera cristiana, particolar­

mente così com'è intesa nelle Scritture e nella 

tradizione dci Padri della Chiesa. E nel discute­

re di questa tradizione, rileva che in vari perio­

di della storia della Chiesa si sono verificate 

deviazioni che hanno avuto un effetto indeside­

rabile sulla vita spirituale cristiana. In conclu-
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sione, il Cardinale Ratzinger offre quella che a 

parer mio è una esposizione l ucida e partico­

larmente felice delle qualità essenzial i della 

preghiera/meditazione cristiana. Egli espone 

davanti al lettore i tesori della tradizione spiri­

tuale del Cristianesimo ascetico e mistico. Così 

facendo, il Cardinale ci ricorda la struttura e la  

logica peculiari della preghiera cristiana, che 

non devono essere oscurate dall'adozione di 

tecniche di altre religioni, fornendo così ai cri­

stiani criteri preziosi per valutare queste tecni­

che. 

In merito a questo ultimo punto, bisogna no­

tare che il Cardinale Ratzinger cita «Nostra 

Aelale», dove si afferma che «la Chiesa Cattoli­

ca non rigetta nulla che sia vero e santo in que­

ste religioni». E prosegue dicendo che pertanto i 
metodi di preghiera di altre tradizioni non van­

no «rifi utati in via pregiudiziale perché non so­

no cristiani. Al contrario, si può prendere da es­

si ciò che è utile, nella misura in cui la conce­

zione cristiana della preghiera, la sua logica e le 

sue esigenze non ne risultino oscurate». 

Dopo di ciò, il Cardinale Ratzinger prose­

gue dando un esempio di come una distinzione 

non cristiana nell'ambito della spiritualità fu a­

dottata con successo nella chiesa del passato: 

la distinzione, cioè, fra la via unitiva della pur­

gazione, la via dell'illuminazione e la via uniti­

va come stadi della vita spirituale. 

Perciò, sulla scorta dell'analogia di cui sopra 

e delle riflessioni sulla lettera dcl Cardinale 

Ratzinger, vorrei aggiungere poche parole in 

merito alle tre domande poste da Vincenzo 

Piga. Per quanto riguarda la prima, dovrebbe 

risul tare chiaro dalla mia analogia che, così co­

me il buddhista che vuole affermare la propria 

tradizione si rifà ai Sutra e ai Patriarchi, allo 

stesso modo anche il cristiano si rifa alla 

Bibbia e alla patristica in quanto fondamento 

della propria. Questo non significa che l'espe­

rienza dei cristiani coinvolti nell'attuale dialo­

go cristiano-buddhista vada ignorata. E credo 

che neanche il Cardinale Ratzinger intendesse 



dire questo. Piuttosto, ciò che si dice con estre­
ma chiarezza in questa iettera è che queste 
nuove esperienze dovrebbero essere valutate 
chiedendosi se arricchiscono o meno, piuttosto 
che negare, i l  patrimonio della tradizione spiri­
tuale cristiana. Bisogna notare che il Cardinale . 
Ratzinger cita non solo i Padri della Chiesa, 
ma anche scritti posteriori di personaggi come 
S. Francesco d'Assisi e S. Ignazio di Loyola. 

Questo ci porta alla seconda domanda, e 
cioè, se la prospettiva «personal istica e teisti­
ca» della spiri tualità cristiana rappresenti un 
impedimento all'uso della meditazione buddhi­
sta da parte dei cristiani. Certamente i l  
Cardinale Ratzinger ci ricorda che l a  preghiera 
cristiana si radica nella dinamica della vita tri­
nitaria; che la preghiera cristiana si inserisce 
sempre nella cornice della Comunione dei 
Santi; che la kenosis ascetica della l ibertà uma­
na nel seguire il Vangelo deve essere convali­
data da un mistico riversarsi dell 'amore e della 
grazia di Dio liberamente concesse; che lo sco­
po della preghiera è la costante intimità con 
Dio scoperto attraverso Gesù Cristo, che è la 
Via all'unione con Dio; che questo scopo non è 

«conseguito» dal volere o dalla tecnica umana, 
ma da una partecipazione alla croce e alla vita 
di resurrezione d i  Gesù Cristo, per cui nella 
spiritualità cristiana si deve sempre «rivolgere 
lo sguardo a Gesù Cristo». 

Ora, dato questo focus 'personalistico', pos­
sono le forme più 'impersonali' della pratica 
buddhista rivestire una qualche util ità per i cri­
stiani? Su questo punto il  Cardinale Ratzinger 
non esprime un giudizio in un senso o nell'al­
tro. Per rispondere a questa domanda dovrem­
mo per prima cosa rivolgerci all'esperienza di 
quei cristiani che attualmente praticano la me­
ditazione buddhista. Poi dobbiamo valutare, 
basandoci sui criteri che il Cardinale Ratzinger 
ha esposto nella sua lettera, se queste esperien­
ze arricchiscono o meno, di fatto, la vita spiri­
tuale cristiana. 

Arriviamo così alla terza domanda. Il 
Cardinale Ratzinger ha reso un grosso servizio 
al dialogo cristiano-buddhista, suggerendo co­
me potremmo valutare queste esperienze nel­
l'ambito dell'incontro. La sua lettera solleva 
importanti tematiche teologiche e spirituali 
sulle quali i cristiani interessati alla pratica me­
ditativa buddhista hanno l'opportunità di riflet­
tere. La lettera poi sarà certamente interessante 
per i buddhisti, poiché li aiuterà a comprendere 
e ad apprezzare maggiormente la pratica cri­
stiana della preghiera. Inoltre, i lettori buddhisti 
dovrebbero rendersi conto che questa lettera 
non esprime assolutamente alcun giudizio circa 
la meditazione buddhista praticata nel contesto 
del buddhismo. Essa è piuttosto espressione di 
una sollecitudine pastorale, parallela a quanto 
ho esposto nella mia analogia sullo zen, indiriz­
zata a quei cristiani che desiderino intraprende­
re l 'avventura dell'incontro con la tradizione 
buddhista ed esplorare i suoi metodi spirituali. 

Il Concilio Vaticano II, il Santo Padre e i l  
Consiglio Pontificio per i l  Dialogo Interre­
ligioso hanno tutti espressamente appoggiato 
l'incontro interconfessionale. E l'importantissi­
mo incontro intermonastico con i buddhisti, 
che affronta direttamcnt� i problemi della pra­
tica e dell'esperienza spirituale, ha ricevuto in­
coraggiamento dal Santo Padre in numerose e 
recenti ocèasioni. Il raduno interconfessionale 
di preghiera per la pace promosso ad Assisi nel 
1986 dal Santo Padre, sottolinea l 'impegno del­
la Chiesa nel dialogo intcrreligioso. 

Ciò che il Cardinale Ratzinger esprime nel­
la sua lettera non è in contrasto con questo in­
coraggiamento ma, in realtà, offre una preziosa 
guida teologica e spirituale a chi sceglie di e­
splorare le pratiche meditative di altre religio­
ni. In conclusione, la lettera chiarisce che que­
sta esplorazione, mentre si propone di arricchi­
re la spiritualità cristiana, deve al tempo stesso 
salvaguardare la natura e gli scopi autentici 
della preghiera cristiana. 
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LUCIANO MAZZOCCHI (padre save­
riano, missionario in Giappone per un 
ventennio, vive ora in una comunità religiosa 
di assistenza agli immigraci arabi a Mazara 
del Vallo). 

Questa riflessione è una testimonianza del 
mio cammino spirituale. Di conseguenza il mio 
discorso può sembrare meno scientifico, tutta­
via esso è il modo più personale in cui io oggi 
posso esprimermi circa l'argomento in que­
stione. 

Io sono missionario cattolico in nome di uno 
status, ma anzitutto di una profonda convinzio­
ne, alimentata ultimamente dall'incontro con il 
buddhismo che la vita mi ha dischiuso. Alcuni 
dei miei fratelli e molti miei amici hanno ab­
bandonato la pratica cattolica per l'insignifi­
canza del divino (cristiano) nella Chiesa catto­
lica in generale oggi. 

Io ho percepito e percepisco lo stesso dub­

bio; se in questo dubbio la mia fede cattolica si 
è maggiormente radicata, è grazie all'incontro 
con il buddhismo. Il buddhismo mi ha svelato 
un modo fecondo di incontrare Cristo e com­
prenderlo. Alcuni mi chiedono se sia diventato 
buddhista. Non so rispondere; pcrchè in genere 
tale domanda ha sapore commerciale-concor­
renziale. Ma nel mio intimo m i  sento buddhi­
sta, perchè il buddhismo mi ha guidato ad un 
incontro più sincero con Cristo. 

Ho incontrato molte persone sbandate tra gli 
occidentali che orientaleggiano. Sono allo sta­
dio di chi, insoddisfatto di qualcosa, scappa 
fuori casa alla rinfusa. Ho incontrato delle per­
sone in stato di vanescenza, con sorrisi alluci­
nanti sul volto. Davanti a questi fenomeni il 
documento della Congregazione per la dottrina 
della fede è un buon allarme. In esso viene ri­
chiamato che non c'è cammino spirituale nel­
l'atteggiamento di fuga. Quando si fugge, sem­

plicemente si fugge. I punti di partenza per il 
cammino spirituale cristiano restano i linea­
menti della fisionomia di Gesù Cristo: la sua 
fiducia nel Padre, la ricerca della sua volontà, 
l'assunzione della carne e della storia, la vita 

29 

dello spogliamento - della croce - dell'amore 
gratuito fino alla morte. L'esperienza cristiana 
di Dio, di cui Gesù è il grande testimone, è «u­
no-trinitaria». L'essenza della vita spirituale è 
l'unità nella relazione: è l'amore. 

Accogliendo fondamentalmente l'insegna­
mento del documento, sento il dovere di muo­
vere verso di esso alcune critiche non certo 
marginali. La direzione verso cui guidano tali 
critiche è questa: l'incontro tra cattolicesimo 
(cristianesimo) e buddhismo deve essere conti­
nuato. Non necessita dimostrarlo tramite dci 
perchè; infatti esso è già in atto e manifesta in 
modo iniziale la sua fecondità. Oggi per un 
cattolico l'incontro con il buddhismo, e non so­
lo con esso, è il suo dovere religioso di oggi. E' 
l 'incarnazione di Cristo in questo oggi storico 
in cui i popoli dell'Oriente e dell'Occidente si 
incontrano. Credo che anche nel versante bud­
dhista l'incontro con l'Occidente e con il cri­
stianesimo sia il suo cammino spirituale di 
questo adesso. 

Condivido che lex orandi est lex credendi: 
quindi la preghiera, sia nel suo contenuto che 
nelle sue modalità, è indice della fede di una 
persona. Un cristiano non può pregare come 
prega un buddhista, se nel suo intimo non ac­
coglie che il buddhismo ha a che fare con la 
sua fede. La mia convinzione è proprio qui: il 
buddhismo ha a che fare con l'essenza dell'es­
sere cristiano, in modo particolare in questo 
momento storico. L'affermazione conciliare in 
modo ufficiale dichiara che i l  buddhismo è la 
«via . . .  di liberazione perfetta ... » .  Ma i l  cam­
mino cristiano non ha già la sua fonte perfetta 
e sufficiente nella Bibbia e nei Padri? Anzi, 
non ha già tutto nel Cristo storico, Gesù di  
Nazareth? Rispondendo in  modo intellettuale, 
saltando da un concetto all'altro, vari cristiani 
dichiarano che la Chiesa (meglio: essi!) sono 
autosufficienti. La storia, quella concreta intes­
suta di fatti veramente accaduti e di cui para­
dossalmente la lettera della Congregazione 
della dottrina per la fede si fa paladina contro 
le evanescenze orientali ,  ci sta davanti con i l  
suo responso: no! La Chiesa ha bisogno delle 
altre correnti spirituali dcl mondo. Di per sé 



basterebbe che il cristiano, quando professa la 
sua fede, stesse sul serio di fronte a quanto af­
fenna: «Credo in Dio onnipotente, Creatore e 
Signore dcl ciclo e della terra». Il cristiano pro­
fessa che c'è una relazione unificante di tutto 
l'esistente e questo legame è la creazione di 
Dio, la fisionomia più originale delle cose. 
Paolo dice: tutto è vostro, ma voi siete di 
Cristo e Cristo è di Dio. Nell'esperienza di  
Paolo, tutto si  dischiude a un più grande e pro­
fondo. La Chiesa non è affatto una diga che 
rinchiude Cristo, ma piuttosto è guida e serva 
al mistero di Cristo e Cristo è solo di Dio. La 
storia conferma appieno questa visione. 

REALISMO STORICO E 
SENSO DI UMILTA' 

La grande lacuna della lettera della 
Congregazione per la dottrina della fede è pro­
prio questa: non si confronta con i fatti della 
storia e pecca del peccato che denuncia. 

Credo di poter affermare che oggi, il pecca­
to più grave in fatto di preghiera, liturgia e me­
ditazione viene compiuto sulla terra dalla 
Chiesa cattolica nei paesi di vecchia tradizione, 
come l'Italia. Voglio dire la svendita dei sacra­
menti: battesimi, prime comunioni, cresime, 
matrimoni ccc. che sono riti di vera dissocia­
zione tra quello che viene significato e quello 
che la persona di fatto vive e sente. La Chiesa 
non brilla in luce di preghiera! Anche il docu­
mento vi fa breve accenno. Un milione e oltre 
dei cosiddetti «cristiani del riso», i convertiti 
dall'induismo al cristianesimo in occasione del­
la distribuzione del riso fatta dalle chiese in 
India nel dopo guerra, recentemente hanno fat­
to ritorno all'induismo. Pressione ambientale? 
Rimpianto di una spiritualità più ricca del sen­
so di Dio? 

E' doveroso fare memoria storica: i missio­
nari cattolici (cristiani) nelle terre di missione 
hanno peccato contro la serietà del messaggio 
spirituale, percorrendo strade di annuncio faci­
li, al modo di chi non si muove per convinzio­
ne, ma per brama religiosa. La missione catto-
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lica spesso ha camminato sul binario ambiguo 
della colonizzazione. Oggi noi abbiamo davan­
ti un mondo diviso da razzismi, divari econo­
mici abissali e tale piaga dolora fortemente là 
dove andarono i missionari : America Latina, 
Filippine, Africa Equatoriale e Meridionale. 
Inoltre abbiamo un mondo bianco, per lo più 
già tutto ballczzato, ricco, ma sfiduciato, 
sprezzante dei lavori manuali, col primato del­
la denatal ità, della droga, dell'inquinamento, 
dci suicidi. 

C'è un modo di insegnare che viene prima 
dell'insegnamento verbale: è l'atteggiamento di 
fondo con cui una persona insegna. 
L'atteggiamento di fondo più proprio alla 
Chiesa cattolica nel trauarc dei rapporti tra cat­
tolici e fedeli di altre religioni è quello dell'u­
miltà che consegue dalla riflessione sulla pro­
pria storia. Nel documento in questione il sen­
so dell'umiltà non affiora; e questo dispiace 
tanto! 

Ho avuto l'occasione di leggere quanto scri­
veva la Civiltà Cattolica circa la presa di 
Roma nel lontano 1870, da parte dci risorgi­
mentali. Anatemi, lamenti tenebrosi! Che dif­
ferenza abissale dalle parole serene e umili di 
Paolo VI nel suo discorso in occasione del cen­
tenario di quell'avvenimento! Paolo VI l'ha di­
chiarato opera della Provvidenza. 

E' nel cammino della storia che quello che 
prima non si vedeva diventa visibile. E' nella 
storia che la capacità dell'uomo di accogliere il 
divino cresce. La Chiesa cattolica sembra ave­
re una memoria storica breve. Forse perchè 
non sa tacere davanti agli avvenimenti! Forse 
perchè pensa di avere le risposte prefabbricate! 
Forse pcrchè non valuta abbastanza il valore 
della storia, proprio mentre si fa paladina del­
l 'incarnazione di Dio nella storia. 

L'uomo spirituale procede; e poi si accorge, 
come Paolo, che il suo precedere è, in altre pa­
role, un far ritorno alla origine: «Tutto è vo­
stro . . .  il mondo, la vita, la morte, il presente, i l  
futuro: tutto è vostro! Ma voi siete di  Cristo e 
Cristo è di Dio» (I Cor 3,21-22). 

Dall'eternità c'è nel cuore di Dio un 
pensiero unico, dentro cui, senza confusione e 



con l impida distinzione, Cristo e Buddha sono 
perfetta relazione nell'uno. Quel pensiero mi 

rimane segreto; tuttavia ne faccio esperienza 

iniziale e anche dentro di mc si manifesta un 
frammento di quel la unità senza confusione. 

LA CROCE E IL NULLA BUDDHISTA 

Il testo dcl documento non parla di  inconci­
liabilità tra buddhismo e cristianesimo; tuttavia 
tale impressione rimane nel !cuore. Ritengo 
che la vera difficoltà per la Chiesa cattolica a 

incontrare ex corde il buddhismo non nasca 
dal l'i nconciliabilità dottrinale; ma piuttosto da 

una psicologia di paura verso la spiritualità o­
rientale, in particolare verso il buddhismo. 
Questa psicologia dì paura ha la sua radice nel 
fatto che la Ch iesa si è troppo identificata con 
la cul tura occidentale e si è arrugginita in lei la 
capac ità di fare discorso su Dio con altri para­
metri religioso-culturali. 

E' proprio la monocultura che fa esaurire il 
vero senso religioso. Ogni cultura è una rete di 
tradizioni e di sicurezze che ammagliano, fan­
no addormentare la potenza dello Spirito. 
Credo che gli aspetti languenti dcl cattolicesi­
mo odierno siano dovuti alla sua confusione 

con gli clementi greco-romani, comunque eu­
ropei . La veste l iturgica della Chiesa è grcco­
romana, o comunque europea. I suoi modi di 
pregare sono europei. I sacerdoti vestono la 
«casula», la «stola» ccc., già vesti degli antichi 
sacerdoti della religione pagana di Roma. 
Secondo la sensibilità dell'idealismo greco, la 
Chiesa adorna l'altare solo coi fiori e ha abolito 

la tradizione biblica delle primizie dcl frumen­
to, del mosto e dell'olio: gli alimenti più ordi­

nari della vita. 
Sono troppi gli clementi greco-romani, co­

munque europei, che hanno finito per imporsi 
come ultimi e definitivi nella Chiesa cattolica, 
a scapito della sua cattolicità. E' la monocultu­

ra dell'Occidente che negli ultimi secoli ha 

compromesso la vitalità del Vangelo di Cristo. 
Come il matrimonio tra parenti compromette la 

salute dci figli, così il cristianesimo di matrice 
occidentale che continua a sposarsi con se stes-

so ha esaurito l'energia originale. Teme gli urti 

della storia e tende ad assumere atteggiamenti 
di difesa e di autoritarismo. Soprattutto rimane 
nei cristiani occidentali il condizionamento 
della paura della morte che nella cultura cri­
stiano-occidentale resta il problema di fondo 
irrisolto. Il buddhismo interpella il cristianesi­
mo proprio qui: perchè i cristiani devono ab­
bellire la morte per accettarla, come si addolci­
sce una medicina amara, affinché il bambino la 
mandi giù? Rimanendo nella paura della mor­
te, si rimane anche nella paura di se stessi. Non 
è forse per questo che i cristiani non amano la 
meditazione silenziosa ad occhi aperti proposta 
dal buddhismo? 

11 dubbio dcl buddhista verso il cristianesi­
mo può essere formulato con termini cristiani: 
perchè il chicco di grano deve morire del tutto 
per portare frutto? Perchè Gesù di Nazaret ha 
dedicato solo un decimo della sua vita alla pre­
dicazione dcl Vangelo? Perchè nella sua predi­
cazione amava velare l'insegnamento con la 
parabola? Perchè spesso imponeva il silenzio 

messianico? Pcrchè ora è realmente presente 

nel silenzio disadorno di un pezzetto di pane e 
di qualche goccia di vino? Perchè si lascia 
mangiare da tutti e sempre rimane silenzioso? 

La cultura illuminista ha reso difficoltoso ai 
cristiani occidentali il cogliere il valore della 
morte come cuore della vita, anche se, biologi­
camente parlando, la vita altro non è che l'e­
nergia vitale che si sprigiona dalle cellule che 
accettano di consumarsi; e le cellule vivono 
grazie al cibo che accetta di disintegrarsi. La 
paura della morte che continua a convivere con 

la fede genera nel cristiano l'esigenza di sicu­

rezza a cui aggrapparsi: dimostrazioni logiche, 

segni miracolosi, meriti , devozioni che garanti­
scono il paradiso ecc. Queste certezze deviano 
l'attenzione dalla sfida esistenziale: la morte. 
Come Tommaso, il cristiano vuole toccare per 
motivare la sua fede. 

Già nella prima generazione cristiana si  
contrapponevano due vangeli: quello che vani­
ficava la croce riducendola a incidente margi­
nale, e quello predicato da Paolo che si basava 
sulla stoltezza della croce. 

3 1  



Come missionario cnsuano in Giappone, 
spesso mi sono chiesto perchè la Chiesa non 
incide nell'animo dei popoli orientali. Soltanto 
le Filippine hanno accolto la fede cristiana, 
grazie al canale facile della colonizzazione 
spagnola. Dalla mia esperienza rispondo che è 
perchè la Chiesa non brilla silenziosamente, 
come la stella del Natale che guidò i sapienti 
dell'Oriente a Betlemme. Gli orientali osserva­
no attentamente più il dopo predicazione, che 
la predicazione stessa, come dice un'espressio­
ne giapponese: «ato agi», il sapore di dopo. Il 
té verde e senza zucchero né limone, che gli o­
rientali bevono più volte al giorno, non dà al­
cun gusto mentre lo si beve. Però, dopo, susci­
ta un benessere generale, fisico e mentale. 
Questo «ato agi» nel comportamento dei mis­
sionari è scialbo. Essi sono tutto fare sul mo­
mento, sono tutto spiegare senza velare con la 
parabola; essi non rimandano alla morte quan­
do il chicco germoglia, ma fremono per i risul-

. tati prima di morire. La loro testimonianza fi­
nisce per trapelare il condizionamento del cal­
colo e che, quindi, il loro cuore non riposa fon­
damentalmente nell'onnipotenza di Dio. 
Lasciano trapelare la paura di morire. Padre 
Pittau, già rettore magnifico dell'Università 
Sophia di Tokyo, una delle primissime in quo­
tazione di stima in Giappone e diretta dai 
Gesuiti, diceva al sottoscritto: per entrare nella 
nostra università ritentano gli esami di ammis­
sione per più anni. Però, una volta entrati, 
quando sentono l'esigenza spirituale, fanno vi­
sita ai monasteri buddhisti. 

La paura della morte è all'origine del trionfo 
del dio profitto nella cultura occidentale: si 
vuole accumulare al di qua'. Ugualmente è al­
l'origine della mentalità consumistica e mate­
rialistica che è il tentativo disperato di trattene­
re la vita. Chi non ha risolto il problema esi­
stenziale della morte, galleggia sulle onde dei 
miti e delle mode. Non ha mai conosciuto la 
sua propria convinzione. Se è convinto di qual­
cosa, lo è fin lì, fino alla soglia della morte. 
Così si abitua alla dissociazione: pronuncia con 
la bocca degli slogans altosonanti, mentre il 
cuore è nella codardia. Allora si privilegia l'ar-
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te dcl far bella figura, senza essere quello di 
cui si fa la parte come se si fosse. Può capitare 
che qualcuno possa mettersi a insegnare quello 
di cui non ha mai fallo esperienza. La dissocia­
zione diventa arte pedagogica. 

Nessuno può amare gratuitamente, come 
Cristo insegna, se permane nella paura della 
morte. L'ideogramma di «nulla», fondamentale 
nella religiosità buddhista, viene espresso con 
selle lineette che si incrociano, simbolo di una 
catasta, e, sotto, altre quattro lineette che indi­
cano il fuoco. L'ideogramma è nato dall'osser­
vazione del contadino che alla sera brucia la 
catasta di erbacce che ha divelto dal campo di 
riso. Le erbacce, fino a ieri ostacolo alla cresci­
ta del riso, ora, diventate cenere, ne sono il  
buon concime. La legge della vita risiede nella 
grande trasformazione dell'accettare la morte. 
Come missionario cristiano prevedo la vi talità 
che si sprigionerà dall'incontro delle falde sot­
terranee della Pasqua cristiana e dcl nulla bud­
dhista. 

Credo che, dietro le diffidenze verso i meto­
di mcditaLivi orientali, ci sia la paura nascosta 
nell'occidentale cristiano di morire. Per coloro 
che hanno accettato il cristianesimo per le loro 
sicurezze, per abbellire spiritualmente il pen­
siero pauroso della morte, per la brama di pos­
sedere il paradiso con i propri meriti, il bud­
dhismo è la grande sfida, la pietra d'inciampo. 
«Forse il Buddha è l'ultimo genio religioso col 
quale il cristianesimo dovrà giustificarsi, spie­
garsi. Nessuno, finora, ha spiegato il suo signi­
ficato cristiano (del buddhismo)» (R.Guardini 
in «Il Signore·»). 

LA SFIDA ECOLOGICA 

«Diciamo, sentenziamo e dichiariamo che 
tu, Galileo, suddetto, per le cose da te dedotte 
in processo e da te confessate, come sopra, ti 
sei reso a questo Santo Uffizio veementemente 
sospetto d'eresia; avendo tenuto e creduto una 
doLtrina falsa e contraria alle sacre e divine 
Scritture, che cioè il sole sia centro della terra 
e che non si muove da oriente a occidente, e 



che la terra si muova e non sia centro dcl mon­

do» (Aui del processo a Galileo Galilei - Santo 
Uffizio - 22NI/1633). 

E' accaduto nella storia che la certezza della 
fede sia scaduta in sicurezza religiosa. La cer­
tezza della fede libera il limite storico e geo­
grafico all'infinito di Dio. La sicurezza religio­

sa è lo sforzo titanico dell'uomo di ridurre l'in­
finito a contorno di se stesso. In altre parole, 
porre se stesso al centro dell'infinito. Così l'in­
finito scade nel finito. La sfida più profonda 
della fede è quella di credere senza toccare: 

«Beati quelli che, pur non avendo visto, crede­
ranno» (Gv 20,29), disse Gesù a Tommaso. 

La purezza della fede esige l'acccuazione 

cordiale della morte sia fisica, sia come limite 
di conoscenza. Morte come accettazione del 

mistero. Morte e mistero come cuore della vita. 

La cultura europea è inquinata dalla brama 

di dominio. Essa nasce dalle culture 
dell'Europa antica, la greca e la romana, in cui 

la libertà coincideva con il dominio e la schia­

vitù con il lavoro. La Chiesa si è adattata trop­

po alle culture precedenti, interpretando il :  

«dominate la terra» (Gn 1 ,28) in senso greco­

romano, fuori dal contesto di adorazione di cui 

è pregno il racconto biblico. Così il predominio 
dell'uomo sulla natura, la centralità dell'uomo 

nella creazione diventarono assiomi indiscussi. 
Tali assiomi oggi sono in frantum i. 

E fu proprio la scienza a frantumarl i. Né la 
terra, né il sole, né la nostra galassia sono al 
centro dell'Universo. La nostra terra è un pul­

viscolo quantitativamente insignificante, satel­

lite di una stella piuuosto piccola tra le miriadi 

di stelle delle miriadi di galassie. La cono­

scenza scientifica dell'universo suscita nell'uo­

mo il senso delle vertigini; in particolare nel­

l'uomo occidentale troppo abituato a giudicare 

il cielo dall'illusione ottica che lui è al centro 

del cielo. L'uomo orientale, nella sua religiosi­
tà di profondo rispetto e venerazione verso la 
natura percepita come forza misteriosa e incal­

colabile, è molto più preparato alle scoperte 

moderne. 

Certo è che il cristiano che si confronta con 
le scoperte scientifiche e che sta sul serio da-
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vanti alla prima professione della sua fede: 
«Credo in Dio Padre Creatore del ciclo e della 
terra», oggi non può non mettere in dubbio la 

faciloneria con cui nel passato la Chiesa ha di­

chiarato la centralità dell'uomo nell'universo, 

come fatto evidente e scontato. Tanto scontato 

da non sentire il bisogno di congiungere le 

mani in silenzio e in profonda venerazione ver­

so la natura. Con le sue idee la civiltà cristiana 

occidentale ha spadroneggiato troppo sulla 

creazione. Anche qui, per erigersi sopra di essa 
e non accettare la morte che ci riporta allo sta­

to di terra. 

«Farai per me un altare di terra» (Es 20,24), 
ha ordinato Dio a Mosé. La Chiesa troppo 
spesso ha voluto abbellire l'altare di terra con 

marmi levigati dall'uomo. La Chiesa d'occi­
dente ha perso troppo di vista l'essenzialità, la 

dimensione dcl ritorno ad essere come bambi­

no, del ritorno alle origini, del ritorno al Padre 
di cui tante volte parla Gesù. Credo che gli o­

rientali dubitino sulla Chiesa proprio qui: sem­

bra loro come se essa volesse conquistare. 

Verso dove va il nostro progresso? Che cosa 
deve conquistare? Che trionfo deve mai cele­

brare? Pcrchè tutto questo correre? E se il  

Regno di Dio invece fosse dietro alla direzione 

verso cui si corre? 

La Chiesa deve confrontare le sue afferma­
zioni della centralità e superiorità dell'uomo 
nella creazione, adesso che sa che le stelle so­
no infinite e che tutte ignorano questo pulvi­
scolo che è il pianeta terra, eccetto il sole che è 

di casa, a centocinquanta milioni di chilometri. 

E' giunto il tempo per i cristiani di un nuovo 

atteggiamento verso la natura. 

IL PANE EUCARISTICO E LO ZAZEN 

L'Eucarestia è lo zazen di Cristo: silenzioso, 

immobile, senza alcun abbellimento o addolci­
mento, esistenziale, pregno del dinamismo del 

pane che nutrisce e dcl vino che rafforza, con 
la vocazione primordiale ad essere mangiato e 

bevuto: quindi a morire. L'Eucarestia è la pre-



senza vigilante di Cristo nella storia dell'uomo. 

Quantitativamente un nulla; qualitativamente il 
tutto. 

Non può avvenire incontro vero tra cristia­
nesimo e buddhismo, senza il ritorno reciproco 
alla purezza dcl cristianesimo e del buddhismo. 

Molte difficoltà nascono a causa degli abbelli­
menti e delle aggiunte posteriori. Ugualmente 
credo che non si dà incontro vero tra cristiane­

simo e buddhismo se il cristiano non scopre 

Cristo in Buddha e i l  buddhista Buddha in 
Cristo. La porta che dischiude a questa scoper­

ta è la non assolutizzazione delle proprie espe­

rienze religiose; anzi è nel percepire in ogni e­
sperienza religiosa quella forza spirituale che 

la supera. «Dio è più grande dcl nostro cuore» 

(I Gv 3,20). Ogni definizione in campo religio­

so, anche quella più precisa, rimane sempre 
un'espressione presa a prestito dal vocabolario 
dell'esperienza dell'uomo per indicare quanto 
supem l'esperienza dell'uomo. Anche termini 
religiosi a noi familiari e di uso quotidiano, di 

fatto il loro contenuto ci  supera e quanto noi 

riusciamo a dire è solo una parabola, un para­
gone. Così è di «creazione», di «vita eterna», 

di «grazia»; o, da parte buddhista, di «buddhi­

tà», di «nulla», di «sé vero» ecc. Le espressioni 
verbali sono molto diverse da religione a reli­

gione, da far pensare a inconciliabilità. Poi, os­

servando bene i comportamenti concreti delle 

persone nelle varie religioni, si scoprono molte 

vicinanze, molti consensi .  Il buddhismo che pro­
pone il cammino spirituale del «nulla» ha di fatto 
generato persone di una vita straordinariamente 
dinamica e attiva. Basti ricordare Dogen e 

Shinran. E' saggio interpretare le differenti termi­
nologie religiose partendo dai comportamenti di 

vita delle persone; altrimenti si potrebbe combat­

tere contro mulini a vento. 

La consapevolezza che le terminologie reli­
giose sono fondamentalmente paragoni presi a 

prestito: quindi fondamentalmente inadeguati 

per esprimere il contenuto dell'esperienza reli­

giosa, mette in rilievo l'importanza della teolo­
gia negativa e apofatica. C'è un rapporto vitale 
tra teologia negativa e teologia positiva, quan­
do nessuna delle due viene assolutizzata, anzi 
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quando le due si integrano. Tutti conserviamo 

memoria degli orrori storici generati dalla teo­
logia positiva assolutizzata in sé: l'inquisizio­

ne, le crociate di ogni tipo, le guerre di religio­
ne e, nelle missioni, il colonialismo spirituale. 

Grosso modo si può affermare che 

l'Occidente ha privilegiato gli atteggiamenti 
spirituali propri della teologia positiva, mentre 

l 'Oriente quelli della teologia negativa. E' giun­

to il tempo per respirare lo Spirito con due pol­

moni, in un solo respiro. Ma se ci si  arresta, i l  

respiro è soffocato e la vita muore. Bisogna 

continuare, senza fretta e senza indolenza, con 

umiltà e vigilanza, il cammino di incontro tra 

le spiritualità dcl mondo. Per questo ci bastano 
alcune convinzioni di base: 

- nessuna manifestazione della verità è ve­

ra, se, per custodirla, bisogna ignorare o dimi­

nuire altre manifestazioni della verità; 

- non è il Cristo universale quello che rin­
chiude, anziché aprire al tutto; 

- in ogni frammento di verità è già presen­
te come possibilità tutta la verità: nel buddhi­

smo, come possibilità, è già presente il cristia­

nesimo; nel cristianesimo, il buddhismo; 
- la storia è il cammino di dischiusura del 

frammento di verità ricevuto in dono dalla pro­
pria cultura e religione, verso l'ampiezza della 
verità universale; 

- Cristo è unico, come incarnazione del 

Figlio di Dio nella storia e redentore dell'uomo 
dal peccato; anche B uddha è unico, nella mani­

festazione della via alla illuminazione attraver­

so il distacco, la meditazione, i l  sudore, la fe­
deltà alla fisionomia originale; 

- ogni uomo ha in sé la capacità di di­

schiudere dentro di sé il significato primordiale 

di tutta la creazione e della storia, non come 

spiegazione logica, ma come esperienza reli­

giosa. L'uomo può affondare la radice della sua 
esistenza fino là dove tutto, senza confondersi ,  

è uno nella perfetta relazione dell'amore. Noi 

cristiani lo chiamiamo: i l  cuore di Dio. 

A volte mi chiedo: che sarebbe se il Papa 

praticasse lo zazen? Senz'altro non farebbe 

nessun discorso preparato da altri. Farebbe so­

lo quelli  che lui riesce a preparare. Sarebbero 



di meno. Ma che forza avrebbero! Avrebbero 
la convinzione di quando si lasciò colpire in 
Piazza San Pietro e perdonò il suo nemico. 
Immagino la vitalità della Chiesa callolica sfol­
tita dal peso delle sovrastrutture imposte dalla 
monocultura occidentale. Ci sono tanti segni 
che preannunciano quella vitalilà. Immagino 
che anche un buon buddhista sogni lo stesso, 
vedendo dalla parte buddhista. 

PIERRE-FRANçOIS DE BETHUNE 
(monaco O.S.B., presiede la commissione 
cattolica per il dialogo interreligioso 
monastico ed è consulente del Pontificio 
Consiglio per il dialogo interreligioso ). 

La 'lettera' intende rispondere soltanto a esi­
genze dourinali e pastorali. La Congregazione 
per la Dottrina della Fede ha scello di non oc­
cuparsi del dialogo e c'è quindi anzitutto da 
prendere nota di quanto possa esserci di positi­
vo in questa opzione. La Congregazione ha e­
scluso di prendere posizione sulle tradizioni e 
sui metodi spirituali delle altre religioni e per­
tanto non ha interpellato il Consiglio Pontificio 
per il dialogo intcrreligioso: non ha voluto ap­
pesantire le proprie valutazioni,  lalora negati­
ve, con argomenti proposti da persone che han­
no competenza specifica sulle altre religioni. 
Inoltre si è l imitata a occuparsi di zen, yoga e 
meditazione trascendenlale, quali metodi che si 
ispirano all'induismo e al buddhismo. 

Il solo fatto di collocare sullo stesso piano 
due tradizioni millenarie e un prodotto confe­
zionato nel 1 960 per un pubblico americano di 
media levatura conferma che si è scelto un ap­
proccio puramente fenomenico alla situazione 
in Occidente, senza intenzione alcuna di af­
frontare la reallà delle grandi tradizioni 
d'Oriente. D'al tra parte, dove la 'lettera' ricorda 
le condanne del messalianismo, ecc., è proprio 
di queste dottrine, debitamente analizzate, che 
si occupa e non del «messalianismo». Più oltre 

la ' lettera' mette in guardia contro una certa 
'teologia negativa', ma trascura di pronunciarsi 
sulla teologia negativa che fa parte dcl patri­
monio cristiano fin dal l 'epoca dci Padri della 
Chiesa. 

La scelta di non dare giudizi sullo zen e sul­
lo yoga è dunque molto evidente: la Congre­
gazione ha solo inteso aprire un dialogo con 
cristiani impegnali in un incontro esistenziale 
con altre religioni, evitando di aprire essa stes­
sa una discussione con queste religioni. Ma è 
proprio questa scelta, di per sé lodevole, che va 
contestata; ncll'auuale congiuntura non è più 
possibile fare l'economia dcl dialogo intercul­
turale e interreligioso. E quando si intende e­
scludere il dialogo pur affrontando tematiche 
che vi rientrano a pieno titolo, è difficile evi­
tare atteggiamenti contrari al dialogo stesso. 
Oggi, chi non è per il dialogo, è contro il dialo­
go. La 'lettera' va a cozwre in effetti contro i 
grossi scogli che incontra chiunque si trovi in 
una situazione di dialogo. Ricordiamo alcuni 
di questi scogli: 

1)  La riduzione delle altre religioni a qual­
che dettaglio: a 'metodi' (1) o 'tecniche', cioè 
'frammenti' isolati dal loro contesto, util izzabili 
al più per arricchire la pratica cristiana della 
preghiera, considerata, questa, come una 'tota­
li tà'. Questo modo di procedere non può essere 
considerato che poco rispettoso da coloro la 
cui tradizione viene sottoposta a un simile trat­
tamento. 

2) la generalizzazione: invece di considerare 
le altre spiritualità specifiche, uniche, le si ab­
borda come espressioni di categorie religiose 
astratte, come 'tendenza che si riscontra, in 
fondo, nell' ispirazione religiosa di molti popo­
li'; si arriva ad assimilarle, sia pLrre solo impli­
citamente, a 'deviazioni fondamentali'. Non lo 
si dice in modo esplicito, ma viene così solle­
vato un sospetto generale, senza che queste al­
tre spiritualità siano mai nominate. Bisogne-

. rebbe leggere la 'lettera' aggiungendo ad ogni 
passo: «nella misura in cui corrispondono alle 
deviazioni qui descritte, yoga e zen sono prati­
che pericolose per i cristiani». Ma i credenti 
delle al tre religioni che leggono questo docu­
mento, non abituati alle sottigliezze di lellura 
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presupposte dai testi curiali, non potranno rica­
varne che un'i mpressione di diffidenza genera­
lizzata. 

3) La polarizzazione. Questo procedimento 
consiste nell'insinuare che l'essenza delle spiri­
tualità non cristiane si colloca agli antipodi di 
quanto è parte costitutiva della preghiera cri­
stiana. La preghiera cristiana è quindi sempre 
allo stesso tempo autenticamente personale e 
comunitaria. Rifugge da tecniche impersonali o 
incentrate sull'io, capaci di produrre automati­
smi nei quali l'orante resta prigioniero di uno 
spiritualismo intimista, incapace di un'apertura 
libera al Dio trascendente! Questa polarizza­
zione conduce, lo si vede chiaramente, alla ca­
ricatura e alla denigrazione. Viceversa, poiché 
l'esperienza della vacuità è tipica della tradi­
zione buddhista, la 'lettera' si sforza di mini­
mizzare questa esperienza nella tradizione cri­
stiana, considerando i l  vuoto come semplice 
'rinuncia al proprio egoismo'. Polarizzando co­
sì l'attenzione, tullo si  perde. 

4) L'a priori. Senza avere analizzato le altre 
religioni, si proclama che 'nella realtà cristiana 
vengono adempiute, oltre ogni misura, tutte le 

aspirazioni presenti nella preghiera delle altre 
religioni'. 

Questa rassegna potrebbe continuare. Ma 
tanto basta per capire che i credenti delle altre 
religioni si sentiranno offesi alla lettura di que­
sto documento, malgrado l'evidente intenzione 
dei suoi autori di non offendere nessuno. Il fat­
to è ehe non è più possibile trascurare senza 
danni una dimensione ormai costitutiva per la 
vita della Chiesa, la dimensione dcl dialogo; 
l'aveva magistralmente segnalata già 25 anni fa 
il papa Paolo VI, nella sua enciclica «Eccle­
siam Suam». 

In conclusione, sarei portato a dire che la 
'lettera' ha il grande merito di affrontare pro­
blemi di evidente attualità a proposito della 
preghiera cristiana e di ricordare al riguardo le 
verità essenziali di sempre. Ma, purtroppo, 
questi problemi sono da essa affrontati in mo­
do da non trarre profitto dai progressi decisivi 
della coscienza cristiana attuale, compromct-
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tendo così in misura notevole i risultati che se 
ne potranno trarre. 

(lrad. dal francese di Vincenzo Piga) 

(1)  Da questo punto in avanti, le parole o frasi 
tra virgolette sono citazioni lesluali della 'letlera' 

del Cardinale Retzinger. 

RAIMUNDO PANNIKKAR (sacerdote 
cattolico, già titolare della cattedra di Studi 
Religiosi all'Università Santa Barbara in 
California, autore di libri in varie lingue, tra 
cui «Il silenzio di Dio»). 

Nutro il massimo rispetto per la gerarchia e 
non mi sento competente a dare consigli alla 
Chiesa su quello che dovrebbe o non dovrebbe 
fare. Quanto alla seconda domanda, ho espres­
so con sufficiente chiarezza la mia opinione in 
molte occasioni. La comparazione religiosa 
non si risolve nell'esercizio accademico di di­
scussione dottrinale. 

Questa dunque la mia valutazione comples­
siva e solo paròale. Sono estremamente lieto 
che una personalità del grado del Cardinale 
Ratzinger abbia riconosciuto l'importanza del­
l'argomento. Il suo documento rappresenta uno 
di quei casi in cui la Chiesa Cattolica affronta 
il tema della meditazione entrando direttamen­
te nel merito. E' un gran bene che la Chiesa uf­
ficiale si proponga di redigere un testo spiri­
tuale, e non solo un documento legale o mera­
mente dottrinale. Il Cardinale giustamente met­
te in luce l'importanza della questione, ed egli 
stesso sembra auspicare una rinascita della me­
ditazione cristiana. Ciò sarà di grande stimolo 
ai cattolici osservanti affinché imparino che la 
meditazione correttamente praticata e intesa è 
fondamentale per la vita cristiana. Avrà anche 
un forte effetto propagandistico sul grosso 
pubblico. B isogna congratularsi con il Car­
dinale per aver ridato alla meditazione la cen­
tralità che le spetta. 

Il Cardinale, poi, rispecchia il più autentico 



spirito induista e buddhista quando ammonisce 
tutti i meditanti a non bruciare le tappe e a ri­
spettare i ritmi della vita spirituale, a non pre­
tendere di praticare dhyana senza sila, a non 
credere che si possa arrivare di colpo al 
samadhi senza il lungo processo di vitakka­
vicara, senza purificare il nostro cuore - la 
pratica dell'Ottuplice Sentiero - e aver rag­
giunto un'impeccabile ortoprassi. 

Qui sento riecheggiare i concetti di asada, 
adhinava, nissarana. Il Cardinale ribadisce 
l'importanza di yama, e sottolinea l'insegna­
mento di Palafijali a proposito dell 'isvara­
pranidhana. Il buddhista potrà cogliere certe 
assonanze con metta, karuna, mudita e up ekka 
nelle citazioni dagli autori cristiani. 

In breve, i l  Cardinale ricorda un maestro o­
rientale quando sottolinea i pericoli del sentie­
ro spirituale e insiste sulla necessità di un guru 
qualificato. Ma, ahimé, mostra anche quella 
mancanza di frequentazione e di conoscenza e­
lementare delle tradizioni diverse dalla propria, 
comune a tanti maestri spirituali dell'Oriente. 
Credo però che non senza un certo impulso 
dello Spirito Santo il Cardinale abbia gettato il 
sasso nello stagno . . .  A condizione che la Buo­
na Novella si diffonda . .. ! Noi dovremmo esser­
gli grati. 

CRESCENZO FIORE (docente al «Sera­

phicus» di Roma, direttore di Dipartimento 
a/l'Università della Terza Età di Roma, diret­
tore generale dell'ISPES): 

Le possibili prospettive aperte da un sincero 
dialogo interreligioso sono troppo importanti 

per non tentare una riflessione di più ampio re­
spiro. E' opponuno tralasciare, almeno per un 
attimo, le tentazioni di una risposta puramente 
reattiva, troppo ancorata al dato empirico, nel 
nostro caso rappresentalo dalla «Lettera ai ve­
scovi della Chiesa Cattolica», a firma dcl 
Cardinale J. Ratzinger. 

Reagire istintivamente significa pregiudica­
re, fin dal principio, le possibilità di ogni dialo-
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go e, in qualche modo, tutti i precedenti inter­
venti sul tema (cfr. Paramita n° 34, 1990) han­

no sottolineato la necessità di continuare a la­

vorare per il dialogo, a dispetto di tutte le diffi­
collà e di tutti i fraintcdimenti. 

Ma una cosa bisogna pur dirla: si dà dialogo 
solo quando i dialoganti sono perfettamente 
convinti della possibilità di percorrere assieme 

un tratto di strada, quando la verità e l'errore 

diventano un luogo .della comune ricerca, della 
fatica di confrontarsi a partire dalla ferma con­

vinzione che ognuno mette in gioco la propria 

verità e la espone al fuoco del confronto. Al 
contrario, non è possibile alcun dialogo quan­
do le posizioni di partenza sono segnate dal 
pre-giudizio: in tal caso, si fa finta di dialoga­
re, si mette in piedi una messinscena delle buo­
ne maniere e delle reciproche cortesie, ma tutto 
questo resta pur sempre una maschera. 

Forse non è inutile riportare le parole di 
H.G. Gadamer a proposito del dialogo socrati­

co: «La forma dialogica serve ad accertare 
continuamente il coinvolgimento dell'altro nel­

l'esame concreto e, quindi, preservare il pro­

prio discorso dal rischio di scadere a vuota 
chiacchiera, incapace di tenere presente la cosa 
vista, rischio che, in un'epoca caraLLerizzata 

dalla retorica, insidia ogni discorso. Nella si­
tuazione storica di Platone (ma non solo nella 
sua situazione storica, ndr.) è, quindi, logico 
che il sapere non sia più possibile come sa­
piente annuncio della verità, ma debba autenti­
carsi mediante l'intesa dialogica, mediante cioè 

l'illimitata disponibilità a giusùficare e a moti­

vare tutto quello che si dice» (H.G. 
GADAMER, Studi platonici, Marianetti, 

Casale Monferrato, 1983, volume I, pp. 44-
45). 

In altre parole, non si dà dialogo in un con­
testo in cui una delle parti dialoganti pretende 

di possedere la verità e, per ciò stesso, si sente 
autorizzata a procedere con formule assertive 
che mettono l'interlocutore nelle sole possibili­
tà di acconsentire o dissentire. In tal caso non 

c'è niente da cercare assieme, pcrchè tutto è già 
stato trovato e il suo solo compito è quello di 

comunicarlo a coloro che non avrebbero anco-



ra visto la luce della verità. Discorso senza 
dubbio difficile, che chiama in campo il pro­
blema della fede, ma anche quello della ricerca 
della verità. 

Il dialogo è una pianta delicata, cresce con 
difficoltà e necessita, per conservarsi, di una 
delicata auenzione. Il che non vuol dire che il 
dialogo ama le parole mielate, buone solo a 
rendere più dolce ciò che può anche avere una 
natura aspra. Non c'è n iente di più mortifero 
per i l  dialogo che lo pscudounanimismo, l'ac­
cordo ad ogni costo, il che significa che è ne­
cessario mettere i n  conto le difficoltà e le aspe­
rità di un confronto serrato e sincero. Ma tali 
di fficoltà possono essere superate solo se si ha 
la forza e il desiderio di continuare, nonostante 
tullo, a parlare. In tal caso le difficoltà possono 
rappresentare un vero e proprio l ievito per il 
dialogo. Cose vecchie, dirà qualcuno. Eppure, 
bisogna ribadirle per non col tivare penose illu­
sioni che, volta a volta, alimentano le più ardite 
speranze (come nel caso di Assisi) o gettano 
nello sconforto (come nel caso della «Lettera» 
del Prefetto Ratzinger). 

E' bene considerare la lettera in questione, 
che porta il titolo «Alcuni aspetti della medita­
zione cristiana», tanto nel suo impianto struttu­
rale quanto nel contesto storico in cui s'inscri­
ve. Se si fosse trattato di una lettera volta sem­
plicemente a puntualizzare il tema della medi­
tazione in ambito cristiano, la sua legittimità e 
il suo interesse, anche per i non cristiani, sareb­
bero fuori dubbio. La lettera è molto più di 
questo, perchè non solo fa il punto della pre­
ghiera e della meditazione dall'interno dell'e­
sperienza cristiana, bensì si pone, forse soprat­
tutto, quale momento di confronto con le allre 
esperienze rel igiose (in particolare, induismo e 

buddhismo) e, sotto questo riguardo, riveste un 
particolarissimo interesse per le sorti del dialo­
go inter-religioso, tenuto anche conto dell'auto­
revolezza della fonte. 

La premessa della lettera è chiara e ampia­
mente condivisibile: «In molli cristiani del no­
stro tempo è vivo i l  desiderio di imparare a 
pregare in modo autentico e approfondito, no­
nostante le non poche difficoltà che la cul tura 
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moderna pone all'avvertita esigenza di silenzio, 
di raccoglimento e di meditazione». Detto que­
sto, si fa avanti la preoccupazione che quegli 
stessi cristiani possano avvalersi di «forme non 
cristiane di meditazione». E' questa preoccupa­
zione che sorregge l'intero impianto della lette­
ra che, nelle sua parti meno sensibili, prende il 
tono di un vero e proprio avvertimento nei 
confronti di altre esperienze religiose che, per 
loro stessa natura e storia, si pongono fuori 
della Chiesa. 

Sia chiara una cosa: la preoccupazione può 
essere legittima e non c'è niente di male nel ri­
badire l'essenza della meditazione cristiana in 
accordo con il magistero della Chiesa. 

In un'epoca di confusione anche questo è un 
bene. I problemi, tuttavia, ci sono, e non pos­
sono non preoccupare tutti coloro che sono 
sinceramente interessati al dialogo interreligio­
so. Questi problemi stanno tutti nell'indubbio 
valore negativo che viene attribuito all'espe­

rienza religiosa orientale. 

In primo luogo l 'approccio incredibilmente 
riduzionista che appiattisce l'esperienza reli­
giosa orientale a semplice tecnica di medita­
zione. Corrado Pensa e Riccardo Venturini 
hanno già sottolineato nei loro interventi la 
precaria conoscenza che si ha della meditazio­
ne di matrice orientale, in particolare buddhi­
sta, e i fraintendimenti che da una tale cono­
scenza insufficiente possono derivare. Se pos­
siamo parlare di un riduzionismo tecnico in 
ambito occidentale delle esperienze religiose 
oriental i, questo è imputabile allo «spirito del­
l 'occidente», al suo modo particolare di rappor­
tarsi all'espcrienze religiosa, al suo costante 
tentativo di tradurre tutto in termini di manipo­
lazione tecnologica. Di ciò se ne rammaricano 
tutti, ma un tale limite non è certo imputabile 
alla via spirituale orientale. 

Non è certo di grande aiuto per il dialogo 
inter-religioso fare riferimento alla «pseudo­
gnosi e al messal ianismo» e avvalorare, magari 
indirettamente, la tesi che il presente storico si 
trova, nei riguardi della spiritualità orientale, di 
fronte a nuovi «modi erronei di pregare»: 
«Riapparse di tanto in tanto nella storia ai mar-



gini della preghiera della Chiesa, ulii fonnc er­
ronee oggi sembrano impressionare nuovamen­

te molli cristiani, raccomandandosi loro come 
rimedio, sia psicologico che spirituale, e come 
rapido procedimento per trovare Dio». 

Affermare, inoltre, che «nella realtà cristia­
na vengono adempiute, oltre ogni m isura, tutte 
le aspirazioni presenti nella preghiera delle al­
tre religioni», significa stabilire un ordine ge­

rarchico delle forme di preghiera sicuramente 
pregiudizievole. Buddhisti, indù, islamici, per 
citare solo le più notevoli e storicamente im­
portanti vie spirituali, vengono ricondotti nel­
l'ambito dell'errore e sottoposti al primato della 
preghiera cristiana. Francamente, non mi è mai 
capitato di sentir parlare un maestro buddhista 
in maniera tanto svilente della spiritualità cri­
stiana, anzi è vero il contrario. 

Scriveva Lama Yesce: «Molti occidentali ,  

insoddisfatti della loro religione, si recano in 
Oriente a studiare con i guru e i lama, e spesso, 
tornati in Occidente, non esitano a condannare 
le tradizioni dcl loro paese. Questo è inutile e 

anche dannoso. ( . .. ) Il settarismo scaturisce 

proprio dalla nostra incapacità di sentire. L'ego 
pensa: 'Sono buddhista, quindi il cristianesimo 
è sbagliato'. Questo è molto negativo nei con­
fronti della religione, che non si distrugge con 
le bombe ma con l'odio, ed è negativo anche e 
soprattutto per la pace della vostra mente, che 

il solo pensiero dell'odio è sufficiente a guasta­
re». (Lama Yesce, Il suono dcl silenzio, Chiara 
Luce Edizioni, Pomaia 1 985). 

Un dialogo si alimenta anche di queste at­

tenzioni essenziali che, lungi dal pretendere un 
qualsiasi primato per la propria via spirituale, 
si apre alle ragioni dell'altro, le considera au­
tenticamente fondate prima ancora di interro­
garle perchè deve mettere in conto la sincerità 

e la buona fede dcl proprio interlocutore. Senza 
una tale premessa, che non vuole assolutamen­
te essere una riduttiva relativizzazione di ogni 
via spirituale, bensì esalta per ognuna di esse il 

contenuto di verità e d'amore, possono esserci 
solo monologhi. 

Inoltre non bisognerebbe dimenticare che la 
«Lettera ai vescovi» si colloca in un contesto 
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storico di grande problematicità per la convi­
venza m ul tietnica. Nel momento in cui la mag­
gior parte dei paesi europei deve confrontarsi 
con le forti presenze di gruppi etnici extra­
comunitari, e deve interrogarsi sul destino del­
le future società multirazziali e m ulticulturali, 
proprio la «Leucra» del Prefetto della Congre­
gazione per la dottrina della fede non offre al­
cuna apertura dialogante. In un tale clima, pe­
raltro alimentato dal timore di un universo di 
«sette» in espansione, il dialogo intcr-religioso 
corre il scrio rischio di naufragare. Non è diffi­
cile, allora, trovare posizioni come quella e­
spressa da G. Fcrrari, Segretario Nazionale dcl 
G.R.I.S. (Gruppo Ricerca italiano Sette): 
«Come cristiani, che atteggiamento dobbiamo 
tenere nei confronti degli aderenti ai movimen­
to religiosi alternativi, che sono persone coin­
volte in organizzazioni che spesso solo appa­
rentemente mostrano di avere a cuore la loro e­
dificazione spirituale? Questo dev'essere un at­
teggiamento di amore e di apertura nei con­
fronti della persona, che conduca verso un dia­
logo sereno e chiarificante, nella consapevo­
lezza però che il dialogo non può essere sosti­
tutivo dell'annuncio; infatti il Signore Gesù 
quando ha mandato i discepoli  nel mondo non 
ha detto 'Andate e dialogate' ma 'Andate in tut­
to il mondo e predicate il vangelo a ogni crea­

tura' (Mc 16,15)». (G. Ferrari , Rimuovere il 
pensiero di Dio è la lusinga dcl Duemila, in 
Prospettive nel mondo, n. 162, 1 989). 

Anche questo è un segno dci tempi; ango­
scia e confusione che pretendono di risolvere 
rinnovando ossessivamente la propria identità 
per meglio distinguersi dall'altro: ancora una 
volta l'Io occupa prepotentemente la scena del 
mondo, impedendo l'amorevole riconoscimen­
to dcl Tu. 

ANTONIO GENTILI (padre barnabita, 

conduce corsi di meditazione per laici e 

religiosi; autore di varie opere, fra cui «Dio 

nel silenzio»). 

1. La «Lettera» parte da una constatazione 

che è sotto gli occhi di tutti: «l'esigenza di si-



lcnzio, di raccoglimento e di mcdii.azione» che 

agita l'uomo moderno ed è come la risposta a 
una cultura che ci espropria e ci aliena. E' que­
st'esigenza profonda che rende i nostri contem­
poranei allenti o interessati alle prassi meditati­
ve asiatiche, che sono grandi vie di interiorità e 
di autorcalizzazione. 

Una volt.a posta questa premessa e conside­
rato quale innegabile dato di fallo l'incontro tra 
Occidente e Oriente sul piano della pratica me­
ditativa, occorre stabilire i cri teri dcl rapporto 
Est-Ovest. 

Un primo criterio è senz'altro costituito dal­
lo scambio delle rispettive carte di identità. In 
altri termini, ogni religione deve ·dichiarare co­
sa intende per pratica spirituale e segnatamente 
per medii.azione. 

Il secondo criterio sarà costituito dal c o n­
fronto tra le diverse tradizioni religiose, così da 
evidenziare convergenze e divergenze. 

Il terzo criterio sarà infine costituito dall' in­
tegrazione, poiché il vero totale non può essere 
collo che nella visione d'insieme di lulte le e­
sperienze. 

Solo seguendo questo schema possiamo af­
fermare di muoverci nell'ambito dcl dialogo in­
terreligioso che è stato promosso dal concilio 
Vaticano II e ha avuto un momento «simboli­
co» (nel senso etimologico di unificante!) ad 
Assisi, il 27 ottobre 1986. Forse non sarà male 

ricordare i più recenti pronunciamenti da parte 
di Giovanni Paolo II. «Trattare gli altri da fra­
telli significa vivere nel dialogo», ha affermato 
a Jakarta nell'incontro con i capi religiosi, il 1 0  
ottobre 1989. E dopo aver parlalo d i  u n  qua­
druplice dialogo (di vita, delle azioni, dello 
scambio teologico e dell'esperienza religiosa), 
così ne ha ripreso la finalità: per mezzo di esso 
«le persone radicate nelle proprie tradizioni re­

ligiose condividono le loro ricchezze spirituali, 
come la preghiera e la contemplazione». E an­
cora: «Lungi dal reprimere il dialogo e dal ren­
derlo superfluo, la fedeltà alla verità della pro­

pria tradizione religiosa per sua stessa natura 
rende il dialogo con gli altri sia necessario 
che fecondo». Successivamente ha precisato: 
«Il dialogo è una componente della missione di 
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evangelizzazione e un mezzo necessario per 
compierla» (Discorso ai vescovi dcl Mali, 28 
gennaio 1990). 

Riprendendo ciò che si diceva poco sopra, 
quanto al primo aspello - lo scambio delle ri­
spettive carte d'identità - la «Lettera» offre 
della meditazione cristiana le linee portanti, su  
cui  non s i  richiamerà mai a sufficienza l'atten­
zione, sia da parte di chi ha accolto il vangelo, 
sia da parte degli interlocutori appartenenti ad 
altre religioni. La preghiera cristiana si iscrive 
all'interno di un evento, considerato alla stre­
gua di una radicale novità: la rivelazione dcl 

Dio-Trinità, che culmina nell'incarnazione dcl 
Verbo per opera dello Spirito Santo. Pregare 
per i l  cristiano è sostanzialmente entrare nel 
dialogo trinitario, accogliendo un dono di gra­
zia e assecondando l'azione salvifica di Dio 
nella vita dell'uomo e dcl mondo. 

All'opposto, le pratiche meditative asiatiche 
non emergono nella «Lettera» in tutta la loro 
ricchezza e complessità. Se ne sottolineano u­
ni lateralmente gli aspetti periferici, come l 'ap­

porto della quiete psico-fisica o l'assunzione 
dei ritmi corporei, e quelli più polari e negati­
vi, da un punto di vista cristiano, come il ripie­

gamento intimistico su di sé o l'assorbimento 
spersonalizzante nel divino. Ci è venuto spesso 
da chiederci: un esponente dell'induismo o del 
buddhismo vedranno rispecchiata o travisata, e 
in quale misura, la loro pratica più genuina? 
Non dobbiamo trascurare a questo proposito 
che ogni esperienza religiosa ha luci e ombre e 
che anche la più elevata delle tradizioni spiri­
tuali può essere vissuta in modo riduttivo e alle 
volte errato da parte dell'uomo limitato e falli­
bile. 

Mettere a confronto le diverse mistiche si­
gnifica passare al vaglio la propria tradizione 
religiosa e integrarne i dati mancanti e insuffi­
cienti. Poiché anche nel cristianesimo, dove 
non dubitiamo suss ista la verità, essa si trova 
alle volle svisata e impoverita da una pratica 
che non le è conforme. Là dove, come in 

Oriente, al non sempre chiaro e coerente qua­
dro dottrinale, sembra fare riscontro una prati­
ca più sottile e sofisticata. 



Siamo quindi al terzo criterio, quello del­
l'integrazione. La «Lettera» riconosce che la 
prassi meditativa cristiana deve recuperare la 
funzione della sfera corporea cd emozionale, la 
pacificazione psico-fisica e la distensione inte­
riore, il ruolo del maestro .. .  E' vero, ciò va vis­
suto con discernimento e misura, per non cade­
re in eccessi, come: identificare la risonanza e­
motiva con l'esperienza spirituale propriamente 
detta; rientrare in se stessi senza trascendersi 
nell'apertura a Dio e ai fratelli; svuotarsi di sé 
senza essere colmati da Dio; seguire un mae­
stro fino a risultarne plagiati; costruirsi una re­
ligione su misura, invece di fame un punto 
d'incon tro tra due iniziative: quella umana e 
quella divina; e soprattutto pensare di percorre­
re itinerari mistici, mentre si assumono alleg­
giarnenti morali in aperto contrasto con i prin­
cipi professati o la stessa etica naturale. 

Ma anche ovviati questi rischi, resta un pro­
blema di fondo. 

2. L'orazione è il vero linguaggio comune 
dell'umanità, dal momento che l'uomo è un es­
sere orante. Su questo terreno ci si dovrebbe 
incontrare, non scontrarci.  Eppure anche sulla 
preghiera grava l'ombra di Babele, la confusio­
ne delle lingue. Il cristiano teme - e la 
«Lettera» riflette questa preoccupazione - che 
la pratica spirituale paradossalmente non apra, 
ma chiuda sul mondo del divino, qualora il ri­
cercatore, consapevole o inconsapevole, del 
volto di Dio non giunga a cogliere e ad acco­
gliere la sua rivelazione in Cristo. Ne segue 
che il dialogo interreligioso sulla pratica spiri­
tuale è scandito in tre tappe: 

- pregare divisi; 
- insieme, per pregare (ciascuno secondo 

la propria tradizione, come ad Assisi); 
- pregare insieme, esprimendo un'unica 

tensione con un unico linguaggio. 
Noi riteniamo che si possano fare notevoli 

progressi anche sotto quest'uilimo aspetto, ma 
ciò suppone, come diceva Giovanni Paolo II ai 
vescovi dcl Mali, una «generosità cristiana» 
che sappia «essere realista e coraggiosa insie­
me», senza cadere nel rischio, denunciato dalla 
«Lettera», di un «pernicioso sincretismo». 

Il cristiano dovrebbe approfondire di più le 
vie apofatichc della tradizione dell'Asia, vie 
che suscitano diffidenza e perplessità nel docu­
mento in esame, poiché sfuggono a una defini­
zione e a una verifica immediate. La mistica ha 
sempre fatto problema nella chiesa istituziona­
le proprio perché il suo «linguaggio» non è 
dommatico ma intuitivo, non logico ma para­
dossale. 

Quest'insieme di rilievi può essere ripreso 
affermando che l'incontro di diverse e per certi 
aspetti opposte tradizioni religiose è simulta­
neamente un 'opportunità, una telllazione e una 
sfida. Il cristiano, per parte sua, non può né de­
ve sfuggire a nessuna di queste tre realtà. La 
«Lettera» non pone certo preclusioni. Diciamo 
pure che non incoraggia, ma forse non era que­
sta la sede per farlo, e può lasciare l'impressio­
ne di un accostamento riduttivo e forse diffi­
dente verso una rcallà sempre più sotto la porta 
di casa, in un mondo che tende a unificare po­
poli cd esperienze di vita. 

3. Il card. Hcnri de Lubac, che negli anni 
cinquanta condusse studi pionieristici sul bud­
dhismo, afferma di non conoscere espressione 
religiosa più alta, dopo l'evento cristiano in cui 
è Dio stesso che rivela il proprio volto d'amo­
re facendosi uomo. E aggiunge che è con i l  
buddhismo che, in  ultima istanza, s i  deve mi­
surare il cristianesimo. I l  buddhismo infatti 
sembra si tuarsi agli antipodi dcl cristianesimo. 
Al realismo cristiano contrappone l'imperma­
nenza; al personalismo la vacuità; al teismo l'a­
teismo; alfa salvezza trascendente la liberazio­
ne immanente; alla suprema realizzazione pa­
radisiaca l'estinzione dcl Nirvana. 

Ma è proprio il confronto delle prassi medi­
tative a rivelare - come già si è deuo - l'impor­
tanza per il cristiano di sviluppare la via apofa­
tica al divino, e per il buddhista di uscire da 
un'impalcatura ideologica che, condotta alle 
sue ultime conseguenze e unilateralmente en­
fatizzata, porta al rifiuto della bella notizia del 
vangelo: il V erba, un tempo tenuto sotto silen­
zio, ora ci ha parlato! 

Condividendo comuni e possibili esperienze 
di orazione ineffabile (il che non può che uni-
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re), il cuore dcl cristiano e quello dcl buddhista 
si schiuderanno a poco a poco alla pienezza 
della verità e alla pienezza della comunione. 

E' chiaro che in ogni esperienza religiosa ci 
sono aspetti che l'accomunano alle altre e a­
spetti che vi si oppongono. Inoltre la stessa tra­
dizione religiosa può conoscere al suo interno 
varianti che comportano differenze notevoli tra 
scuola e scuola, tradizione e tradizione. 

Condizione preliminare all'incontro è costi­
tuita dall'impegno di conoscere in profondità le 
prassi meditative asiatiche. Nella «Lettera» es­
se per lo più sembrano ridotte a «tecniche» 
(termine assai abusato), qualificate come im­
personali, automatiche e miracolistiche. Sì, 
possono essere anche questo - e in non pochi 
casi lo sono, quando addirittura non conducono 
a vere e proprie schizofrenie, dove è difficile 
sceverare il confine tra il patologico e il demo­
niaco - ma nessun serio seguace dell'induismo 
e del buddhismo vorrà sottoscrivere una tesi 
del genere come se fosse tutta la realtà. Nei se­
guaci più elevati di queste tradizioni le tecni­
che hanno un'anima, sono l'involucro esterno 
di genuine esperienze interiori. 

Così pure è vero che non poche tradizioni a­
siatiche sono caratterizzate da una visione mo­
nistico-panteistica, ma non tutte. Molte cono­
scono il rapporto dualistico-dialettico con il di­
vino (basti pensare a Gandhi) e la pratica della 
devozione verso Dio o il Buddha che, a conti 
fatti, lo incarna (si pensi all'amidismo). 

Quello che compromette la presenza delle 
religioni orientali in ambito cristiano è il «ma­
terialismo spirituale» (denunciato da un cele­
bre, anche se discusso lama, Choghyam Trun­
gpa), ossia una visione riduttiva, pragmatica' e 

utilitaristica di antiche tradizioni, trasformate 
in sette in aperta o implicita reazione al proprio 
credo di partenza. Un cristiano sincero, però, si 
domanda come mai tanti fratelli di fede hanno 
lasciato la loro religione originaria. Che non 
dipenda dall'inadeguata risposta che di fatto 
hanno ricevuto ai loro problemi? Per questo la 
«Lettera» è carente sotto il profilo pastorale. 
Avrebbe dovuto accendere nel cuore di vesco­
vi (cui è indirizzata), di sacerdoti, di religiosi e 
di laici questo bruciante interrogativo, quan­
tunque non dubitiamo che abbia offerto l'op­
portunità non solo di stabilire precisi confini 
tra quanto è e quanto non è cristiano, ma so­
prattutto di aiutare a mettere a fuoco lo specifi­
co della meditazione cristiana e quanto essa 
deve risvegliare, nella pratica che le è propria e 
che talvolta viene negletta, sotto la spinta che 
le giunge dal confronto con le altre religioni. 

Ed è carente, la «Lettera» , di un marcato 
senso missionario . Come può la preghiera cri­
stiana essere presentata quale «bella notizia» ai 
fratelli delle altre religioni? E' questa l'impres­
sione che ricaverebbero leggendo la «Lettera»? 
E non è forse troppo europea, quando sappia­
mo che l'intero episcopato dell'Asia, dieci anni 
prima, aveva dichiarato che «la preghiera asia­
tica ha molto da offrire a un'autentica spiritua­
lità cristiana» (Dichiarazione della II Assem­
blea plenaria del FABC, Barrackpore, Calcut­
ta, 1978, n. 32)? 

In ogni caso si è avuto il coraggio di parlare, 
si direbbe di esporsi. Ora sta a tutti noi avva­
lerci di ciò che è stato scritto, ripensarlo e dare 
coerente e sincera attuazione a un'urgenza dei 
nostri tempi: mettere a disposizione dell'uma­
nità intera sentieri di comunione e di pace. 
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Psicologia transpersonale e 

meditazione 

di Laura Boggio Gilot 

«Non c'è scienza dell'anima senza una base 
trU!tafisica per essa e senza spirituali ritrU!di 
a sua disposizione» 

Fritjof Schuon 

Nell'età moderna, a partire dalle scoperte 
della fisica subatomica, si è assistito ad un pro­
fondo mutamento del paradigma scientifico 
che ha portato progressivamente a riconoscere 
l'inadeguatezza del modo tradizionale di con­
cepire l'universo, l'essere umano e la vita in ge­
nerale ed ha conseguentemente detenninato u­
na revisione concettuale nelle diverse discipli­
ne del sapere, non esclusa la psicologia. Il mu­
tamento di paradigma consiste nel passaggio 
dalla concezione meccanicistica, che vede la 
realtà divisa in entità concrete e collegate da 
leggi fisse di tipo deterministico, alla concezio­
ne ecologica e sistemica, che vede la realtà co­
me un dinamico tessuto di relazioni, ove tutti i 
fenomeni sono interdipendenti cd appaiono 
parte indivisibile di una cosmica unità (1).  

Questa armoniosa e dinamica interezza, ove 
un ordine implicito sottende il disordine appa­
rente (2) ed un principio intell igente appare e­
sistere alla radice del cosmo, piultosto che es­
sere un suo prodotto, rivoluziona la visione 
materialistica della vira ed offre una pittura del 
mondo che è compatibile con le concezioni mi­
stico-sapienziali, facilitando uno spostamento 
negli assunti ontologici ed epistemologici della 
nostra cultura. L'implicita unità della vita e la 
corrispondente relazione tra fenomeni biologi­
ci, psicologici, ecologici e cosmici, porta ad un 
approccio interdisciplinare alla conoscenza che 
è naturalmente olistico ed evidenzia la ridutti-
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vità delle rigide identificazioni di scuola e del­
la attuale separazione tra le discipline scientifi­
che, avvicinando tradizioni lontane come quel­
la orientale ed occidentale, quella scientifica e 
religiosa. 

Assumendo come schema di riferimento la 
visione olistica, ecologica e sistematica della 
vita, il movimento transpersonale si sviluppa 
negli U.S.A. alla fine degli anni '60 e delinea le 
sue l inee programmatiche attraverso l'Interna­
tional Transpersonal Association, a cui fa se­
guito l'European Transpersonal Association, di 
cui l'Associazione Ilaliana di Psicologia Tran­
spersonale è membro. Tali associazioni riuni­
scono individui di professioni, credi filosofici,  
politici e religiosi diversi, che condividono la 
concezione della fondamentale interezza della 
vita e cercano di applicarla nelle rispettive aree 
professionali , propugnando i valori della coo­
perazione e della non dualità contro la compe­
tizione e l'antagonismo (3). 

Nell'ambito della psicologia, la prospettiva 
transpersonale si sviluppa sui pilastri di Jung, 
Maslow ed Assagioli e rappresenta un orienta­
mento volto alla ricerca delle potenzialità su­
periori della psiche di tipo cognitivo, creativo 
cd etico. Nel panorama delle psicoterapie, la 
Psicologia Transpersonale propone un approc­
cio olistico alle teorie della salute e della cre­
scita della personalità, che enfatizza l'unità di 
corpo, mente e spirito e valorizza il significato 
dello svil uppo della coscienza ai fini della ar­
monia psicologica. In questo contesto, i pro­
blemi della salute mentale sono affrontati nella 
complessa trama di relazioni che investono il 
rapporto dell'individuo sia con i suoi sistemi 
interni (ideo-affettivi), sia con i sistemi esterni 
che riguardano la natura, la società e l'universo 



nella sua immanente e trascendente interezza. 

Denunciando il riduzionismo della psicolo­
gia scientifica che considera l'essere umano co­
me un animale meccanico guidato da impulsi 
di natura bruta e misconosce gl i aspetti <<noeti­
ci» della esperienza umana, la Psicologia 
Transpersonale si rivolge allo studio di argo­
menti negletti dalla ricerca tradizionale e ri­
guardanti dimensioni non misurabili con i me­
todi oggettual i e razionalistici delle scienze 
empiriche, quali i valori, la volontà, la coscien­
za, la intelligenza intuitiva e geniale, le spinte 
all'autorealizzazione cd all'autotrascendenza, 
ponendo particolare attenzione allo studio della 
dimensione spirituale. Nel far questo, la 
Psicologia Transpersonalc determina una svol­
ta della ricerca scientifica: dalla esclusiva enfa­
si sulla psicopatologia, allo studio degli stati 
ottimali di salute mentale, ponendosi come una 
psicologia della crescila e della liberazione, 
che intende additare le ultime frontiere del po­
tenziale umano oltre che la sofferenza della 
persona malata. 

Nello sforzo di definire un modello psicolo­
gico quanto più integrale possibile, la Psico­
logia Transpersonale confronta sistemi di prati­
ca clinica occidentale e sistemi di sviluppo del­
la coscienza e della identità, proponendo un 
approccio a pieno spettro dello sviluppo uma­
no, dci suoi disturbi e delle strategie di inter­
vento terapeutico, da cui nasce una modifica­
zione sostanziale dci tradizionali concetti del 
Sè, della psiche, della sal ute mentale e della 
psicoterapia (4). 

Diversamente dalla tradizione psicodinami­
ca di stampo biomedico-meccanicistico che 
considera il Sè come «matrice psicofisiologi­
ca», somma della persona fisica e mentale (5), 

la Psicologia Transpersonale delinea il Sè qua­
le interezza bio-psico-spirituale, sintesi di li­
velli struttural i a diverso grado di complessità 
ed organizzazione, che possono intendersi co­
me sottosistemi di un sistema individuale che a 
sua volta è parte di un sistema universale che 
lo include e lo trascende. Secondo Wilber (6), 
glf aspetti bio-psico-spirituali corrispondono a 
strutture cognitive prelogiche, logiche e tran-
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s logiche, che sono innate e latenti nell'incon­
scio umano. Tali strutture emergono progressi­
vamente nel corso dello sviluppo normale dcl­

. l'individuo e danno luogo a stadi della coscien-
za e dell'identità progressivamente più integra­
ti. Nella sua totalità, l 'evoluzione della perso­
nalità comprende: 

- uno stadio prcpersonale che è istintuale e 
preegoico, in cui la coscienza è prelogica, la 
persona è dominata dal principio del piacere, la 
percezione è sensoriale e l'etica è prcconven­
zionale; 

- uno stadio personale che è mentale, egoi­
co, in cui la coscienza è logica, la percezione 
rispecchia processi razionali e l'etica è conven­
zionale; 

- uno stadio transpersonale che è spirituale 
e transegoico, in cui la coscienza è translogica, 
la percezione ha accesso alla realtà nella sua 
interconnessa unità e l'etica è ossequiente al 
principio della non dualità. Nello stadio tran­
spersonale l'individuo raggiunge la completez­
za dcl Sè esprimendo le qualità della intelli­
genza, della bellezza e della bontà (7). 

Ciò che va souolincato è l'orientamento si­
stemico di tale sviluppo: ogni stadio include e 
trascende l'inferiore; in altre parole, non può 
intendersi separato da questo, così come un 
piano di un palazzo non può intendersi avulso 
da quello inferiore. La persona umana sana 
cresce gradualmente verso una sempre mag­
giore complessità di capacità e funzioni, in ar­
monia con la vita, sino a realizzare la sua natu­
ra ultima, che rispecchia una «interezza» che 
sconfina, come dice Jung, nell'immagine di 
Dio. 

Nel modello transpersonale dello sviluppo, 
acquisisce un signi ficato particolare l'«iO», che 
è distinto dal «Sè» e definito con chiarezza 
strutturale e motivazionale. L'«io» non è solo 
un termine collettivo che designa funzioni re­
golatrici ed integratrici come nella tradizione 
psicodinamica, né solo la parte cosciente del 
Sè come dice Jung, ma è un preciso stadio del­
lo sviluppo dell'identità e della coscienza, più 
complesso ed organizzato dello stadio istintua-



le e prelogico, e meno complesso ed organizza­
to dello stadio spirituale e translogico. L'«io» è 
caratterizzato dalla integrazione istintivo-men­
tale di tipo analitico, che ha implicanze sia a li­
vello di percezione che di comportamento indi­
viduale. Nell'«io», l'individuo si riconosce de­
finito dalla corporeità e sperimenta sè stesso 
quale entità limitata nello spazio e nel tempo, 
con confini definiti e con corrispondenti biso­
gni orientativi verso la concretezza. In ali:re pa­
role, il senso dell'io incapsulato nel corpo è alla 
radice dei valori oggettuali , di comportamenti 
competitivi ed autoafferrnatori e di stati emoti­
vi di insicurezza e di paura. 

Al di là dcll'«io», quando sono integrate le 
strutture della intelligenza intuitiva ed è possi­
bile l'accesso esperienziale alla realtà ollrc la 
mediazione dci sensi organici e delle compo­
nenti dualistiche del pensiero, allora la scoper­
ta dell'unità della vita e dell'essere goccia dello 
stesso mare, porta, naturalmente, ad un riorien­
tamento dei valori, dci comportamenti e dei 
sentimenti esistenziali, che vanifica la paura e 
spinge alla solidarietà. Quale condizione di 
parziale strutturazione, in cui non sono state 
ancora integrate le qualità superiori della crea­
tività, dell'intelligenza e della eticità cd i com­
portamenti non sono in armonia con la vita, lo 
stadio dell'io e della coscienza razionale non è 
qualificabile come condizione di «normalità», 
ma è da considerarsi uno stato subottimalc di 
sviluppo e di salute mentale. In altre parole, u­
na persona cosiddetta normale, sebbene ·viva 
serenamente ed in assenza di sintomi, non può 
definirsi cresciuta e sana se manca di retta per­
cezione della realtà, di creatività e di capacità 
di amare, più di quanto possa definirsi cresciu­
to e sano un albero che non traduce in atto tutte 
le potenzialità dcl suo seme e dà scarsi frutti. 
Questa recente chiarezza sull'intero arco evolu­
tivo e sul signi ficato dello sviluppo della co­
scienza translogica ai fini della salute indivi­
duale e della conoscenza dcl Sè, rende indi­
spensabile lo studio dcl processo transpersona­
le, ignorato dalla psicologia tradizionale (7). 

Quale percorso che varca i confini della 
mente logica, lo sviluppo transpersonale è te-
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stimoniato nelle vie mistico-sapienziali, occi­
dentali ed orientali, che si sono da sempre indi­
rizzate alle vette sublimi dell'anima, dove sono 
condensate le superiori potenzialità dei talenti 
e dell'umana bellezza. Tale percorso esige, per­
tanto, l'ingresso· della psicologia nella scienza 
sacra e l'applicazione delÌe sue metodologie al­
la prassi evolutiva. In altre parole, un concetto 
integrale di salute e di sviluppo della persona 
umana esige una disciplina spirituale, senza la 
quale si è solo una parte ridotta delle proprie 
potenzialità e si rimane vittime della gabbia 
dell'io, imprigionati nel senso della identità in­
capsulata nel corpo e nei limiti illusori dei pro­
dotti mentali. 

In questo contesto, la tradizione orientale 
con i suoi sofisticati sistemi meditativi rappre­
senta un patrimonio di conoscenza transpcrso­
nalc che si integra agevolmente con la psicolo­
gia, una volta superati i pregi udizi dogmatici e 
le rigide aderenze ai presupposti meccanicistici 
della psicologia tradizionale. Lo studio compa­
ralo tra le discipline meditative orientali ha re­
so a tutt'ora evidente che i sentieri più adatti a 
fornire un contributo alla psicologia sono quel­
li yoga-vedantici e quelli buddhisti, i quali 
comprendono delle metodologie similari che 
possono essere inlrodolle nel modello psicolo­
gico come discipline della coscienza che mira­
no alla integrazione translogica ed alla corri­
spondente identità transpcrsonale. E' così che 
la meditazione entra, per le vie regie, nella psi­
cologia quale metodologia e prnssi di ricerca 
scientifica. 

Le discipline meditative orientali , paradig­
matiche e funzionali allo sviluppo transpcrso­
nale, possono raggrupparsi in due fondamenta­
li categorie: 

- le discipline di consapevolezza, che pro­
m uovono, attraverso un training centrato sullo 
sviluppo dell'attenzione, la disidentificazione 
dai contenuti che compongono e delimitano 
l'io e l'integrazione delle strutture della psiche, 
sino alla integrazione translogica; 

- le discipline etiche, che promuovono, at­
traverso delle precise regole di purificazione, 
la trasformazione degli elementi egoistici e se­
parativi della personalità che fissano l'identità 
allo stadio dell'io. 



Sia le discipline di consapevolezza che 
quelle eliche hanno profonde implicazioni ai 
fini della percezione, della salute mentale e 
della qualità della vita, che tenteremo di deli­
neare sinteticamente. 

Le discipline di consapevolezza a cui la sot­
toscritta è stata allenata lungo i sentieri 
dell'Advaita Vedanta sotto la guida di Raphacl 
(8) e che pratica, al momento, come istruttrice 
nell'Istituto di Meditazione dell'A.I.P.T., sono 
centrate sull'addestramento alla «Osservazione 
Ingiudicante» che porta a distinguere progres­
sivamente l'osservatore dall'osservato, il conte­
sto dal contenuto, il soggetto dall'oggetto nella 
dinamica della coscienza. Tale tecnica è molto 
simile a quella praticata nella meditazione vi­
passana e costituisce una modalità di autocono­
scenza. 

Attraverso la posizione dell'osservazione 
neutrale, si realizza una condizione di «disi­
dentificazione» che favorisce l'esperienza dcl 
«centro di coscienza» differenziato dai «conte­
nuti». I primi contenuti interni osservati sono 
costituiti dalle sensazioni, dalle emozioni e dai 
pensieri che compongono l'ordinario flusso 
mentale e costituiscono lo stadio della coscien­
za ordinaria. Il riconoscimento che l'oggetto vi­
sto non coincide con il soggetto osservatore, 
fornisce un iniziale senso di liberazione che si 
traduce in una maggiore centralità e autodomi­
nio. Come dice Assagioli, «noi siamo dominati 
da tutto ciò con cui siamo identificati e domi­
niamo ciò da cui siamo disidentificati». In altre 
parole, la disidentificazione permette la com­
prensione delle relazioni tra stati fisici, emo­
zionali e mentali e conseguentemente il loro 
controllo e la loro graduale trasformazione. 

Proseguendo la pratica di consapevolezza, si 
realizza un livello di insight psicodinamico in 
cui si riconoscono le proprie resistenze, i mcc-

. canismi di difesa, le autorappresentazioni o 
subpersonalità, i complessi e le motivazioni 
che sono alla radice dei comportamenti indivi­
duali. L'osservazione e la relativa modificazio­
ne oggettuale producono cambiamenti struttu­
rali intrapsichici che consistono nella integra­
zione di contenuti rimossi e nel cambiamento 
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della rappresentazione di se stessi e del mondo. 
In termini junghiani, si realizza la percezione 
della «maschera» e dell'«ombra» e progressi­
vamente si perviene alla conoscenza dcl fun­
zionamento psichico nei suoi sistemi consci ed 
inconsc i. Per le loro implicazioni nella cono­
scenza dcl processo mentale, le discipline di 
consapevolezza possono essere introdotte nella 
psicoterapia e rappresentano delle strategie al­
ternati ve, assai più sofisticate delle pratiche di 
analisi ed oggettivazione (9). 

Se l'insight psicodinamico e le modificazio­
ni strullurali determinate dalle pratiche di con­
sapevolezza sono ciò che più interessa lo stu­
dioso di psicologia, a livello sapienziale e più 
propriamente spirituale emergono altre consi­
derazioni: 

- nella pratica buddhista si enfatizza come 
la pratica di consapevolezza dia accesso alla 
visione della verità quale dolore (dukkha), non 
io (anatta) e impermanenza (anicca), da cui  o­
rigina i l  non attaccamento e la conseguente 
compassione verso i fratelli nella vita (10); 

- nella pratica vcdantica, che ha come o­
biettivo la coscienza non dualistica cd il rico­
noscimento della identità tra Sè individuale 
(Atman) e Sè universale (Brahman), la pratica 
di consapevolezza consente la discriminazione 
tra Sè e non Sè, ovvero tra Assoluto e relativo, 
!'«Essere» e il divenire, tra la Costante imma­
nifesta e il mondo della manifestazione flut­
tuante che nasce, cresce e muore. E' questa di­
scriminazione che permette il distacco dalle 
componenti egoistiche riconosciute come non 
Sè (1 1 )  e l'accesso alla coscienza non dualistica. 

Seppur con diverse comici concettuali 
(nell'Advaita Vedanta, come nella psicologia 
scientifica, è presente il concetto del Sè), sia 
nel buddhismo, sia nell'Advaita Vedanta le tec­
niche di consapevolezza svelano l ' imperma­
nenza dei processi mentali e l'arbitrarietà delle 
autorapprescntazioni dell 'io, dimostrando l'i­
gnoranza della coscienza cosiddetta normale 
composta da un flusso disordinato di fantasie, 
pensieri ed impulsi che agiscono meccanica-



mente, distorcendo le percezione della realtà. 

Questa esperienza coscicnziale destruttura la 
pretesa stabilita dei propri assunti concettuali ,  
rivelando che la percezione della realtà riflette 
stati d'animo e processi di identificazione, piut­
tosto che effettive condizioni del mondo. 

Come dice il Buddha «noi siamo ciò che 
pensiamo, tutto ciò che siamo origina nei nostri 
pensieri . . .  ». E, come si legge nelle Upanishad, 

« . . .  si diventa ciò che si pensa, questo è l'eter­
no mistero . . .  ». La rivelazione della illusorietà 
del pensiero rappresenta non solo il supera­
mento della presunzione e dell'arroganza del­
l'io, ma la caduta dei condizionamenti, delle 
maschere che si pongono come barriere nei 
confronti dello sviluppo transpersonale. Nella 
pratica meditativa, questa fase corrisponde ad 
una condizione di «silenzio mentale» che favo­
risce lo sviluppo dell'intuizione e attraverso 
questo l'accesso alla creatività superiore ed alla 
percezione degli archetipi universali .  E' la per­
cezione archetipica che svela l'interconnessio­
ne dei sistemi della realtà e quell'inscindibile 
legame tra la vita individuale e la vita univer­

sale che produce i l  riorientamento dci moventi 
individuali verso scopi naturalmente allocentri­

ci e cooperativi. In tal senso, la trascendenza 
dall'io, argomento di equivocata comprensione 
nelle discipline meditative, non è altro che il ri­
conoscimento della sua «relatività», che non 
significa certo la perdita delle funzioni regola­
trici e integratrici dell'io (quali la volontà, l'in­
telligenza, etc.), ma la l iberazione dagli oggetti 

mentali falsi e proiettivi, che imprigionano il 
senso della identità nella ignoranza separativa. 

Le discipline etiche comprendono una serie 
di «osservanze», «a<>tinenze» e «austerità», che 

sono sia premesse che conseguenze delle prati­
che di consapevolezza ( 1 2).  

Diversamente dalla morale comune che se­
gue una legge precostituita cd impone codici 

particolari e mutevoli nel tempo, l'eticità pro­
posta nei sentieri meditativi ha come scopo lo 

sviluppo di qualità universali quali la compren­
sione, la compassione, la benevolenza ed il 
perdono, che favoriscono comportamenti non 
dualistici. 
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Nella tradizione Vedanta è sottolineata la 
reazione tra l'eticità dcl comportamento e la 
percezione non dualistica: le qualità dell'amore 

e della conoscenza hanno lo scopo di trasfor­
mare gli aspetti che i mprigionano la coscienza 
nel senso dell'io incapsulato nel corpo, separa­
to e diviso dal resto. Nel buddhismo si sottoli­
nea come le pratiche etiche favoriscono la sop­

pressione di aspetti patogenetici, quali l'avidi­

tà, l 'orgoglio e l'avversione, che producono e­
mozioni distruttive come la paura, la rabbia, la 
gelosia e rinforzano l'attaccamento alla mate­

ria. Lo sviluppo delle qualità etiche aiuta a svi­
luppare la calma mentale, producendo una tra­
sformazione emozionale verso stati sempre più 

profondi di serenità. Quali fattori ristrutturanti 
le condizioni cognitive ed emotive della men­
te, le qual ità etiche possono definirsi «qualità 
della salute» che adducono benefici psicoso­

matici e favoriscono processi di guarigione. 
Come dice Maslow, i valori spirituali sono fat­

tori «eupsichici», forze intrinseche alla natura 
umana, che promuovono benessere psicologico 
ed armonia con la vita. 

Come si è già rilevato, lo sviluppo etico è 
premessa e conseguenza dello sviluppo della 
consapevolezza. Con il procedere della «osser­
vazione ingiudicante», si arriva ad oggettivare 
l'intero campo dell'io e l'agire individuale si ri­
vela la somma di egoistiche motivazioni e di 

difetti, prima ignorati, che il ricercatore si sen­
te, naturalmente, spinto a trasformare. La puri­
ficazione che ne segue permette una conversio­
ne dei moventi, da mire egoistiche a mire al­
truistiche, centrate sui valori universali piutto­
sto che sui bisogni personali, sino a raggiunge­

re la «retta azione». 
Nella Bhagavad Gita ( 1 3), la «retta azio­

ne» è descri tta come «l'azione secondo la 
n orma, libera da attaccamento, senza desi­
derio o osti lità, portata a compimento da un 

i ndividuo che non cerca il frutto». 

Attraverso la «retta azione» che è l'emblema 
dcl non attaccamento e della retta compren­
sione del senso dell'esistenza, l 'individuo di­
venta un centro radiante al Servizio della 
Vita ed un glorioso i nterprete della volontà 
universale. 



Concludendo la disamina sinlclica dcl signi­
ficato evoluzionistico, psicologico e spiriluale 
della meditazione, vorrei sottolineare che tale 
pratica, proprio perché si indirizza ad un livello 

di sviluppo trans-egoico, esige la strutlurazione 
dell'io, ovvero il raggiungimento di una condi­
zione della identità personale ove sono stale in­
tegrale le strutture della menta analitica e si è 
realizzato un certo grado di sintesi tra istinto, e­
mozione e pensiero, che consente l'autodetermi­
nazione e il dominio della volontà. In assenza di 
tale strutturazione, ovvero nella condizione di 
grave psicopatologia nevrotica o peggio ancora 
narcisistico-borderl ine e psicotica, la pratica 
della meditazione si porrebbe come fattore di 
dissociazione, facilitante sindromi regressive. 

Per le sue implicazioni nella salute mentale, 
nello svi luppo della coscienza e nella evoluzio­

ne spirituale, la meditazione rappresenta una 
interfaccia tra scienza e sapienza contemplati­
va e gli studi della Psicologia Transpcrsonalc 
sui suoi significati strutturali sono di profondo 
significato per entrambe le trad izioni. La scien­
za non conosce i gradi di  sviluppo transegoico 
e per questo inibisce gli stadi evolutivi più 
complessi cd organizzati di quelli dell'io; la sa­
pienza contemplativa ignora le vicissitudini 
dello sviluppo dell'io e rischia di prom uovere 
prematuramente lo sviluppo transegoico quan­
do non è ancora compiuto quello dell'io. In en­
trambi i casi questa pre-trans fallacia è patoge­
netica e inibenle la crescita totale dell'indivi­
duo verso l'interezza bio-psico-spiritualc. 
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Separate da una cultura miope, scienza e sa­
pienza contemplativa rappresentano due aspetti 
complementari ai fini dello sviluppo integrale 
e di un criterio olistico di salute individuale. 
Come dice Fritjof Capra, parafrasando un detto 
del «Tao»: «La scicn7.a capisce la base del Tao 
e non capisce i rami, la sapienza contemplativa 
capisce i rami e non capisce la base». All'es­
sere umano, ed in particolare allo psicotera­
peuta orientato in senso transpersonale, occor­
rono entrambe: la prima per capire come s i  ar­
riva dal principio del piacere e della indiffercn­
ziazione al principio della realtà ed alla auto­
determinazione, la seconda per capire come si 
arriva dalla perfetta autonomia alla espressione 
dci lalenti intuitivi cd alla manifestazione di 
quelle qualità sublimi dell'amore e della cono­
scenza, che rendono l'essere umano testimone 
della trascendente creatività. 

Seppure complesso e decisamente non faci­
le, il compito dello psicoterapeuta orientato in 
senso lranspcrsonalc esige la comprensione di 
questo «continuum» e la conseguente persona­
le esperienza di un doppio percorso scientifico 
e sacrale. Per quanti di noi si sono accinti con 
piena coscienza a questo «opus», la ricerca 
scientifica si accomuna alla evoluzione spiri­
tuale e la nostra vita spesa nella ricerca della 
inlcrezza umana e volta alla soluzione della 
sua sofferenza, non si di fferenzia da quella del 
mistico che, nel mondo ma non dcl mondo, 
camminando sulla terra e con l'occhio volto al 
cielo, ricerca con ardore la conoscenza di Dio 
e della sua bontà essenziale. 
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L' esperienza mentale in Oc cidente 

e nella cultura i11dù 

di Fabrizio Franchi 

Per quanto possa sembrare strano dopo mil­

lenni di civiltà sappiamo assai poco su cosa sia 
la mente umana e su come essa funzioni. 

Neurofisiologi, psicoanalisti, filosofi, mistici, 

antropologi culturali ed esperti di informatica 

hanno i loro punti di vista, ma non è disponibi­

le un modello accettabile per tutti. Non abbia­

mo qui che la modestissima pretesa di fornire 
una delle tante prospettive possibili sul proble­

ma. Che modello di mente ci tramanda la no­

stra cultura? In un'epoca come quella attuale, 

in cui le barriere geografiche e culturali do­

vrebbero essere scomparse, che cosa abbiamo 
capito e imparato dal modo orienlale di conce­

pire la mente? Possiamo fondare un nuovo si­

gnificato di questa parola tenendo conto degli 

apporti di tutti coloro che, in diverse culture, 

hanno esplorato la · dimensione interiore del­

l'uomo? 

A domande del genere tentiamo di risponde­
re non certo con acquisizioni definitive ma, 

speriamo, con elementi provvisoriamente uti­

lizzabili per una nuova concezione del fenome­

no mentale. Esaminiamo il modello di mente 

che la nostra civiltà ha ereditato e quello pro­

posto da una tradizione diversa e lontana come 

quella indiana. 

1. Accostarsi a questo delicato problema 

presuppone che l'operazione c0nosr;Wvç parta 
da un'assoluta relatività di sé stessi. Di tulto si 

deve diffidare: il procedimento psicologico più 

abituale, l'ovvietà più scontata, in una parola o-
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gni sapore residuo di 'universale', ogni impian­

to concettuale che va-da-sé riportano il rischio 

di vanificare ogni comprensione. Perché sareb­

be ridicolo - diciamolo subito - affrontare il 

problema unicamente con lo strumentario del 

positivismo scientifico; ma anche le ideologie 

più irriverenti e più ribelli alla nostra tradizio­

ne filosofica, quando siano nate in occidente, 

non forniscono spesso garanzie di capacità ob­

biettiva. Sovente è solo l'esperienza continua 

dcl contatto con l'Altro che lentamente abitua a 

discernere quanto vi è in noi di confuso fra 

Natura e Storia, quanto ogni nostro vissuto in­

teriore sia incredibilmente un'opzione e nien­

t'affatto universale. 

2. Non si può pensare un Altro culturale 

senza sapere chi è l'Io culturale. Il discorso si 
situa a partire dalle coordinate della nostra 

mente/cul tura che è essenzialmente una men­

te/cullura greco-semitica. La struttura mentale 

dell'uomo occidentale moderno è costruita su 

un nucleo originario greco-giudaico. Questo è 

stato sì condizionato dalle esperienze storiche 

che si andavano via via producendo, ma anche: 

ha provocato e registrato solo quelle esperien­

ze storiche che fossero consone e logiche al 

modello originario. Consideriamo con atten­

zione questa matrice. 

3. L'assetto umano e mentale dcl greco fu 

sostenuto da un tipo di lo che generava enonni 

quantità di aggressività. L'aggressività del gre-



co è tratto ab initio connaturato al suo habitat 
geografico. Scarse distese fertili e geografia o­
stacolante i contatti, la Grecia è costituita da un 
insieme di vallate non facilmente comunicanti 
fra loro. In quest'ambiente si formò un uomo e­
nergeticamente teso a vincere le difficoltà na­
turali ed ecologicamente combattivo, per supe­
rare gli ostacoli che l'ambiente opponeva allo 
sviluppo sociale. La sublimazione più imme­
diata e più nota di quest'aggressività si esprime 
nell'impianto politico democratico della polis, 
l ibero agone di energie, santuario dci valori di 
competitività fra i cittadini. La polis greca è 
l'humus di una società maschil ista, individuali­
sta e litigiosa quant'altre mai. Il confronto­
scontro fu per i l  greco una specie di piacere 
storico, un'ideologia glorificata della prova di 
forza, della sopraffazione. Non a caso si traua 
dcl popolo che sacralizzò i giochi at.lctici. 

4. In che termini si può parlare di cristalliz­
zazione interna, mentale, dell 'aggressività? La 
violenza, l'assoggettamento sono riposti nell'in­
teriorità stessa dcl pensiero greco, ove nasce il 
mito dell'Eroe. L Ulisse omerico è l'uomo che 
si confronta con gli elementi, che patisce peri­
coli e minacce sempre risolvendo gli «impas­
se» che le avversità gli propongono. Razionale, 
pragmatico, dominatore delle passioni, l'eroe a­
stuto vince una ad una tutte le prove che lo op­
pongono al 'monstrum'. «Et facere et pali for­
tia» dirà più tardi Livio. Ul isse è insomma 
l 'homo faber il cui rapporto con le cose è ben 
determinato: l a  Natura, i l  Fato, gli Dei sono gli 
interlocutori di una sfida. L'Eroe vittorioso pa­
ga con la solitudine, Ulisse è il più solo degli 
uomini. Nonostante abbia a cuore i compagni 
non esita a coartarne la volontà né si cura trop­
po delle loro esigenze: davanti all'Esperienza 
tura loro le orecchie con la cera ed ascolta, solo 
e legato, il canto delle sirene. I compagni sono 
emotivamente deboli e corruttibi li, la ratio del­
l'eroe garantisce per il loro innocente vitali­
smo. Letto in chiave interiore, i l  mito di Ulisse 
celebra insomma il dominio della razionalità 
sul mondo istintuale. Ulisse risolve ogni diffi-
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coltà, ma distanzia l'immediatezza della vita: 
ogni emozione va signoreggiata perché l'Eroe 
possa essere saldamente, lucidamente, al timo­
ne delle cose. 

5. Qui si annida il potente equivoco della 
c ultura greca. Perché il greco è ossessionato 
dalla convinzione che il cosmo sia un'«intelli­
gibile» e che il suo rapporto transitivo col 
mondo possa essere di ordine logico. In ogni 
processo conoscitivo egli postula due piani on­
tologici, f]uel lo fenomenico e fallace contro 
quello noumenico e reale, ove la sfera astratto­
logica contiene più verità di quella concreto-e­
sperita. E' il greco che ha inventato la geome­
tria euclidea: negli elementi naturali egli trans­
vede spazi , rette, . punti, piani. Siamo tuttora 
così imbevuti di questo preconcetto epistemo­
logico da non renderci conto di quanto esso 
possa essere inadeguato a cogliere ogni tipo di 
esperienza. La filosofia greca differisce da al­
tre forme geografiche di saggezza proprio in 
quanto essa rappresenta il versante concettuale, 
deduttivo, computabile dcl pensiero. II sapere 
si fa per sempre intellettuale e logico, ma so­
prattuuo questo sapere si postula come unica 
forma di sapere. In questo senso il mondo oc­
cidentale moderno è stato prepotentemente in­
fluenzato dalla Grecia. Da essa il nostro pen­
siero ha derivato tre cose: la convinzione che 
la struttura interna dcl reale sia di natura razio­
nale, la trascendenza concepita in termini di 
opposizione idealistica al mondo fenomenico e 
l'esclusiva dimensione intellettuale dell'espe­
rienza conoscitiva. 

6. Dobbiamo ora spendere qualche parola 
sull'altra (non meno importante) radice dcl no­
stro funzionamento mentale, i l  monoteismo 
mediorientale; intendendo con questa formula 
non soltanto un contenuto d'ordine strettamen­
te religioso, ma un insieme di categorie della 
mente e dello spirito, un modo di concepire la 
realtà e di reagire su di essa. E' necessaria que­
sta precisazione perché nel mentre le tre diver­
se religioni monoteistiche (Giudaismo, 



Cristianesimo e Islàm) variamente si sono af­

frontate e combattute in E uropa come fatto teo­
logico, socio-politico e dottrinale, esse hanno 

in realtà concorso a edificare e consolidare nel­
l'uomo occidentale moderno una medesima 

weltanschaaung. In questa sede, cd entro que­
sti limiti, le tre religioni sono in larga parte in­
tercambiabili e possono essere trattate come fe­

nomeni equivalenti. 

L'incontro fra il mondo semitico originario 
(giudaico) e il mondo greco fu storicamente e­
venienza drammatica. Il greco è essenzialmen­
te un dissipatore di energia. Estrovertito, assor­

bito dal suo forte legame alla vita, egli possie­

de un potenziale di interesse aperto a ventaglio 
sulla realtà. Incon tra sul suo can1mino il giu­
deo, portatore di uno sforzo concentrato nel 'te­

los', disinteressato alla razionalità dcl mondo 
perché interessato alla spiritualilit dcl mondo. 
Il gi udeo possiede vivissima la dimensione ul­
traterrena della spiritualità, ma ciò gli serve a 

ritrasferire il divino nel mondo e la verità dcl 
divino nell'impegno umano. E' l'aspetto finaliz­

zato, morale, dcl problema umano e sociale a 

dividerlo dal greco. Per un assetto mentale co­

me quello semitico il greco è un anarchico, il 
suo agire realizza il disordine etico della non 
consapevolezza spirituale. Ma non è l'antino­

mia fisico/metafisico a dividere il giudeo dal­
la cultura ellenica, poiché anch'egli ha una for­

te visione trans-fenomenica della realtà. Si at­
tuò così un innesto che da allora avrebbe per 
sempre operato senza disgiungersi: l'aggressi­

vità dell'intelletto greco e la concezione della 

vita condizionata dall'imperativo categorico 
morale. 

7. Nel mito di Davide si racconta assai più 
che la storia del giovane che uccide il giganLe. 

Golia, colossale e temibile, è una superfetazio­
ne dell'eterno archetipo dell'istinto. Golia è 
crudele, quindi pieno di vita (quindi pieno di a­

more): è null'altro che la rappresentazione del­
l'esuberanza vitalistica (ferocia e gigantismo). 
Bisogna ricordare che questa immagine atterri­
sce il giudeo perché collima con l'idea dell'e-
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nergia incontrollata, amorale. Davide, l'unto 

del S ignore, vince una lotta contro la forza a­

narcoide: nella fionda che abbatte il gigante e 
risolve il duello a dispetto di ogni prevedibil ità 

anatomica risiede il bisogno di una rassicura­

zione. Il calcolo, il controllo, la volontà hanno 
ragione della sensual ità delle energie e sono 
benedetti da Dio (non vi fosse questa impor­

tante novità, il teorema sarebbe lo stesso di 

quello di Ulisse e Polifemo, ma là l'astuzia di 
Odisseo combatteva in gloria della dignità dcl 

raziocinio umano, mentre qui l'uomo è uno 
strumento dcl divino). L'ipertrofia dell'io mo­

rale comunque, il principio della lotta, il con­
cetto dell 'elevarsi mediante la preghiera, ma 

anche mediante lo studio e il lavoro (l'accumu­

lazione di un sapere che si fa potere) sono 

spesso concepiti dal giudaismo (e dal cristiane­
simo poi) in funzione anticorporca. Il corpo vi 
figura come resisten;r.a, come interlocutore da 
castigare. L'inclinazione greca a contrapporre 

due piani ontologici, a concepire la contingen­

za della vita come sviante rispetto all'assolu­
tezza dell'idea non avrebbe potuto incontrare 
alleato migliore. 

8. Quanto abbiamo cercato di tratteggiare 

qui, alla ricerca degli elementi nucleari della 
mente occidentale può essere lacunoso e ri­

chiedere approfondimenti, poiché la storia di 
una cultura è fenomeno complesso. Ma insom­

ma esiste un comune denominatore a cui ab­
bian10 i l  diritto di riferirci, parlando dell'evolu­
zione di un pensiero che dall'antica Ellade 

giunge fino a noi. Questa struttura di base è ri­

masta immodificata, salvo il fatto che 
dall'Illuminismo in poi essa si è definitivamen­

te laicizzata. Kant rappresenta quel che rappre­
senta nella storia della cultura occidentale, pro­

prio perché con lui il processo di laicizzazione 

si è compiuto perfettamente. Pure, consideran­

do la sua filosofia, non sarà difficile scorgervi 
le matrici originarie di cui abbiamo parlato. 

Così come nell'idealismo tedesco, ove il logos 
hegcliano si presenta come perfetta riedizione 
laica dcl concetto di Dio, nutrita della mai so-



pita vocazione universalizzante della ragione. 

Il mondo moderno, piaccia o no, gli deve 
molto. 

9. Crediamo così di poter sostenere che quel 
che l'Occidente spontaneamente identifica con 
la dimensione mentale è un esercizio distillato 
nei secoli per ottenere il massimo potere logico 
e astraente dcl pensiero, pur al prezzo della 
perdita di altre possibili esperienze conosciti­
ve. Questo versante della mente si sviluppò 
sotto l'esigenza di un'estrema funzionalizzazio­
ne dell'attività intellettuale. Ma la concettualiz­
zazione logica non è che una forma di specia­
lizzazione dell'attività conoscitiva, la più adatta 
a forgiare gli strumenti per agire sulle cose. La 
nostra cultura ci fornisce allora dei paradigmi 
mentali storici, particolari e condizionanti, che 
noi confondiamo con le potenzialità universali 
dell'umano conoscere. La scomposizione razio­
nale dell'esperienza è basata sulla quantifica­
zione, indifferenziazione, decontestualizzazio­
ne e intercambiabilità. Un sapere logico che 
trova nell'irriducibilità del soggettivo e nell'im­
penetrabilità dell'esperienza qualitativa ostacoli 

insopportabili per il rigoroso funzionamento 
dei suoi meccanismi. Un'intellettualità di que­
sto genere non è in sé né un bene né un male. 
O se si vuole ambedue, dipende dal momento, 
dal fine, dal punto di vista. Ma solo una cosa 
vorremmo fosse chiara: essa non è l'unica po­
tenzialità conoscitiva della mente umana. 

10. Nel prendere a questo punto in esame il 
pensiero indiano ci si trova davanti alla diffi­
coltà preliminare di accostare una visione delle 
cose in cui le abituali nozioni logiche di spa­
zio, materia, individuo, energia, vita, morte, 
coscienza, vengono intese in modo radicalmen­
te diverso. V al la pena di sottolineare subito 
che la struttura mentale della cultura induistica 
si presenta a noi come massimamente estranea 
e refrattaria, a differenza di quanto avviene per 
il buddhismo che è un pensiero fondamental­
mente naturalista. Quando ci si imbatte in ana­
loghi dci dialoghi socratici quali quelli che so-
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no esposti nel Milindapanha, in cui Nagasena 
illustra al re Milinda l'inconsistenza della per­
sona tramite l'analogia del carro che non si i­
dentifica con le sue parti o i l  flusso samsarico 
attraverso l'allegoria della fiamma e del latte, si 
respira veramente aria di casa. Si comprende 
allora come il buddhismo, nutrito di un'espe­
rienza storica di ibridazione con l'occidente (si 
pensi alla civiltà greco-buddhista della 
Battriana), resta per noi assai più congeniale e 
ciò senza dubbio spiega la sua larga diffusione 
e fortuna nelle nostre aree, diffusione che certo 
l'induismo non ha conosciuto. 

1 1 . E' banale avvertire puntualmente come 
la mente indiana sia abituata a concepire il rea­
le in termini di 'unità'. Si corre qui il rischio di 
introdurre semplicemente l 'idea del monismo 
anziché del monoteismo, idea che in sé non è 
davvero sufficiente a chiarire i termini del pro­
blema. Il rifiuto del dualismo è cruciale nella 
tradizione indiana, ed è perciò comprensibile 
la diffidenza (non di rado la malcelata avver­
sione) che l 'uomo di cultura occidentale prova 
davanti a testi siffatti. Intanto per cominciare 
siamo poco abituati a trattare scritti che non 
sono nati per un fine speculativo, e che perciò 
disinvoltamente non distinguono tra le nostre 
categorizzazioni di un sapere filosofico oppure 
religioso, morale, psicologico, scientifico, poe­
tico. Per la mente/cultura indiana espressamen­
te non esiste diversità tra intenti teoretici o sal­
vifici. In secondo luogo è il processo conosciti­
vo in sé a esser condotto secondo una conce­
z ione unificante. Con lo yoga il pensiero 
dell'India postula da millenni che la metafisica, 
piuttosto che una ricerca intellettuale, sia 
un'«esperienza» in cui gradualmente ci si ad­
dentra con l'unità mente-corpo. E in ogni caso 
il materiale meditativo si incentra sul simbolo 
non sulla nozione, perché il simbolo permette 
un'esperienza spirituale integrale e non soltan­
to un'ideazione per concetti. Presupposti del 
genere non debbono mai essere dimenticati o 
piuttosto - poiché in noi esiste una sorta di au­
tomatica inclinazione psicologica che tende in-



cessantemente a vanificarne la consapevolezza 
- essi devono di continuo essere mentalmente 
risignificati nell'affrontare il modo indù di con­
cepire il tema dell'unità. La quale è poi 'anche' 
unità di mondo materiale e mondo trascenden­
te, ma nel senso più spinto, cioè che la Realtà è 
precedente non solo alla molteplicità ma persi­
no alla distinzione dell'essere e del non essere 
(quel che verrà designato con i termini di 
Brahman nirguna e saguna). E' chiaro che una 
tale acquisizione è impossibile per un pensiero 
come il nostro, che concepisce il non-essere in 
meri termini di opposizione all'essere (quando 
cioè la scomposizione logica abbia già opera­
to), mentre non lo è per un modo di sentire che 
esprima quest'intuizione con il simbolo dell'al­
bero Asvattha raffigurato con le radici verso 
l'alto cioè verso il vuoto. 

12.  Fatta questa premessa avviciniamo uno 
dei testi più noti e più rappresentativi dell'anti­
co patrimonio vedico: «Allora non c'era il non 
essere, non c'era l'essere; non c'era l'aimosfera, 
né il cielo di sopra. Che cosa si muoveva? 
Dove? Sotto la protezione di chi? Che cos'era 
l'acqua insondabilmente profonda? Allora non 
c'era la morte né l'immortalità; non c'era il con­
trassegno della notte e del giorno. Senza produr 
vento respirava per propria forza quell'Uno; ol­
tre ad esso non c'era nient'altro. Tenebra rico­
perta da tenebra era in principio; tutto questo e­
ra un ondeggiamento indistinto. Quel principio 
vitale che era serrato dal vuoto, generò sé stes­
so mediante la potenza del proprio interiore ca­
lore. II desiderio nel principio sopravvenne a 
lui e questo fu il primo seme della mente. E i 
saggi trovarono la connessione dell'essere e del 
non-essere, cercando con riflessione nel loro 
cuore; trasversale fu tesa la loro corda: cosa 
c'era sotto, cosa sopra? (Ora) vi erano i fecon­
datori, vi erano le potenze; di sotLO l'energia 
creatrice, di sopra la sua espansione. Chi vera­
mente sa, chi può mai spiegare donde nacque, 
donde venne questa creazione secondaria? Gli 
dei (stessi) sono di qua (posteriori) di questa 
creazione . . .  » (RgVeda, X, 1 29). 

Con il che è possibile comprendere quanto 
poco significhi realmente il pantheon Indù. 
Con esso ci troviamo di fronte a rappresenta­
zioni di passioni cosmiche, non già di fronte ad 
una pluralità del divino. I vari dei indiani non 
sono entità diverse, bensì diversi modi di pen­
sare il Dio. Ciascun aspetto divino (creante, 
benefattivo, conservante, distruggente) può es­
sere espresso come principio in sé o come for­
za operante nel mondo in questo caso è raffi­
gurato in forma di shakti, sua paredra femmini­
le o allusione alla sua fecondità, e corrisponde 
all'idea di prakrti o 'natura naturans'. Ma 
l'Ishvara indiano (il Dio determinato) non ha 
realtà a sé, è una delle mille prospettive pensa­
bili dell'inaccessabile Brahman-parusa. Per 
questo già dal periodo vedico è onnipervasiva 
l 'idea che l'uomo sia assai più che gli dei; poi­
ché egli, attraverso il rito, può restituirsi al 
Principio Universale («ya evam veda»: si di­
venta ciò che si venera). Gli dei, chiusi nel car­
cere dei loro predicati finiti, sono meno potenti 
dell'uomo e in qualche modo soggiacciono a 
colui che abbia sviluppato certi poteri spiri­
tuali. 

13 .  Fatta giustizia delle eterne ricorrenti ten­
tazioni neoplatoniche, il significato degli dei in 
quanto (una possibile) via al divino ci appare 
come uno dei tanti approcci al tema psico-co­
smologico, precisamente l'aspetto devozionale, 
ciò che gli indiani chiamano bhakti. Le co­
scienze elementari identificano con l'immagine 
l'oggetLO della loro fede, negli spiriti più dotati 
questa esperienza tende a superarsi ,  quel che 
sarà poi l'insegnamento del 'neti ncti': «l'essen­
za di questo Nonformale, Immortale, Mobile, 
Vero, è quest'Essere che è nell'occhio destro, 
perché è l'essenza della verità. La forma di 
questo Sé è come un vestito color zafferano, 
come la luce bianca, come l'insetto indragopa, 
come un lampo improvviso. Ora appunto c'è 
l'insegnamento 'non così, non così' perché non 
c'è nulla di più alto di questo, che esso non sia 
così . . .  ». Il che non ha nulla a che spartire con 
antinomie di tipo platonico e neppure con un e-
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manazionismo alla Plotino o alla Sohraward'ì, 
perché come non esistono antitesi di verità e 
non verità così non esiste un gradiente verso u­
na periferia ontologicamente più vuota, dal 
momento che il mondo e gli dei «sono» a pie­
no titolo essenza dcl Brahman. Si tratta invece 
di (ri)conosccre certe cose alla luce di una veri­
tà più comprensiva, e allora le cose non sono 
propriamente negate, sono viste appartenere al 
mondo dcl loro globale intcrrelazionarsi. E co­
me c'è un modo di leggere questo interrelazio­
narsi che lo assume per quello che è e diviene 
(la forma cioè dcl materialismo e dcl naturali­
smo), così c'è una lettura che lo ricolloca nel­
l'origine e vede la vita delle cose nella forza u­
niversale da cui  esse nascono e in cui  sono 
continuamente rigenerate. 

14. E' consuetudine sostenere che le 
Upanishad rappresentino l'elaborazione filosofi­
ca dcl mondo vedico. Bisogna mellersi d'accor­
do sul significato di questa assunzione, poiché i l  
concetto di  filosofia, come da noi è inteso, rima­
ne estraneo alla mente indiana: diremmo anzi 
che le Upanishad rappresentano l'impostazione 
più l ucidamente antilìlosofica dcl problema psi­
cocosmologico, e su questo tome1·cmo più sotto. 
Un equivoco del genere è invece potuto sorgere 
perché il progressivo aggregarsi delle Upa­
nishad segna i l  declino del rito come possibil ità 
privilegiata di contatto col sacro, possibilità so­
cialmente monopolizzata dalla casta bramanica, 
e lo sostituisce con la libera ricerca interiore 
dell'individuo. Non si tratta dunque di ravvisare 
nel processo evolutivo della cultura indù una 
graduale maturazione dcl pensiero in senso po­
sitivistico, come incredibilmente vorrebbero al­
cuni. La grande rivoluzione upanishadica sta 
nella consapevolezza che non occorre rivolgersi 
all'esterno per accedere alla verità: «Quel che si 
chiama Brahman è la stessa cosa dello spazio 
(akasha) fuori dell'uomo. Lo spazio fuori del­
l 'uomo è la stessa cosa dello spazio entro il cuo­
re. Cioè il Pieno, l'Immobile». (Chandogya 
Upanishad III, 12, 6-9). 

La scoperta delle Upanishad dunque è che la 
suprema realtà interiore (Atrnan) altro non è se 

non il Brahman, e che questo può essere cono­
sciuto attraverso l'esperienza autocertificante 
dell'introspezione (e una volta di più: Atman e 
Brahman non sono concetti dicotomici, alla 
maniera in cui noi intenderemo 'soggettivo' e 
'oggeuivo', piuttosto i l  mio Sè e il Sè delle co­
se sono i due capi di un unico segmento). 
Questa introspezione però non è di carattere 
pensante, percettivo. Come l 'orizzonte conosci­
tivo esterno è limitato, così ci si ponte il pro­
blema di cosa ci sia internamente al di là del 
soggetto che vede e che ode, del soggetto che 
pensa. Al di là (o al di qua) d i  questo limite ci 
deve essere qualche cosa che dà esistenza alla 
percezione e al pensiero: «Tu non puoi vedere 
colui che vede mediante la visita, tu non puoi 
udire colui che ode mediante l'udito, tu non 
puoi pensare colui che pensa mediante il pen­
siero, tu non puoi conoscere il  conoscente con 

la conoscenza. Questo è il tuo Atman che è in 
ogni cosa». Spinta sempre di più nelle fonda­
menta dell 'esistenza umana, la ricerca dcl Sè 
profondo approda all' insegnamento fondamen­
tale della Chandogya Upanishad. Al figlio 
Shvetaketu che chiede gli si sveli i l  m istero del 
Brahman, Uddalaka infine rivelerà: «tal tvam 
asi», «quello TU sci». 

15. E' poi questa la categoria nucleare della 
trascendenza indiana: l 'idea che la base ontolo­
gica dell'esistere sia la coscienza, una coscien­
za cosmica che eternamente riconosce sè stessa 
in ogni essere, permettendo il riaffiorare di 
quell'unica verità che è l'assoluta unità univer­
sa. Una tale coscienza non può esser fatta di 
pensiero, ma al contrario postula che per acce­
dere ai principi supremi nè l'intelletto nè il 
pensiero possano più servirci .  Perché l'intelli­
genza umana a questo livello funziona pi utto­
sto come una barriera: essa tende a difendere la 
«sua» normale percezione del reale. Ma da do­
ve è nata nell'uomo la folle idea che le leggi 
che regolano la sua mente pensante siano le 
stesse che regolano la realtà tutta? In questo 
senso parlavamo di posizione antifilosofica 
(cioè dcl contrario dell'approccio greco): la 

54 



mente indiana non teme l'occulto, che invece la 

mente occidentale ha fobicamentc rimosso fin 

dalle origini per il terrore di trovarsi di fronte 

ad un problema irrisolvibile. Al contrario essa 
affronta una verità che di certo è antica come il 

mondo, cioè che la struttura profonda della 
realtà non può essere che arcana. Di conse­
guenza le Upanishad trasmettono il contenuto 
delle intuizioni degli illuminati piuttosto che u­

na teoria filosofica che possa essere sostenuta 
o contrastata con argomentazioni razionali. 
«Tu credi d'esser solo; e non sai che dentro il 
tuo cuore dimora un antico veggente . . .  » 
(Mahabharata 1 ,  69-74). 

16. Non è davvero per fragilità intellettuale 
che viene eletto questo insegnamento, questa 

via di meditazione, e ne è prova l'acutezza filo­
sofica dcl vedanta advaitico samkariano. Il fat­

to è che il problema dell'essere non può essere 
affrontato se non con il sovrarazionale, con una 

conoscenza cioè che mobiliti un'esperienza to­
tale ed adotti il simbolo come punto di incontro 
tra il visibile e l'invisibile. Qui sta la particola­

rissima caratteristica dcl pensiero indiano. 

L'Oriente ha certo conosciuto diverse posizioni 
anti-intellcttualistichc. ma insegnamenti del ti­
po di quello dcl Taoismo cinese, «Vomita la 

tua intelligenza! », esprimono il bisogno di un 

rifiuto dcl razionale e di una rifusione con la 
realtà naturale-animale. Niente hanno a che ve­
dere con l'intuizione indù che esista un piano 
di raltà al quale si accede non certo con l'irra­

zionale, ma col sovrarazionale. Non è dunque 
il fantastico, il capriccio della mente, che il 
pensiero indù considera strumento di cono­
scenza, bensì il supcrmentale, unica valenza 
spirituale che possa contenere l'esperienza del 

Brahman universo. Al di sotto di questo livello 

sta il nostro ideare, il nostro pensare, così come 
d'altronde il nostro fantasticare, attività che ap-

partcngono già al mondo illusorio della disper­

sione e della molteplicità. E per finire anche 

quest'illusione non va letta con pregiudizi de­
monologici o in termini di sciocchezze shopen­

haucrianc, poiché è ancora l'Unità a reggerne il 

senso. Vista cioè dalla parte dell'individualità 
fuorviante, la realtà molteplice è si màya, l'e­
goismo, il proprio perdersi nel mondo; ma dal­
la prospettiva opposta essa è lfla, il gioco di 

Dio, l'esuberante e incessante manifestazione 
dcl potere divino che tende a moltiplicarsi tra­
scinando l'uomo con Sè. 

17 .  Se si può trarre una conclusione è che la 
mente indiana non è interessata a congelare 

delle appropriazioni conoscitive. L'Occidente 
fa questo per adoperarle come strumenti del 
fare. Ma ove il problema sia la ricerca dcl sen­
so quest'approccio è sempre parziale: dirci che 

ogni definizione è per sè amputazione della ve­
rità. In una cultura che mai fu contrassegnata 
da dogmi il processo conoscitivo deve mettere 
in moto delle forze, riunificare delle parti, 
scorgere delle prospettive di significato, non 
certo manipolare gli elementi naturali o gli e­

venti. Si può di sicuro obiettare che questo tipo 
di sapere non è applicabile strumentalmente 
per quell'organizzazione dell'aggressività che 

noi chiamiamo scienza. Esso è però comunica­

bile da individuo a individuo come una ramifi­
cazione della coscienza. Allora i significati 
della realtà perderanno il loro carattere di op­
posizioni e tutto verrà rivisto entro quel flusso 

globale che - come commenta Vecchiotti - rap­

presenta l'esiste dell'è (è ben noto l'interesse 
della cultura indiana per Eraclito). Ora que­

st'infinito che si fa finito non vi si nasconde 
come nella concezione hegeliana dcl reale 
(die Bunte Rinde), ma al contrario lo riempie e 

vi rivela, purché la coscienza Io percepisca nel­

la sua danza eterna (archetipo di Si va). 

55 



Incontro con Gérard Blitz 

di Giulia Garnbrosier 

I seguenti elementi biografici sono stati scelti da Romana Giachino dal volume «La 
Vacance», libro d'entretien tra Gérard Blitz e Bruno Solt, che sarà pubblicato nel pros­
simo settembre a Parigi a cura della Dervy Livrcs. 

Gérard Blitz, nato ad Anversa il 28 febbraio 1911 da madre cristiana e padre ebreo, è cresciuto in un 
ambiente sportivo (è stato nuotatore di alto livello), in cui avevano grande valore l'assenza di discrimina­

zioni sociali, la disciplina e la concentrazione. Dal padre fu avviato al lavoro di tagliatore di diamanti. 
Questo lavoro, che consiste «nel purificare la materia grezza del diamante per ottenere il gioiello», richiede 
una disciplina rigorosa e precisa, che a sua volta ha bisogno di grande concentrazione. La seconda guerra 

mondiale influì profondamente nella sua vita: creò una rete di informazioni di grande importanza per la re­
sistenza francese, che lo avvicinò alle sofferenze della popolazione. Ne fu attivato il suo cammino spirituale 

e ne trasse ispirazione per fondare nel 1949 il «Club Mediterranée», da lui inteso come la vacance de l'e­

sprit: «per trovare qualcosa di vero che non sia in opposizione con un bisogno di scambio e di apertura del 

cuore; qualcosa di spontaneo che si adatti al movimento della vita». 

Amico di Krishnamurti, che frequentò assiduamente per otto anni a Saanen e in India, Gérard ne ha su­

bito il fascino, sopratutto nel messaggio del maestro indiano: «Vivere nel momento presente che si rinnova 
senza sosta, qui è il risveglio». 

Negli anni Sessanta incontrò Sri Krishnamacharya a Madras, dove per lunghi anni ne seguì l'insegna­
mento di yoga. Ma il suo vero maestro fu il Buddha: per quarant'anni studiò ogni giorno il buddhismo da 
autodidatta, dedicandosi sopratutto alla scuola mahayana. Nel 1967 conobbe il maestro Deshimaru, che 

frequentò fino a ricevere il 27 febbraio 1974 l'ordinazione a monaco zen. 

Valorizzando queste diverse esperienze, creò il suo insegnamento, scegliendo lo yoga come campo d'a­
zione. «Non credo - affermava - che il nostro ruolo sia di trascendere la condizione umana; bensì di com­
prenderla . . . .  e il bisogno più urgente è quello di alleviare un poco la sofferenza del cuore». Nel 1972 diede 

vita a «L'Union Européenne de Yoga», che aveva come obiettivo il raggruppamento, l'incontro e lo scambio 
con tutte le federazioni nazionali di yoga. E' spirato a Parigi la notte fra il 3 e il 4 marzo. 

L'incontro con Gérard Blitz ed il suo inse­
gnamento ha costituito per l'uomo occidentale 
occasione «privilegiante» di incontro con se 

stesso, con la propria cultura, con l'Oriente, e 
con strumenti idonei ad attivare un profondo 
lavoro interiore. Nei decenni precedenti, il pra-
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ticante occidentale era incline a male interpre­
tare le indicazioni sapienziali dell'Oriente. 
L'approccio tendeva ad essere volontaristico e 

conservatore, diretto ad importare moduli nuo­

vi, mantenendo i vecchi. Come fare per proce­
dere attraverso lo stretto passaggio dell'abban-



li maestro di yoga Gérard Blitz. 

dono delle «resistenze», utilizz�ndo strumenti 
semplici e concreti? 

Con rispetto, senza forzare, senza forzare i l  
modello fisico, n é  quello psichico o logico, 
Gérard Blitz ha usato la coscienza del corpo 
come fattore di trasformazione profonda, come 
inducente un graduale «lasciare la presa». Fin 
dall'inizio, instancabilmente, ha precisato che 
lo yoga è uno stato e non una tecnica, né un sa­
pere da acquisire, o una sorta di evasione. E 
che questo stato di unità, lo si può conoscere 
solo sperimentandolo. E che lo si può speri-
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mentare attraverso un'azione indiretta, che pre­
pari le condizioni favorevoli al suo nascere. 

In tale Insegnamento la ripetitività, straordi­
naria chiave della pedagogia buddhista, opera 
pazientemente, eludendo il circuito automatico 
della memoria e della memorizzazione. La vo­
lontà di prendere, impossessarsi, conservare, si 
allenta e fa posto a spazi inusuali, vitali. Il la­
voro sul corpo (Asana, Pranayama) è un filo 
conduttore, un flusso naturale in funzione e­
sclusiva di Dhyana, la meditazione. E' un pro­
cesso che, attraverso l'uso della colonna verte­
brale e del respiro, conduce dalla dispersività i­
niziale al silenzio. Quando la mente si acquie­
ta, libera dai suoi automatismi, lo stato di yoga 
si produce «ed allora tutto cambia in noi ed ai 
nostri occhi». 

Si apre il varco all 'equilibrio del praticante, 
alla scoperta dei valori della semplicità e del­
l'essenzialità, alla capacità di identificare, nel­
l'ininterrotta presenza nella vita, la Vita. 

La direzione dell'insegnamento di Gérard 
Blitz è quella verso la fioritura, spontanea ed i­
nevitabile, di una dimensione sociale; e il «di­
morare» confortevolmente nelle relazioni con 
gli altri, la disponibilità, l'essere al servizio, si 
presentano come i parametri di una pratica cor­
retta e fertile. Ha sempre pazientemente rinvia­
to il praticante alla sua unicità, ad ogni mo­
mento della sua unicità eternamente cangiante, 
leva di lavoro, questa, che silenziosamente 
scardina dipendenze e conformismi e fa posto 
a nuovi modi di essere nella responsabilità, 
nella libertà, nel rispetto degli altri. Lo yoga, 
suo «campo d'azione», è destinato a far sentire 
il vivere quotidiano, la Vita, come una benedi­
zione. 

Queste note, del tutto inadeguate, sono 

solo espressione di gratitudine all'Insegna­

mento e alla persona. 



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

ACHAAN CHAH: «Il sapore della libertà» -

Ubaldini Editore, Roma 1990 - p. 180, lire 20.000. 

Dopo «I maestri della foresta» (v. recensione in 
PARAMITA 34), il benemerito editore Ubaldini 
propone ai lettori italiani questa seconda opera di 
Ajahn Chah, il grande maestro e meditatore 
thailandese che nel Wat Pah Pong (un monastero 
nella foresta da lui stesso organizzato) fa rivivere ai 
sempre più numerosi discepoli orientali cd 
occidentali la semplicità di esistenza, la stretta 
disciplina, la povertà, il lavoro manuale e l'intensa 
pratica meditativa sperimentate dal Sangha ai tempi 
lontani dcl Buddha. Il libro raccoglie insegnamenti 
di oltre un decennio, dati da Ajahn Chah nel suo 
monastero e in Inghilterra ai propri monaci, ai 
novizi, ai frequentatori saltuari e a un pubblico 
eterogeneo: ogni lettore vi troverà quindi qualcosa 
di specifico alla propria condizione esistenziale. 
L'esposizione è quanto mai semplice e chiara, senza 
orpelli dottrinali, ma invece espressa da una 
personale esperienza di vita spirituale e di 
insegnamenti. L'enfasi è posta costantemente sulla 
presenza mentale, da realizzare nel modo più 
semplice, in tutta naturalezza, sino a farne una 
costante della nostra quotidianità, un'esperienza dcl 
tutto spontanea. «Perché chi si limita ad accumulare 
conoscenza senza sperimentarla personalmente -
dice il maestro - è come il mestolo che, pur 
rimanendo immerso nella zuppiera tutto il giorno, 
non conoscerà mai il sapore della minestra». Un 
pregio non trascurabile dell'edizione italiana è anche 
l'ottimo lavoro della traduttrice, Letizia Baglioni. 
(v.p.). 

RAIMUNDO PANTKKAR: «Trinità ed 
esperienza religiosa dell'uomo» - Cittadella 

Editrice, Assisi 1989 - p. 126, lire 1 6.000. 

Il teologo indo-spagnolo riprende e sviluppa in 
questo libro le sue tematiche, giungendo dalla sua 
originale concezione di una «Trinità immanente» 
(che lo ha avvicinato e inserito negli insegnamenti 
orientali) fino all'affermazione di una «Trinità 
radicale», il cui soggetto non è il Dio tradizionale, 

ma la realtà stessa. «La realtà nella sua totalità è una 
Trinità completa, che consta di una dimensione 
divina, una umana e una cosmica». 

GIUSEPPE GORLANI : «Radici e Sorgenti» -

Ed. Il Cerchio, Rimini  1989 - pag. 90. 

E' un libro di poesie ispirate da una profonda 
assimilazione della «luce deffOriente», da cui 
l'Autore ha ricavato occasioni di crescila interiore, 
espresse anche con suggestive creazioni grafiche, 
inserite nel volume. Il lettore viene così reso 
partecipe di un carrunino diretto a ritrovare il  
contatto con «radici e sorgenti» pure, con luci e 
acque capaci di spegnere l'arsura dell'anima e di 
indicare gli autentici valori: amicizia, saggezza, 
amore, tolleranza. 

M J\HASI SA YADA W: «La pratica dell' insight» 
- Ubaldini editore, Roma 1989, pp. 120, L. 
14.000. 

Tra i grandi maestri del nostro tempo, tra coloro 
cioè che hanno recepito l'anelito alla conoscenza de­
gli uomini contemporanei, vi è certamente Mahasi 
Sayadaw. Monaco birmano aperto alle esigenze di  
illwninazione dei laici, egli dirige da anni un centro 
di meditazione a Rangoon. Questo suo testo racco­
glie una serie di istruzioni ad uso dei meditanti di 
vìpassana ed esprime in forma semplice ma non ri­
duttiva gli insegnamenti del Visuddhi Magga di 
Buddhogosha. 

MIRCEA ELlADE: «Maitreyi. Incontro bengale­

se» - Jaca Book, Milano 1 989, pp. 219, L. 25000. 

Chi conosce Mircea Eliade esclusivamente nella 
sua veste di storico delle religioni, forse il massimo 

storico delle religioni, si stupirà apprendendo che 
questo eclettico professore rumeno è stato autore an­
che di numerosi romanzi. «Maitreyi» è la storia di 
un amore, carnale e metafisico al tempo stesso, tra 
un funzionario europeo in India per lavoro e la figlia 
dell'ingegnere bengalese che lo ospita. Una storia 
avvincente (ne è stato tratto, recentemente, un film) 
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su di uno sfondo ambientale e culturale descritto con 
grande raffinatezza. 

TROGAWA SAMPHEL: «La grande guarigio­
ne. Insegnamenti di medicina tibetana» - Shang­
Shung Edizioni, Arcidosso 1990, pp. 123, L. 
18000. 
GIUSEPPE BAROETTO: «L'insegnamento eso­
terico di Padmasambhava» - Shang-Shung 
Edizioni, Arcidosso 1990, pp. 198, L. 22000. 
NAMKHAI NORBU: «Il ciclo del giorno e della 
notte» - Shang-Shung Edizioni, Arcidosso 1990, 
pp. 88, L. 14000. 

Le benemerite Edizioni Shang-Shung proseguo­
no la pubblicazione di testi legati alla tradizione 
Dzog-chen, e in particolare al lavoro di Namkhai 
Norbu. L'ottima veste editoriale testimonia di un la­
voro accurato in un ambito particolare dcl buddhi­
smo, altrimenti poco battuto. Di particolare interesse 
antropologico il lavoro sulla medicina tibetana scrit­
to a quattro mani dal medico Samphel e dal maestro 
di Dzog-chen Norbu Rimpoce. 

CARLO COCCIOLI: «Budda e il suo glorioso 
mondo» - Rusconl, Milano 1990, pp. 239, L. 
35000. 

Scrittore anomalo e cosmopolita, il livornese 
Carlo Coccioli è stato a tal segno «rimosso» dalla 
società letteraria italiana che le sue opere sono pres­
soché introvabili; e sì che non di uno scrittore di pri­
mo pelo si tratta, ma di un settantenne considerato in 
Messico, dove vive dal 1 953, uno dei maggiori auto­
ri di lingua spagnola. Capace di scrivere direttamen­
te in spagnolo e in francese, oltreché ovviamente in 
italiano, Coccioli paga ancora lo scotto della pubbli­
cazione, nel 1951, di un romanzo «scomodo»: 
«Fabrizio Lupo», una vicenda omosessuale. L'ama­
rezza di allora lo spinse all'esilio. Un esilio fertile, 
durante il quale questo singolare per�onaggio è di­
venuto una sorta di cullare razionale di misticismo, 
fino ad approdare, attraverso un percorso originale, 
alle proposte soteriologiche dell'Oriente (si veda ad 
esempio «Piccolo karma», Milano 1987). 

Questa biografia del Buddha è un libro non siste­
matico, espressione dell'interesse che la cultura non 
specialistica ha da qualche tempo per il buddhismo. 
L'autore, uomo animato dalle passioni, è perciò stes­
so attirato da una via che insegna a relativizzarle; 

59 

considerata anche la sua particolare biografia, si può 
comprendere la sottolineatura della tolleranza bud­
dhista. 

MARIASUSAT DHA VAMONY (a cura di): «La 
meditazione nelle grandi religioni» - Cittadella e­
ditrice, Assisi 1989, pp. 276, L. 20000. 

Più che mai di attualità, dopo il documento 
Ratzinger, uno studio scrio e aggiornato sull'autenti­
co dialogo interreligioso di provenienza cristiana. 
Tra i collaboratori, tutti di ottima levatura, fanno 
spicco i nomi di Enomiya Lassalle e di William 
Johnston. Ottimale ci sembra l'idea di chiudere il la­
voro con due capitoli concernenti la meditazione 
cristiana; cosicché appare ancor più evidente che la 
malta che lega le grandi religioni sta nella compo­
nente esperienziale, piuttosto che in quella dottrina­
le, fonte più spesso di contrasto che di unità. 

PIERO FERRUCCJ: «Esperienze delle vette» -
Astroiabio-Ubaldinl Editore, Roma 1989, pp. 
327, L. 32000. 

La psicosintesi di Roberto Assagioli conosce una 
crescente popolarità soprattutto presso chi è interes­
sato a dare un supporto interpretativo psicologico al­
la ricerca interiore. Che è ricerca dcl Sé, inteso co­
me centro dell'Essere da cui promanano le esperien­
ze umane più alte. Si tratta delle cosiddette esperien­
ze transpersonali, che consistono tutte in un supera­
mento dei confini egoici per pervenire ad un'espan­
sione della coscienza. A questo punto la psicosintesi 
incontra la psicologia transpersonale. Il lavoro di 
Piero Ferrucci muove dallo studio di circa cinque­
cento individui «eccc1.ionali»:  scienziati, artisti, mi­
stici protagonisti di esperienze transpersonali. 
L'originalità della ricerca sta proprio in questo: l'a­
ver svincolato l'esperienza mistica dai confini angu­
sti di un'esperienza specialistica per fame patrimo­
nio potenzialmente accessibile a tutti. Vengono così 
individuate diverse vie al Sé: la via della bellezza, la 
via dell'illuminazione, la via dell'azione, la via della 
danza e del rito, la via della scienza, la via della de­
vozione, la via della volontà. Come si vede, il Sé si  
può esperire da qualunque punto di  partenza, pur a­
vendo, questa esperienza, caratteristiche comuni: 
stupore, giustezza, conoscenza, unità, universalità, 
rilevanza sociale. «La decisione di essere su una via 
è risolutiva: la vita allora non è più una situazione 
che si perpetua senza infamia e senza lode, ma un 
campo che offre mille possibilità di trasforrnazio-



ne .. . Così ognuno si trova di fronte alla stessa scelta 
di sempre, ma con maggiore chiarezza: negare ciò 
che egli è, oppure rischiare nuove maniere di senti­
re, di pensare, di essere. E forse, per alcuni istanti, 
trovare la gioia». (p. 17). 

HANS WOLGANG SCHUMANN: «Immagini 
buddhiste» • Edizioni Mediterranee, Roma 1989, 
pp. 384, L. 1 0000. 

Si tratta di un lavoro enciclopedico, svolto da un 
indologo esperto di buddhismo (ha insegnato bud­
dhismo all'Università di Bonn). Il titolo non inganni: 
non siamo di fronte ad una rassegna iconografica, 
ma piuttosto ad una guida ragionata alla lettura delle 
opere buddhiste. Nel primo caso si sarebbe trattato 
forse di un libro superficialmente più godibile, ma 
di scarso peso didattico. Invece nel presente lavoro 
l'illustrazione delle entità buddhiste è supportato da 
richiami filosofici, storici e tecnici (si vedano ad e­
sempio le considerazioni sulla xilografia, a p. 29): 
solo così si può evitare una fruizione dettata da una 
fascinazione esotistica e comprendere davvero il si­
gnificato di buddha, bodhisattva, arhat, divinità. 
Un'opera ponderosa dunque, con un eccellente indi­
ce analitico e un'ottima bibliografia. 

E' naturalmente più studiato il buddhismo tantri­
co, per sua stessa natura più incline alle rappresenta­
zioni simboliche e iconografiche. 

BERNARDINO DEL BOCA: «Binnania, un pae· 

se da amare» • Bresci Editore, Torino 1989 - pp. 

190. 

Ampio resoconto di un recente viaggio. il libro 

offre all'Autore (già diplomatico in paesi orientali cd 
ora, antropologo ed esoterista, impegnato per lo svi­
luppo dcl nuovo Piano di Coscienza, soprattutto con 

la rivista «L'Età dell'Acquario» e con il  «Villaggio 
Verde») l'occasione per una esauriente esposizione 

delle tradizioni religiose birmane e thailandesi, che 

hanno innestato il buddhismo nel troncone animisti­

co dei Nat e dei Phi, che Del Boca interpreta come 
«potenti energie invisibili nate dalle emozioni e dal 

pensiero umano». Ricco di stupende illustrazioni 

delle fiabesche pagode birmane, il libro ha anche il 

merito di ricordare la misera condizione in cui il 

gentile popolo birmano è condannato da una dittatu­

ra corrotta. Il volume può essere ordinato a: «L'Età 
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dell'Acquario - Via Lamarmora, 37 - 10128 To-

nno». 

JOSE' E MIRIAM ARGUELLES: «Il Grande 

Libro dei Mandala» • Edizioni Mediterranee, 

Roma 1989, pp. 140, lire 48.000. 

Gli Autori hanno realizzato con questo libro - ora 
in una lussuosa ristampa ricca di illustrazioni a colo­

ri e disegni originali - quello che il rimpianto C. 
Trungpa definisce ne11a premessa un «mandala in a­
zione». Come è noto, il mandala è uno dei più diffu­

si supporti di meditazione tantrica: in una serie di 
forme concentriche riflette i diversi livelli di co­

scienza del contemplante, canalizzandoli verso il 

«centro», da intendere come esperienza esistenziale 

di unità (e il libro documenta l'universalità della 

struttura «mandalica» nel macrocosmo e nel micro­

cosmo). Ricco di dati sul simbolismo esoterico del 
mandala e sulla sua diffusione nelle diverse culture 
anche fuori del buddhismo, questa opera offre anche 

un insegnamento pratico sulle tecniche per costruirsi 
da sè i propri mandala, come originale esperienza 

meditativa. 

SIDDHI 
Periodico di buddhismo mahayana. 
Esce tre volte all'anno. 
In ogni numero: 
·L'incontro tra scienza occidentale e sag­
gezza orientale 
·L'uomo interiore alla scoperta di se stes­
so 

-Una rubrica dedicata alla causa del Tibet 
dei tibetani 
Se non lo trovate nelle migliori librerie della 
vostra città, rivolgetevi ali' Istituto Lama 
Tzong Khapa, 56040 Pomaia (Pisa), tel. 
050/68654. 
Prezzo di copertina L. 7000 
Abbonamento annuale L.20.000 
I versamenti vanno fatti su e/e n 1 1 1 62567 
· 56040 Pomaia (PI) 



Il secondo congresso dell'UBI 

I l  secondo congresso nazionale 
dell'Unione Buddhista Italiana (UBI), 
che si è svolto a Salsomaggiore e a l  
monastero Soto Zen d i  Fudenji  il 12 e 13  

maggio al la presenza di oltre duecento 
fra delegati ed invitati, ha eletto 
all'unanimità i nuovi dirigenti per i l  
triennio 1990-1993. I l  nuovo consiglio 
direttivo è così composto: Elsa Bianco 
del Milarepa di Val della Torre, Michele 
D'Alessio del Samantabhadra di Roma, 
Fausto G uareschi dell' Associazione Soto 
Zen, Margherita Laudadio del mona­
stero Chan di Scaramuccia, Vincenzo 
Piga della Fondazione Maitreya, Ajahn 
Thanavaro del Vihara di Sezze, Laura 
Vassallo dell'Istituto Lama Tsong 
Khapa di Pomaia. Il consiglio direttivo 
ha nominato la nuova presidenza: 
Fausto Taiten Guareschi, presidente; 
Vincenzo Piga e Laura Vassallo vice­
presidenti. Sono stati nominati anche i 
tre revisori dei conti: Marco Pezzotta 
del Ghe Pel Ling di Milano, Roberto 
Pinciara del Dojo Zen di Milano, Fabio 
Zagato dell'l.M.C. Italia di Biana. 

Il congresso è stato aperto dalla 
relazione generale di Vincenzo Piga, 
seguita da 15 interventi di rappre­
sentanti dei centri associati; sono anche 
intervenuti i Lama Ciampa Ghyatso di 
Pomaia, Gian Ciub Sondup del 
Milarepa e il ven. Ajahn Thanavaro del 
Vihara di Sezze. Saluti ed auguri per i l  
movimento buddhista italiano sono stati 
portati al congresso dall'Ambasciatore 

di Sri Lanka e dal Sindaco di 
Salsomaggiore. Nella serata del 12 il 
Palazzo dei Congressi di Salsomaggiore 
ha ospitato audizioni di musiche 
religiose di G iampiero Fazion e la 
presentazione del suo ultimo libro: 
«Viaggio nel buddismo zen»; sono 
seguite una «cerimonia del tè» e una 
dimostrazione di  Arti Marziali. 

Il maestro Fausto Taiten Guareschi, 
che aveva aperto i lavori congressuali, 
li ha conclusi dichiarando i l  proprio 
impegno ad assolvere con dedizione il 
«servizio» di Presidente del l ' UBI, per 
l' ulteriore progresso del movimento 
buddhista ital iano. Sono state seguite 
con molto interesse le relazioni pre­
sentate al congresso rispettivamente 
dal prof. Riccardo Venturini su «Uomo 
e ambiente nel l ' insegnamento bud­
dh ista» e dal dott. Adalberto Bonecchi 
su «L'ecologia del l a  mente nel bud­
dhismo e nella psicologia transper­
sonale». Nel prossimo quaderno di 
PARAMITA saranno pubbl icati testi o 
riassunti dei diversi documenti con­
gressuali. 

Al monastero di Fudenji il 13 maggio 
è stato celebrato il VESAK 1 990, con 
cerimonie theravada, tibetane e zen, 
officiate dai rispettivi monaci e seguite 
da una sessione di meditazione zen. La 
giornata si è conclusa con una simpatica 
festa campestre, alla . quale hanno 
partecipato anche le famiglie del 
vicinato. 
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Gli autori di questo quaderno 
Laura Boggio Gilot: psicologa e psicoterapeuta, ha approfondito la meditazione Advaita con la guida di 
Raphael; è presidente della Associazione di psicologia transpersonale, che sintetizza la psicologia occidentale 
con i sistemi meditativi orientali; autrice di varie opere, tra cui «Uomo moderno e nevrosi» e «Psicosintesi e 
meditazione». 

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

Fabrizio Franchi: ricercatore medico presso l'Università di Roma 'La Sapienza', si occupa di psicoanalisi, è 
cultore di orientalistica e collaboratore di riviste mediche scientifiche. 

Giulia Gambrosier: già collaboratrice di riviste di vario argomento, è stata per 1 2  anni discepola di Gérard 
Blitz; vive a Roma dove è insegnante di Yoga. 

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

Ajahn Sucitto: dopo il dottorato di Letteratura in Inghilterra, ha avuto nel 1976 l'ordinazione di monaco 
theravada in Thailandia; discepolo e vicario di Ajahn Sumedho ad Amaravati, dirige il settore editoriale di 
questo centro. 

Tenzin Gyatzo: è il XIV Dalai Lama, massimo rappresentante religioso e politico del popolo tibetano; co­
stretto all'esilio dal 1959, ha sempre auspicato un accordo con Pekino per l'autonomia del Tibet; è impegnato 
ovunque come maestro di buddhismo tibetano; apostolo della non-violenza, ha avuto il «Nobel per la pace» 
nel 1989. 

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