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Il·. Paticcasamuppada 

7. Vedana, la sensazione 
di Maria Angela F alà 

Continuando nel nostro esame degli anel­
li che compongono la catena del sorgere 
condizionato, paticcasamuppada, ci troviamo 
ora di fronte al settimo fattore: la sensazio­
ne, vedana. 

« Condizionata dal contatto, ha 
origine la sensazione ». (S, Il, 63). 

··La sensazione è un anello fondamentale 
del .sorgere condizionato, e, come vedremo, 
è anche uno dei punti iii cui si può operare, 
attraverso la pratica meditativa, per inter­
rompere il processo stesso. 

« A colui che prova la sènsazio­
ne, io mostro la via per compren­
dere cosa sia la sofferema, la sua 
origine, la sua cessazione e il sen­
tiero che conduce ·alla cessazio­
ne » ·(A, III, 7, 61). 

La sensazione si manifesta ogni volta che 
avviene il contatto (phassa) tra le sei basi 
sensoriali o organi di senso (salayatana) con 
gli oggetti sensibili e la rispettiva coscienza 
(vinnana). Quando avviene tale contatto, c'è 
la vera e propria sensazione. In quanto l'uo­
mo è dotato di cinque sensi fisici (vista, 
udito, odorato, olfatto, sensazione tattile) a 
cui, secondo la psicologia buddhista, come 
sappiamo, si aggiunge il senso mentale, che 
percepisce le idee e i contenuti mentali, al­
trettanti saranno i tipi di sensazioni. speri­
mentabili, che, a loro volta, sàranno piace­
voli, spiacevoli o neutre. 
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Normalmente, una sensazione piacevole 
è seguita da una reazione positiva, una spia­
cevole da una reazione negativa o. di rifiuto. 
La sensazione, che, di per sé, nel suo stato 
originario, registra. soltanto l'impatto che 
un oggetto ha avuto con uno dei sent.i, ri­
ceve dei connotati emotivi ed è seguita da 
una reàzione, determinata dalla valutazione 
compiuta da tutta la serie dei fattori men­
tali preesistenti. (sankhara). Un oggetto, in­
fatti, può provocare una sensazione piace­
vole in uno e spiacevole per altri; oppure 
uno stesso oggetto in alcune situazioni evo­
ca sensazioni spiacevoli mentre in altre pia­
cevoli Ò neutre, come quando si entra in 
una grotta profonda in cui qualcuno ha una 
sensazione di oppressione e chiusura ed al­
tri invece di avvolgimento e· protezione. 
Quindi non c'è una corrispondenza diretta 
e univoca per ogni sensazione, in quanto es­
sa è relativa al contesto in cui viene perce­
pita e, per la conseguente reazione, relativa 
alla nostra storia complessiva. Utilizzando 
ancora l'esempio della grotta in cui la tem­
peratura è costante per tutto l'anno, entran­
doci d'estate la sensazione sarà di frescura, 
mentre d'inverno sarà di calore (contesto), 
piacevole o spiacevole a secondo del nostro 
rapporto con il caldo e il freddo (storia per­
sonale). 

La sensazione nel suo aspetto originario 
quindi è definibile come piacevole, spiace­
vole o neutra; successivamente avviene la 
reazione rispetto ad essa:· la sensazione con­
diziona il desiderio, la sete, come vedremo 
nel prossimo anello del paticcasamuppada, 



ossia la reazione che ci incatena al processo 
dell'attaccamento e del divenire continuo 
del samsara. Se però proviamo ad osservare 
bene il processo delle sensazioni, che avven­
gono continuamente nel nostro corpo, pos­
siamo anche renderci conto di quante sensa­
zioni vaghe e brevi si hanno e che vengono. 
semplicemente registrate senza dar luogo a 
processi reattivi. Questo dimostra che psi­
cologicamente è possibile, a livello incon­
scio, arrestarsi alla semplice sensazione e 
che quindi lo si può anche fare a livello 
con�cio per mezzo della consapevolezia e 
della conoscenza. È la conferma che è pos­
sibile operare a livello della sensazione in 
modo da arrestare il processo reattivo. e non . 
rientrare nella catena del desiderio, dell'at­
taccamento e così via. La sensazione è un 
punto centrale per il lavoro di liberazione. 

« Se uno prova gioia, ma non 
conosce la natura della sensazio­
ne, teso verso il desiderio, non 
trova la liberazione. Se uno pro­
va dolore, ma non conosce. la na­
tura della sensazione, teso verso 
l'odio, non troverà la liberazione. 
E anche una sensazione neutra 
che calma, ha detto il Beato, se; 
nell'attaccamento, il praticante 
aderisce ad essa, non si libererà 
dal cerchio del samsara .. 

Ma se un praticante si impegna 
e non trascura di praticare la pre­
senza mentale e la chiara com­
prensione, penetrerà la natura di 
tutte le sensazioni. E avendo fat­
to ciò, in questa stessa vita, sarà 
libero da tutte le influenze nega­
tive, da tutte le contaminazioni » 

(S, XLVII, 49). 

La vedana quindi è centrale nel quadro 
di quel processo di autotrasformazione che 
conduce a liberarsi dal ripetersi ciclico del 
samsara. Si presenta più volte all'interno 
della visione buddhista. Già l'abbiamo tro-
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vata conie .il secondo degli aggregati · (khàn­
dha) che compongono l'individuo umano 
(vedi P ARAMIT A 26), appartenente alla 
parte mentale assieme alla percezione, ai fat­
tori mentali e alla coscienza. È anche sempre 
presente, secondo l'Abhidhamma, in tutte 
le forme di coscienza e costituisce una delle 
quattro contemplazioni utilizzate nel meto­
do di meditazione vipassana o di visione 
penetrativa. Nel Satipatthanasutta, infatti, il 
famoso testo canonico che descrive tale ti­
po di meditazione, il secondo dei fondamen­
ti della presenza mentale è appunto il lavo­
ro di contemplazione delle sensazioni. Si 
tratta di svilùppare · 1a conoscenza di sé at­
traverso l'auto-osservazione sia durante i 
momenti specifici di - pratica formale, che 
nel corso delle. attività quotidiane. Si osser­
vano le sensazioni man mano che si manif e­
stano naturalmente nel corpo - senza ri­
cercarne di speciali - cercando ·di rilevarne 
le varie fasi (inizio, du.rata, fine), per poter 
successivamente riconoscere con chiarezza il 
momento in cui è possibile operare per bloc­
care ogni ev�ntuale reazione emotiva. Se 
lasciamo che le sensazioni scorrano inconsa­
pevolmente, esse produrranno una reazione: 
le sensazioni pfa.cevoli saranno .collegate al 
d�siderio e al godimento, le spiacevoli alla 
repulsione e all'avversione. Se applichiamo 
però ad esse una continua attenzione, que­
ste reazioni potranno essere fermate al loro 
primo manifestarsi, impedendone l'ulteriore 
sviluppo. 

Partendo dal pre&upposto che l'uomo pos­
siede un aspetto fisico e uno mentale che 
non possono essere distinti tra loro, la sen­
sazione è l'elemento che ribadisce quest'unità 
e che ci permette di vederla e percepirla net­
tamente. La sensazione, infatti, non solo ·è 
un aspetto fisico del corpo ma, dice il Bud­
dha, anche · quando « qualcosa nasce nella 
mente, è accompagnata da una sensazione 
fisica» (A, VIII, 9, 3). Inoltre, in base alla 
fisiologia, sappiamo che comunque è il cer­
vello che vede, non l'occhio di per sé; simil­
mente per il Buddha l'organo di senso non 



. può sentire nulla se non c'è la mente attiva: 
in un cadavere non ci sono sensazioni. È la 
mente quindi che sente, ma essa è inscindi­
bilmente legata all'elemento fisico, senza cui 
non può entrare in contatto con l'oggetto 
sensibile, per cui, nella sensazione, mente­
corpo · necessariamente debbono operare in­
sieme. 

Osservando ciò che accade nel corpo di­
ventiamo consapevoli delle sensazioni e pos­
siamo intervenire nel momento che le segue, 
quello della reazione, evitando, come abbia­
mo già detto, di reagire con piacere o di­
spiacere e mantenendo invece un'attitudine 
equanime. Se, come di solito avviene, lascia­
mo svolgere questo processo a livello incon­
scio, permettiamo alla sensazione di far au­
mentare sempre più la forza della reazione 
con un effetto simile a quello di una va­
langa, che inizia impercettibilmente e alla 
fine travolge tutto con la sua massa impO­
nente. Facendo attenzione all'aspetto fisico 
della sensazione, possiamci vedere come essa 
nasca e come subito dopo sparisca. Se non 
le stiamo dietro, reagendo, essa svanirà cosi 
come è venuta: quando, durante una ses­
sione di pratica, ci prude il naso o sentiamo 
un dolore, se evitiamo di seguire queste sen� 
sazioni e di reagire con rifiuto e dispetto, 
se ne vanno via da sole, spariscono «mira­
colosamente» cosi come sono venute. 

Osservare questo continuo mutare e av-

vicendarsi delle sensazioni permette anche 
di. vedere e sperimentare proprio su di sé 
la verità della dottrina dell'impermanenza, 
anicca, fondamentale per la liberazione. Se 
riesco a vedere la natura mutevole ed eva­
nescente di quelle sensazioni che definisco 
come «mie», quel «mio-io» perderà sem­
pre più forza, in quanto vedo che cambia 
continuamente, che le «sue» sensazioni 
hanno la vita di un attimo. E come posso 
attaccarmi ad esse_ o reagire con avversione 
se sono cosi inconsistenti? Osservo la « sen­
sazione » - e non più la « mia sensazio­
ne » - e lascio che passi via. Il corpo quin­
di è un aiuto fondamentale nella pratica per­
ché attraverso l'osservazione di esso, attra­
verso l'osservazione delle sensazioni, possia­
mo pervenire a sperimentare, affinando sem­
pre più la nostra attenzione dai processi più 
grossolani ai più sottili, la verità dell'anicca, 
dell'anatta (non esistenza del sé), del Dhar­
ma del Buddha e liberarci dalla sofferenza. 

« Un uomo non applica real­
mente il Dhamma nella vita solo 
perché ne parla a lungo. Ma chi 
ne ha sentito parlare solo un po­
co e sperimenta il Dhamma per 
mezzo del proprio corpo, quello 
allora vivrà sempre conforme­
mente alla verità e conoscerà 
sempre il Dhamma » (Dh. 259). 

Un esempio .da imitare 

Il nostro abbonato Vincenzo Zamboni di Verona ha sottoscritto, oltre al 
proprio, altri tre abbonamenti, di cui uno ili favore della Biblioteca dell'hti­
tuto Giorgi e un altro per la biblioteca dell'Istituto Marco Polo, entrambi di 
Verona .. Nel ringraziarlo, rileviamo che abbonare una bibliote�a (oppure 
convincere UÌla biblioteca ad abbonarsi a PARAMITA) significa offrire a più 
persone l'opportunità di conoscere gli insegnamenti buddhisti e questo dono 

è per il Dharma una delle più meritorie espressioni di generosità. 
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La Pagoda di· Comiso 

È in pieno svolgimento l'operazione per 
costruire una « Pagoda per la pace » a Co­
miso, in provincia di Ragusa, proprio dove 
durante la « guerra fredda » si sono elevati 
minacciosi contro il cielo i missili « cruise » 
a testata atomica. Al centro del Mediter­
raneo, il monumento buddhista sarà un faro 
di pace per tutti i paesi - europei, asiatici 
ed africani - che si affacciano a quel mare 
e per le religioni monoteistiche - cristiana, 
islamica ed ebraica - praticate dalle. rispet-

Comiso: Il monaco buddhista giapponese Kosho 
Morishita (a destra nella foto) con un altro 
monaco della stessa tradizione, sul puntò esaE-

to dove sorgerà la Pagoda per la pace. 

tive popolazioni. 
L'idea (come ha già informato il quader­

no 35 di PARAMIT A) è del monaco bud­
dhista giapponese KOSHO MORISHIT A, 
appartenente alla Nipponzan Myohoji, una 
scuola che integra l'insegnamento del Sutra 
del Loto �on l'apostolato di Gandhi. Già è 
stato acquisito il terren<; do;e dovrà sor­
gere la Pagoda: circa un ettaro nella parte 
settentrionale di Comiso, a due Km .. dal 
«famoso» aeroporto militare. Si tratta, co­
me ci informa il nostro collaboratore S��ti 
Sillitto da fiazza Armerina, « di una. colli­
netta rocciosa che si ·eleva sulla. pianura e 
dalla quale è possibile vedere non solo Co­
miso e Vittoria, ma anche il mare. La Pago­
da dovrebbè. sorgere in cima a questa colli­
netta e avrebbe quindi una solidissima base 
che, in. un territorio sismico come quello si­
ciliano, è di ottimo auspicio:. 

«Altra novità importante è l'arrivo dal 
Giappone ·del· progètto ··per la costruzione 
della Pagoda, realizzato da un architetto 
giapponese. Non sarà una Pagoda di grandi 
dimensioni (circa i6 metri di altezza) e sarà 
del tipo di quelle di Tokyo e di Vienna, con 
riferimento alle proporzioni degli antichi 
Stupa buddhisti indiani» . 

. Ma la realizzazione del progetto presenta 
non lievi difficoltà: bisogna rendere c.arroz­
zabile l'attuale strada in terra battuta per il 
passaggio dei camions con i materiali edilizi; 
bisogna trovare un architetto, un geologo e 
un geometra . a tariffe ragionevoli; bisogna 
svolgere tutta la pratica burocratica per l' ap-



provazione dei progetti e i vari permessi del 
Comune e de!la Regione (che si spera_ dimo­
strino comprensione e sensibilità, perché 

Comiso: Una panoramica del terreno destinato 
alla Pagoda per la pace; il monaco Morishita 
in contemplazione davanti alla stele di legno 
indicante il luogo dove sarà eretta la Pagoda. 

l'iniziativa. farà onore a Comiso e a tutta 
la Sicilia); bisogna raccogliere le somme ne­
cessarie per la costruzione e sarà il proble­
ma più impegnativo. 

Un aiuto concreto e molto significativo è 

intanto annunciato da un gruppo cristiano 
di. Avola (Siracusa), che nel prossimo set-

. tembre organizzerà sul terreno destinato alla 
Pagoda un campo di l�:voro. Invitiamo i let­
tori di tutte le regioni italiane e tutti. i cen­
tri di Dharma a promuovere una raccolta di 

· fondi, affinché il progetto possa essere rea­
lizzato al più presto. È importante ·che vi 
siano �ainvolti il maggior numero ·di prati­
canti e di centri buddhisti, come segno ine-

. quivocabile della nostra vocazione per la pa­
. · ce: pace per le nostre menti e pace per tutti 

i popoli, a cominciare, all'indomani della tra­
gedia del Golia, dai popoli del bacino me­

. diterraneo. 
Ricordiamo che i versamenti per la Pagoda 

possono farsi sul conto corrente postale n. 
35582006 intestato a "PARAMITA". Sul 
prossimo quaderno sarà pubblicato l'elenco 
delle offerte pervenute, che ci auguriamo 
numerose e incoraggianti. 

La Fondazione Maitreya 
verso il riconoscimento 

Nella. seduta dello scorso 16 gennaio il Consiglio di Stato ha espresso 
parere favorevole al ricono�cimento giuridico della Fondazione Maitreya ' 
come istituto di cultura buddhista, approvandone lo Statuto e autorizzando­
la ad accettare la donazione di alèuni beni patrimoniali. La pratica è ora 
all'esame del Ministero per i Beni Culturali ed Ambientali, che sta preparan­
do il decreto da sottoporre. alla firma del proprio Ministro. La Fondazione 
Maitreya - con le sue iniziative culturali e con i sostegni finanziari offerti 
a· centri di Dharma · - sta così per collocarsi come ente morale a fianco del­
l'Unione Buddhista· Italiana per la diffusione della cultura e delle pratiche del 

buddhismo nel nostro paese. 
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A "La Meridiana" il VESAK 1991 

Ponte dell'Olio (Piacenza): Il centro di meditazione vipassana, fo località «La Meridiana», dove 
il 25 e 26 maggio sarà celebrata la festa buddhista del VESAK. 

La terza festa nazionale del VESAK 
si svolgerà quest'anno, come già an­
nunciato, il 25 e 26 maggio al centro 
di meditazione vipassana I.M.C. Italia 
di Ponte dell'Olio (Piacenza), località 
'La Meridiana', organizzata dall'UBI e 
da questo centro. Ricordiamo che il 
VESAK è celebrato annualmente dai 
buddhisti di tutto il mondo al plenilu­
nio di maggio in ricordo della nascita, 
della Illuminazione e del Parinirvana 
del Buddha Sakyamuni. 

Il programma di massima avrà que­
sto svolgimento: 

SABATO 25 - Al mattino: arrivo e 
sistemazione dei partecipanti. 

Al pomeriggio (dalle ore 14,30): As­
semblea generale dell'UBI con rela­
zione del Presidente Fausto Guareschi 
e discussione; 

Alla sera: incontro artistico col 
gruppo di danza «Sarabanda », audi­
zioni musicali presentate da Davide 
Mosconi e Tai-chi con Roberto Galli. 

DOMENICA 26 - Al mattino: ceri­
monie di tradizione tibetana e zen -
meditazione vipassana e insegnamen­
to di Ajahn Sumedho - continuazio­
ne dell'Assemblea generale e conclu­
sioni. 

Al pomeriggio: festa campestre. 

Saranno presenti monaci e maestri 
. theravada, lama tibetani e monaci zen. 
Sono annunciati interventi del prof. 
Oscar Botto (Università di Torino), del 
maestro John Coleman, del prof. Cor­
rado Pensa (Università di Roma). 

Per informazioni e prenotazioni, met­
tersi in contatto con l'organizzatore 
Fabio Zagato: .tel. 02/66982821, oppure 

· 66982567 (ore 10-13). 
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Dal. Dhammapada· 

··12.··Att_a.vagga, il·cantO del Sé 
. . . 

a cura di Luigi Martine!li 

Come viene inteso 'il problema del libero 
arbitrio nella Dottrina buddhistà e in quel­
la cristiana? Se pér il buddhista non esiste 
un'anima e ·per il cristiano questa anima .è 
stata ·creata e dipende continuamente da Dio, 
come si può parlare di libertà di azione? Ci 
proponiamo· 'di acce�nare con · qualche det­
taglio a questo problema .che riguarda il sé. 
· Occorre tenere presente che, per il bud­
dhismo, esiste, nel senso umano 'della parola 
esistere, un mondo. relativo in cui il sé in­
dividuale, anche se composto di elementi 
variabili, rappresenta un tutto con sue pro­
prie caratteristiche. Anche se per l'Illumi­
nato, per colui che ha raggiunto il Cammino 
della. liberazione, risulta evidente che . que­
sto. sé è vµoto, fa parte di un mondo di illu­
sioni ed è continuamente mute.vole e tran­
sitorio (e pertanto· non reale), pure,. per 
chfunque sia ancora totalmente o parzialmen­
te immerso nella atavica ignoranza, così d.a 
considerare reali le cose non rea/i e vicev.er­
sa, la. vita nel tempo e . nello spazio scorre, 
nel mondo esterno, nella forma che la sua 
menté, con la sua fantasia, tostruisce e dota 
di leggì precòstituite. Perciò; dal punto di 
vista psicologico relativo, il sé, anche· per il 
buddhista, ha necessariamente una grande 
importanza perché contiene gli elementi che, 
anche se irreal{e impermanenti, possono 'per­
mettergli di scavarsi la Via verso il Cammi­
no della Realtà Vera, cioè del Nibbana. È 
giocando con questi elementi impermanen­
ti che si giunge alla permanenza e alla di­
struzione della ignoranza della vera realtà 
delle cose. · 
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Infatti,· secondo l'Abhidhamma Pitaka, 
che è il trattato psicologico del buddhismo, 
vecchio 'di 2500 anni, ma assai prossimo alle 
moderné teorie. psicoanalitiche e psicosinte­
tiche, ogni stato di coscienza (Citta) che co­
stituisce un · momento della nostra mente, 
contiene sempre un certo numero di ele­
menti (Cetasika) che ne determinano la qua­
lità e le ripercussioni negli atti futuri. Alcuni 
di questi· elementi, detti· Universali, si tro­
vano in tutti gii stati di coscienza e proprio 
tra questi universali vi è l'elemento volontà 
(Cetana). La vita individuale, nel suo mon­
do relativo, cònsiste nel succedersi di questi 
stati di coscienza ad elementi variabili in 
dipendenza delle caratteristiche degli stati 
di coscienza che li precedono (Legge di Cau­
sa ed Effetto). Pertanto l'elemento Volontà 
gioca sempre con la sua influenza sul formar­
si di questi nuovi stati di coscienza. 

Ricordiamo che l'io individuale del mondo 
�elativo non è che il gruppo o pacchetto di 
questi elementi di coscienza variabili da mo­
mento a momento ed è, quindi, non reale in 
modo assoluto ma vuoto, funzionando però 
praticamente nella sua illusoria realtà come 
un io reale. È, pèrtanto, possibile compren­
dere come l'elemento Volontà possa influire 
sui successivi stati di coscienza. Infatti, men­
tre gli - stati di coscienza del passato con i 
loro elementi morali o immorali produsse­
ro cause a cui dovranno succedere necessa­
riamente degli effetti, pure il determinismo, 
che così si crea, non è assoluto in quanto 
l'elemento Volontà è sempre presente e da 
come questo si dispone rispetto agli altri ele-



menti (cioè in modo posztwo, negativo o 
neutro), può provocare una deviazione dei 
futuri stati di coscienza in una direzione piut­
tosto che in un'altra. 

Questo è il libero arbitrio buddhista. Una 
situazione psichica continuamente condizio­
nata da una enorme quantità di fattori o 
cause del passato, che si applica ad elementi 
continuamente sorgenti e decadenti tra cui 
vi è sempre un fattore - positivo, negativo: 
o neutro - detto Volontà che può contri­
buire, generalmente in forma lenta, a creare 
un'azione, un pensiero .o una parola in un 
senso piuttosto che in un altro. Per questo 
è così importante, dal punto di vista bud­
dhista, controllare il proprio sé, sia pure il­
lusorio, perché controllarlo vuol dire l' azio­
ne dell'elemento Volontà in un senso o in un 
altro e, quindi, vuol dire creare le future ten­
denze e anche imboccare la via che porta alla 
fine dell'azione karmica, cioè alla fine del 
ciclo delle rinascite e al Nibbana, anche du­
rante la stessa esistenza terrena. 

Questa operazione lenta, di ricerca di ele­
menti di coscienza morali e di eliminazione 
di elementi di coscienza immorali, può esse­
re fatta soltanto con grande allenamento, 
cioè avendo il proprio sé, o complesso di 
�tementi di coscienza, ben guidati dall'ele­
mento Volontà. E' così che il proprio sé re­
lativo diviene un vero rifugio per la sicurez­
za dell'individuo avvolto nella ignoranza, al­
trimenti gli elementi di coscienza restanti, 
lasciati a se stessi, si muoveranno producen­
do continuamente Karma, buono o cattivo, 
che sarà causa di incontrollate nuove rina­
scite e ·di nuove sofferenze . . Soltanto l'ele­
mento Volontà può fare imboccare la via 
giusta per sfuggire a questo fatale ciclo. In­
fatti, ogni stato di coscienza, privato del­
l'elemento Volontà, contenendo sempre sen­
sazioni e percezioni, tenderà a produrre sem­
pre nuovi attaccamenti che si risolveranno 
sempre in dolore e insoddisfazione. Soltan­
to mediante l'elemento Volontà e con un sé 
ben· controllato e consapevole' si può arrivare 
alla purezza del distacco. 
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È, dunque, tutto un sottile lavorio psi­
cologico da fare continuamente per poter 
sbrogliare la matassa delle cause ed effetti 
del passato e non creare nuovi nodi per il 
futuro, basandosi sulla riduzione continua 
dei desideri e conseguenti attaccamenti· per 
ogni stato di coscienza. 

Per il cristiano, il libero arbitrio ha basi 
differenti, .in quanto che esso rappresenta . 
un dono che Dio gli ha dato creando la sua 
anima con Volontà (cioè libera), fornendola, 
però, di una . tavola di leggi a cui obbedire 
e che le indicano la via giusta e quella errata. 
Pur risultando un mistero, non spiegabile 
dall'umana mente, del perché un Dio per­
fetto e onniscente abbia voluto. creare un 
essere così psicologicamente debole ed abbia 
voluto dargli questa pericolosa facoltà di 
scelta .tra la virtù e il peccato, il sé del cri­
stiano si trova nella stessa condizione del sé 
buddhista, in quanto ha una volontà a dispo­
sizione da usare per seguire, in questo caso, 
non una via progressiva ma dei precetti ben 
precisi che, se compiuti o meno, gli ·saranno 
di merito o di demerito nella vita dopo la , . 
morte. 

Ancora per un altro mistero, che· ripristi­
na l'onnipotenza divina, il sé o anima indi­
viduale potrà, se ha seguito· la legge,· entra­
re nel Regno di Dio per grazia di un atto 
di volontà divino, confondendosi in un solo 
atto di volontà positiva di Dio con l'attua­
zione del merito della sua Legge. In questo 
caso, se",nbra che reali siano il Creatore e la 
creatura e che le loro volontà, libere entra�-, . , 
be, siano coincidenti sul rispetto della legge 
morale e del . relativo premio, . annullandosi 
la volontà umana entro quella ·divina, dopo 
la morte ..  

Che . cosa avviene della Volontà dopo la 
morte del corpo materiale secondo le due 
Dottrine? Per quella cristiana, la. volontà 
dell'individuo è più legata al corpo che al­
!' anima. Infatti, dopo la morte del corpo, 
l'anima segue vivendo, ma senza volontà. La 
volontà è devoluta al suo creatore che de-



termina il luogo· di punizione o ricompensa · ria/i più .sottili, come pensieri, emozioni, de­
per l'anima. Essa non ha libertà di scegliere . sideti e ·seguita creando buono o cattivo 
il suo paradiso od inferno: i suoi meriti o Karma per l'essere che si riformerà, sia esso 
demeriti in vita la condizionano éottipleta- materiale o meno. . . 
mente. Il sé illusorio buddhista risulta così al-

Per la Dottrina buddhista, invece, non trettanto importante di quello reale cristia­
esistendo l'anima, dopo la morte del corpo no e forse di più perché, in assenza di un 
seguono agendo gli elementi mentali di. co- Dio protettore, costituisce l'unico rifugio 
scienza tra cui l'elemento volontà o Cetana. contro il turbine di sofferenze e l'unico mez­
Perciò, dopo la dissoluzione del corpo ma- ·zo per sfuggi�e al ciclo doloroso delle rina­
teriale, la volontà seguita agendo su mate- scite. · 

157 Se si avesse caro il proprio sé 
si dovrebbe preservarlo ben protetto. 

In ognuna delle tre vigilie, 
dovrebbe vigilare il saggio. 

158 Se dapprima il proprio sé 
costruisse in ciò che è adatto, 

E, poi, istruisse gli altri, 
mai si contaminerebbe, il saggio. 

159 Potrebbe fare con il proprio sé 
così come istruisce gli altri. 

Chi è ben controllato può controllare (gli altri) 
poiché è davvero difficile domare il proprio sé. 

160 Invero il sé è il rifugio di se stesso, 
poiché chi altri potrebbe esserne il rifugio? 

Con il proprio sé ben domato 
si ottiene un rifugio difficile ad ottenere. 

161 Soltanto da se stessi è fatto il male, 
da se stessi è originato. 

Esso frantuma il folle 
come il . diamante le altre gemme preziose. 

162 Chi è completamente corrotto, 
come un albero Sai coperto dall'erba· Maluva, 

Egli· fa di se stesso quello 
ché nòn gli desidererebbe neanche un nemico; 

163 Facile è fare ciò che è .nocivo 
e inutile per n proprio sé, 

Quello che è. utile e beneficioso 
. è molto più difficile a fare . 
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. 164 Chi il santo insegnamento 
· e -la nobile retta. vita 

Follemente respinge · 
per colpa di. credenze errate, 

Come i frutti dell'albero di Bambù, 
si spezza· a1,1todistruggendosi. 

165 · Dal proprio sé è fatto il male, 
per il proprio sé- si diviene impuri. 

Dal proprio sé il male è disfatto, 
per il proprio sé si diventa puri. 

Purezza e impurezza provengono da se stessi; 
nessuno può purificare un altro. 

166 Non si dovrebbe Ùascurare, neanche per uno più grande, 
il nostro benessere per quello degli altri. 

Avendo appreso ciò che è buono per se stessi, 
si ponga impegno al proprio benessere. 

Anche "lUNESCO dimentica il Tibet 

Il professore Alain Daniélou, fondatore delle collezioni Unesco di musica tradi­
zionale (francese di origine, ma resident(! a Zagarolo presso Roma) ha inviato al di­
rettore generale dell'Unesco· a Parigi una lettera di protesta per il fatto che interferenze 

'
del governo cinese hanno bloccato l'iniziativa di registrare su «dischi compatti» mu­
siche religiose tibetane. Queste musiche erano state incise in India nel 1973, con la 
collaborazione di monaci tibetani e del segretariato del Dalai Lama. Il professore 
Daniélou ha fatto presente che l'iniziativa dell'Unesco - diretta a sostenere e incorag­
giare tradizioni culturali di alto valore, oggi minacciate di estinzione - non deve su-

bire condizionamenti per preoccupazioni di carattere politico. 
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Le Sei Paramita 
di Lama Sherab Gy�ltsen ·Amipa 

È questo un capitolo del libro « The 
Opening of the Lotus» (Wisdom Publi­
cations - London), ripreso con il corte­
se consenso dell'Autore e dell'Editore. 

Il bodhisattva che aspira a diventare un 
Buddha deve praticare sei perfezioni:, 

1. La perfezione della generosità (dana-pa­
ramita) 

2. La perfezione della moralità (sila-para­
mita) 

3. La perfezione della pazienza (ksanti-pa­
ramita). 

4. La perfezione della diligenza (virya-pa­
ramita) 

5. La perfezione della concentrazione (dhya­
na-paramita) 

6. La perfezione della saggezza (prajna-pa­
ramita) . 

1. Dana 

Si distinguono quattro forme di genero­
sità, a seconda che si faccia dono di: beni 
materiali, Dharma, rifugio, amore attivo. 

Le cose più facili da donare sono i gèneri 
di prima necessità come il cibo, ad esempio. 
Più difficile è donare la vita, i propri occhi, 
la propria carne, cosa di cui sono capaci i 
bodhisattva spiritualmente più evoluti. La 
generosità non sta in ciò che doniamo, che è 
semplicemente un mezzo. La vera generosi­
tà consiste nella determinazione a dare con 
liberalità e senza. avarizia. Poiché dunque di­
pende dalla mente e non da ciò che donia­
mo, possiamo praticare la generosità anche 
se non possediamo nulla. All'inizio, anche 
donare del denaro o i propri . beni è diffi­
cile, ma dopo aver conseguito questa perfe­
zione diventa facile donare qualsiasi· cosa, 
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perfino il proprio corpo. Per praticarla biso­
gna avere un forte desiderio di aiutare gli 
altri e una volontà altrettanto forte. Se do­
niamo per guadagnarci una buona reputa­
zione, ad esempio, non stiamo affatto prati­
cando la generosità. 

Il dono del Dharma, consiste nel dare 
agli altri il vero insegnamento con mente 
pura. I benefici che offre· superano quelli 
dei beni materiali, che aiutano solo occasiO­
nalmente; il dono del Dharma è durevole 
e utile a un livello più profondo. Anche chi 
non manca di nulla può soffrire: il dono del 
Dharma può eliminare tale sofferenza od 
offrire a queste persone una nuova visione 
di saggezza. I bodhisattva che si impegnano 
a conseguire la buddhità si impegnano an­
che a donare a tutti gli esseri il Dharma al 
massimo delle loro possibilità. 

Donare Rifugio significa salvare la vita 
agli altri esseri viventi, proteggerli dai pe­
ricoli. Donare amore significa desiderare la 
felicità autentica per tutti gli esseri. 

Tutte queste forme di generosità sono 
d'aiuto in due sensi: aiutano gli altri e aiu­
tano noi stessi. Se le pratichiamo aspettan­
doci un tornaconto, non è vera generosità. 

2. Sila 

Si distinguono tre aspetti: 1. Proteggere 
il corpo, la parola e la mente dagli atti non 
virtuosi. Si tratta di tenere a freno la ten­
denza a compiere azionr non virtuose, non 
usare: il corpo, la parola e la mente secondo 
modalità dannose. 2: Proteggere gli altri 
dal. farlo. Per esempio, se qualcuno sta per 
uccidere un animale, gli facciamo capire che 
è un'azione sbagliata. 3. Praticare il bene, 
cosa che automaticamente ci· protegge dal 
compiere azioni non virtuose. 



3. Ksanti 

Ci sono tre tipi di pazienza: nei confronti 
di chi ci fa del male, nella sofferenza e nel 
concentrarsi sulla meditazioné, 

La pazienza nei confronti di chi ci fa del 
male consiste nell'astenersi dalla collera o 
dal restituire male per male, nel non preoc­
cuparsi di sé quando gli altri ci danneggiano 
fisicamente o moralmente. 

. La pazienza nella sofferenza consiste nel 
non attribuire la causa del soffrire a qual­
cuno o a qualcosa fuori di noi. Il motivo 
contingente potrà essere quello, ma la cau­
sa profonda è il nostro karma, ossia le no­
stre azioni. I risultati delle nostre azioni si 
ripercuotono inevitabilmente su di noi. Te­
niamo . presente che il seme della sofferenza 
è stato gettato ed è destinato a germogliare; 
pensare in questi termini riduce il potere 
che il karma detiene su di . noi. Dobbiamo 
cominciare a praticare la pazienza in occa­
sione di sofferenze di lieve entità; in segui­
to saremo in grado di· esercitarla con quelle 
più grandi. Grazie alla pratica di questa per­
fezione, un bodhisattva può accettare per 
amore degli altri ogni sorta di sofferenza. 

In una prospettiva religiosa, far del male 
a chi ci fa del male non ha. senso. Non al­
levia il dolore, ma ci procura solo nuova 
sofferenza per effetto del karma. Se feriamo 
l'altro parlandogli con' asprezza, la causa im­
mediata .del dolore sono le parole. Le paro­
le vengono usate dalla persona che le pro­
nuncia, nia sono le sue illusioni a produrle. 
La nostra collera perciò andrebbe diretta 
contro il veleno dell'illusione. La collera 
contro i nostri simili è una cosa molto stu­
pida, che ci procura sofferenza. Se un paese 
aggredito da un altro paese restituisce l'ag­
gressione, si comporta come un affamato 
che beve del veleno. Se tutti praticassero 
la 'pazienza, nel· mondo ci sarebbe la vera 
pace. Se chi viene colpito restituisce il colpo, 
si jnnesca una reazione a catena che non ha· 
sbocco; se invece dimostra pazienza, l'altro 
sarà spinto a fare altrettanto. 

Se camminiamo per un .. sentiero sassoso, 
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non possiamo rimuovere a una a una tutte 
le piette. Piuttosto, ci proteggiamo indos­
sando delle scarpe r

.
obuste. 

: La pazienza nel . concentrarsi sulla medi­
tazione ·consiste nel concentrarsi pazient� 
mente sulla meditazione, o su tutto ciò che 
riguarda il Dharma, preservando la pratica 
dalle influenze distraenti. 

4. Virya . 
La perfezione della diligenza nel Dharma 

riguarda anzitutto la mente, nel senso di 
prevenire il desiderio di ciò che non è salu­
tare: nutrire un forte desiderio per le cose 
ordinarie che non riguardano il Dharma ci 
distrae dalla pratica. Non dobbiamo trascu­
rare le incombenze quotidiàne, ma se que­
ste ci appassionano più di quanto ci appassio­
ni il Dharma, la nostra attenzione sarà di­
stolta dall'impegno principale; se concen­
triamo tutte le nostre forze sugli obiettivi 
mondani, dal punto di vista del Dharma 
stiamo indulgendo alla pigrizia. Chi desidera 
veramente praticare il Dharma fa il possi­
bile per non perdere tempo. 

Un secondo tipo di diligenza protegge 
contro la stanchezza. Un modo per preve­
nirla è riflettere sul frutto della meditazione 
e della pratica del Dharma; se lo teniamo 
presente, la stanchezza fisica non· ci farà per-
dere la nostra energia. 

· 

Un terzo tipo di diligenza è confidare di 
non · essere troppo deboli per ottenere il 
frutto della pratica del Dharma. Tale debo­
lezza è l'ostacolo alla realizzazione e può es­
sere superata tenendo presente che un tem� 
po anche i Buddha e i Bodhisattva più evo­
luti non conoscevano che l'illusione, vive7 
vano nel samsara e non erano diversi da noi;· 
praticando il Dharma, hanno raggiunto lo 
stadio supremo. Possiamo farlo anche noi. 

Questi tre tipi di diligenza sconfiggono 
tre debolezze: la prima, è quella ·della men­
te che non si concentra sul Dharma; la se­
conda, è quando si pratica· ma si prova stan­
chezza; la terza, infine, è il dubbio circa le 
proprie capacità. Le Scritture insegnano che 



ogni virtù deriva dalla diligenza. Con la dili­
genza, anche senza essere intellettualmente 
dotati, si può ottenere il frutto del Dharma. 
Chi è intelligente ma pigro non lo otterrà; 
la sua intelligenza è inutile e andrà sprecata. 
Chi invece è dotato in pari misura di intel­
ligenza e diligenza avrà la migliore riuscita. 

5. Dhyana 

La concentrazione prevede necessaria­
mente un oggetto, è una pratica molto im­
portante ·nel Dharma come nella vita quoti­
diana. Il termine sanscrito che designa la 
meditazione basata sulla concentrazione è 
samatha. A un'occhiata superficiale, la no­
stra mente. sembra in pace. Ma un'indagine 
approfondita rivela che non è affatto in pa­
ce e che non si trattiene sullo stesso oggetto 
nemmeno per un secondo. La mente è come 
una cascata: un'in�essante corrente di pen­
sieri. Questo costante movimento le impe­
disce di concentrarsi a lungo su un oggetto. 
Nella nostra mente, i veleni [asava] sono 
più forti. delle buone qualità. Da una parte 
non d. sforziamo di controllarli, e quando 
poi ci proviamo, ci risulta difficile, perché 
per tanto tempo siamo stati abituati a tolle­
rarli. Samatha significa che la mente è con­
centrata e si trattiene quietamente sull'ogget­
to prescelto. Esistono due tipi di medita­
zione, entrambi estremamente importanti e 
necessari: quello che si basa sulla discrimi­
nazione e quello che fa uso della concentra­
zione. Per disperdere l'illusione e raggiunge­
re là meta, dobbiamo praticarle entrambe. 
Le Scritture affermano che lo studio del 
Dharma è una forma di meditazione. Se non 
indaghiamo attentamente la natura dell'og­
getto, non possiamo concentrarci. L'agitazio­
ne è un prodotto della mente; per acquie­
tarla, perciò, è necessaria un'azione che par­
ta dalla mente, non dall'esterno; il compito 
principale spetta alla mente. 

. 

Oltre a ciò, possono essere d'aiuto altri 
fattori, come un luogo e una postura adatti 
alla meditazione. li luogo dev'essere pulito, 
silenzioso, a contatto con la natura e piace-

vole. È utile inoltre scegliere un luogo tran­
quillo, dove l'acqua è buona e l'aria pulita, 
nonché la compagnia di persone serene e 
corrette. Anche· il corpo dev'essere in buone 
condizioni; in altre parole, non dev'essere 
malato. La posizione corretta è un valido 
aiuto. La postura adatta alla meditazione 
ha sette caratteristiche: 

1. Se non· risulta troppo dolorosa, la mi­
gliore è la posizione del vajra (la •postura di 
Vajrasattva) con le gambe incrociate e i pie­
di appoggiati sulle cosce e le piànte · dei pie­
di rivolte verso l'alto. Ma se si prova dolore, 
la concentrazione ne sarà compromessa; in 
questo caso è meglio mettere il piede sini­
stro sotto la coscia destra e poggiare il pie­
de destro sulla coscia sinistra. 

2. Il busto dev'essere tenuto il più pos­
sibile eretto, compatibilmente con le possi­
bilità fisiche individuali. 

3 .  Le braccia debbono formare un arco, 
senza lasciarle pendere lungo i fianchi né 
spingerle indietro; vanno tenute piuttosto 
rigide. I pollici sono in linea con l'ombelico. 

4. Il collo va tenuto dritto con il. mento 
leggermente rientrato. 

5. Gli occhi guardano dritti lungo i lati 
del naso.· 

6 .  La bocca e le labbra vanno tenute ri­
lassate, non aperte e neppu.rè serrate. · 

7. La lingua va premuta contro il palato, 
delicatamente, senza forzare. 

Questi sono i sette principi della postura 
del vajra. Ognuno di essi simboleggia un di­
verso stadio del sentiero e ha. inoltre una ra­
gion d'essere d'ordine pratico. Le gambe in-

. crociate e i piedi sulle cos'ce determinano 
una stabilità tale per cui anche sede�do in 
meditazione a lungo, al limite per mesi, si 
può restare immobili senza· cadere. Tenere 
il busto eretto consente il funzionamento ot­
timale dei canali in cui circolano le energie 
che sono il veicolo della mente.· Se il corpo 
è eretto, i canali non saranno ostruiti. An­
che la posizione delle braccia ne facilita il 

·funzionamento. Se si ·alza troppo lo sguardo 
si può facilmente essere distratti; se· la te-
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sta è tenuta troppo bassa, il collo si indolen­
zisce e si tende ad assopirsi. La · bocca serra­
ta è d'ostacolo alla respirazione, specie se il 
naso è ostruito, ma se è troppo aperta, la 
respirazione sarà troppo violenta e la pres­
sione sanguigna tenderà a salire. Premere la 
lingua contro il palato preserva la naturale 
umidità della gola e della bocca. Questo per 
quanto riguarda la motivazione immediata 
della postura. 

Assumere la posizione del vajra garantisce 
di per sé anche un buon assetto mentale; il 
lavoro principale, però, spetta alla mente, 
nel senso che può essere indirizzata verso 
cose più profonde ed elevate. La mente è 
indispensabile da un lato per sconfiggere il 
karma e i veleni mentali e dall'altro per 
conseguire le virtù di un Buddha. A tal fine 
l'oggetto non può essere che sunyata, la va­
cuità; le altre forme di meditazione vanno in-

tese come preparatorie. Se . abbiamo una tor­
cia molto potente capace di illuminare tutto 
il campo è naturale che useremo quella luce 
per cercare ciò che ci interessa. La radice di 
ogni nostro problema è l'ignoranza; per dis­
siparla, dobbiamo ricorrere alla nostra co­
noscenza di sunyata. Dobbiamo usare la no­
stra mente, purificata da samatha e vipassa­
na, per tagliare alla radice l'albero dell'igno­
ranza. Per eliminare l'ignoranza è essenziale 
conoscere sunyata. Approssimarsi quanto più 
possibile a questa conoscenza significa impe­
gnarsi a conseguire. 

6 .  Prajna 

Questa perfezione consiste nella perfetta 
comprensione di sunyata. 

(Trad. dall'inglese di Letizia Baglioni) 

Due dei seguenti libri a loro scelta saranno inviati in omaggio agli 
abbonati benemeriti e uno agli abbonati sostenitori: ' 

- Gabriele Sugana: Buddha; 
- AHred Sauvy: Costo e valore della vita ùmana; 
- Roberto Sardelli: In borgata; 
- Anna Freud: Psicoanalisi per educatori; 

· - Tullio De Mauro: L'Italia delle Italie; 
- Antologia buddhista giapponese. 

* 
Gli abbonati possono ricevere francò domicilio i seguenti testi a 

prezzo ridotto: 

- Viaggio nel buddhismo zen (di Giampietro Sono Fazion), lire . 
17.000; . 

- Tibet, le danze rituali dei Lama (di Piero Verni e Vicky Sevegna-
ni), lire 33.000; . . . . 

. � Buddha, edizione Mond_adori (di Mandel Sugan�), lire 10.000; 
- La nostra vera casa _ (di Ajahn Chah), lire 5.000; . 

L'evoluzione della . coscienza (di Lama Denis Tendrup), lire 5.000. 

. . ' ' . . 
Per ogni versamento utilizzare il conto corrente n. 35582006 

intestato a « PARAMITA » .  
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Insegnamenti del 13° Dalailama 
all'età di ottò . ànnì ' ' 

La rivista « ARENA » che si stampava a Boston (USA) cent'anni fa 
.
per circoli 

teosofici, ha pubblicato nel 1894 il racconto, còn commenti redazionali, dell'in­
j::ontro che l'esploratore tedesco Heinrich Hènsoldt aveva avuto anni " prima a 
Lhasa con il XIII Ì>alai Lama ( 1876-1933), all'epoca di appena 8 anni. Né 

pubblichiamo una parte, con le riserve d'uso. 

« Quando mi trovavo nell'India del nord, 
avévo spesso sentito dire dai missionari in­
glesi e da uOmini colti che pretendevano di 
conoscere. perfettamente il Lamaismo, che il 
Dalai era un semplice bamboccio nelle ma­
ni di una banda di intriganti. Un professore 
inglese molto abile mi aveva anche assicu­
rato, a Darjeeling, che il bambino scelto 
per' fare il Dal ai-Lama era sempre un povero 
essere, un debole di spirito, un triste esem­
plare della più triste umanità, a cui si ren­
deva l'esistenza insopportabile per la mò­
notonia di un ·cerimoniale vuoto di senso. 
Così quando fui condotto davanti al Gran 
Lama� mi aspettavo di incontrare un· essere 
imbecille, col quale ogni conversazione sa-
rebbe stata impossibile. 

· 

Era, in effetti, un ragazzino di appena 
otto anni; ma al posto della fisionomia in­
differente ed inintelligente che credevo di 
incontrare, trovai uno sguardo che mi riem­
pì di stupore e di timore. Era un viso di 
una grande simmetria e di una grande bel­
lezza, un viso · indimenticabile per la sua sin­
golare espressione di malinconia, che con­
trastava stranamente coi . suoi tratti infan- . 
tili. Ma ciò che mi colpì di più furono i 
suoi occhi. Era impossibile che quelli fos­
sero gli occhi di un bambino di otto anni. 
In verità, il Datai-Lama non è un mortale 
ordinario . . .  I suoi occhi erano - sicuramente 
quelli di un iniziato superiore dell'esoterf-
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sm6, còsì diverso dallo sguardo dei suoi 
adepti, che non ci . si potrebbe sbagliare o 
dimenticare dopo averli visti una sola vol­
ta. Essi avevano qualcosa di sovr'umano · e 
apportavano' al non iniziato l'impressione di 
un'età considerevole. Se il viso è, tn realtà, 
l'espressione dello spirito, gli occhi posso­
no essere considerati come la sua vera fonte, 
e servire a scoprirvi le conosceniè trascen­
dènti o le grandi esperienze mentali . . .  

Dal momento in cui fui in presenza dèl 
Dalai-Lama, provai la sensazione che e.gli 
poteva conoscere i miei · pensieri più intimi. 
Mt rivolse la parola.nella mia lingua materna, 
il tedesco; · e, cosa ·ancor più stupefacente, 
in un dialetto che non avevo più sentito 
da anni e la cui conoscenza non poteva es­
sere · acquisita · con Ùn procedimento éono� 
seiuto dài comuni mortali: Ciò che è ancor 
più notevole · � . che io avevo presÒ · ogni 
precauzion'e per . nascondere la mia nazio­
nalità. . .  Indossavo l'abito · tradizionale ai 
montanari dell'India del nord, vi�ggiavo, co­
me un Indù di ' distinzione, con un Tsong­
Shéra, inizialo esotèrico, che·· mi accompa­
gnava comè'· Servitore, ma ché in realtà mi 
conduceva al monastero di Noranchu, dove 
l'avrei lasciato. La mia conoscenza dell'in­
dostano mi aveva permesso di ·subire vit­
toriosamente l'esame dei funzionari e dei 
negozianti cinesi/ e, benché il colore dei 
miei occhi avesse in diverse circostanze· pro-



vocato sorpresa, · io raggiunsi Lhassa sano 
e : salvo, senza che,. ne sono sicuro, la mia 
nazionalità fosse stata scoperta. 

Presso gli adepti superiori dell'India e 
del Tibet, l'acquisto di un linguaggio data 
da procedimenti intuitivi sconosciuti alla fi­
losofia occidentale, è un fatto scontato. In 
Europa, la meravigliosa confraternita dei 
Rosa-Croce possedeva, si dice, quel potere 
che è scomparso con l'ultimo affiliato di 
questa strana organizzazione. Forse questo 
è una specie di ipnotismo, ed il prodigio 
si riduce ad una specie di telepatia o di. 
lettura mentale ». 

Questo quesito preoccupa vivamente l'in­
terlocutore .del Dalai-Lama, che cerca ansio­
samente di spiegarlo. Senza arrivare, su que­
sto punto, ad una soluzione che lò soddisfi, 
egli avanza la sua ipotesi. Gli adepti che 
possiedÒno il potere ' meraviglioso di par­
lare . tutte le lingue esistenti non potrebbero 
essere per caso dei semplici lettori di pen­
s!ero altrui? Gli affiliati dei gradi superiori 
potrebbero essere capaci non soltanto di 
leggere i pensie�i di una data persona, m� 
qnche ai comunicare l'intelligenza con uno 
sforzo . mentale senzà pronunciare una sil­
laba, benché le loro labbra si muovano o 
megliò , .sembrino muoi;ersi. Comunque sia, 
il. Datai-Lama · poté leggere chiarament.e i 
pensieri del sapiente tedesco e rispondergli 
in qualsiasi lingua. Ma non fu solo questo 
a stupire Hensoldt. Questo bambinò di o.t­
to anni conosceva a fondo la mineralogia, 
la botanica, la . filosofia�· . tutte le scienze . in 
generale non avevano per lui. alcun miste.ro. 
Parlava con l'autÒ.rità di chi ha sollevato 
il .velo di Iside, e a cui nulla è nascosto del 
passato, del presente e del!' avvènire. Ma 
rendiamo la parola all'autore che ci riporta 
questa conversazione stupefacente. Essa trat­
tava del tempo. 

« Ciò che viene chiamato il tempò, non 
esiste - dice. il Datai-Lama :- è una illusione 
·come la. concezione dello spazio. · Voi dite 
che il tempo è una· successione di. avveni­
menti? Come· potrebbe essere questo se si 
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dimostra, che non vi sono avvenimenti? 
Cos'è un secolo, un anno, un giorno? Voi 
dite che un gzorno è '  il tempo necessario a 
questo pianeta per girare una volta attorno 
al suo asse. Prendete l'equatore della terra, 
dividetelo in ventiquattro parti uguali, co­
struite una casa in ognuno di questi punti. 
Quale sarà il risultato? Secondo la vostra 
logica, vi sarà un'ora qi differenza nel tem­
po di ciascuna delle vostre case. Riportate 
ora quéste case a dieci gradi più a nord, 
esse saranno più vicine l'una con l'altra, ma 
esse conserveranno sempre un'ora di dif­
ferenza tra loro. Ora ponetele tanto vicine 
al nord in modo che esse formino un cer­
chio completo e siano in contatto perma­
nènte, la ·differenza di ora non sarà cam­
biata. Se è mezzogiorno in · una· di questé 
case, sàrà l'una in quèlla di destra e le un­
dici in quella di sinistra; e se le case co­
municassero fra 'toro attraverso . porte; voi 
potreste percorrere un seco!O in cin'que mi­
nuti. Potreste anche rivedere i 'secoli scom­
parsi correndo .. in senso contrario. D'altra 
parie, · potreste fermar� ' il . ièmpo e prolun� 
gare indefinitiv{l,mente .il pre;ente saltando 
nella . casa vicina . nel. momento. in ' cui l'una 
è sul . punto di compiersi� Sarà sempre mez: 
zogiorno. Al poto · sÙsso, un simile eserd­
zio sar�bbe, superfluo; . perché là . il tempo 
non esist.e affàtto. · · · · · 

« Per quanto riguarda . ciò che v�i chia� 
mate le · matematiche, o scienze dei numeri 
e .dell� .quantità, � altrettanto :una ill�sione 
come la stessa idea del tempo. Su cosa sono 
basate . le .matematiche? su una. supposizi�� 
ne ipotetica, o per meglio dire sul · numero 
uno, che non ha .esistenza. · Questo pu� 
sembrare una. verità nuov{2; ·ma questa ve­
r.ità è vecchia c,ome gli astri eterni. Che 
cos'.è · il vostro numero 11no? Esso si deve 
riportare a qualche oggetto esistente perché 
tutte le • concezioni astratte sono ideali e di 
conseguenza irreali. Che cos'è dunqut: uno? 
Forse . una pietra, un albero, ùn animale? 
Questa pietra, questo albero, questo . ani­
male non ··.sono la stessa cosa per due' ahi-



tanti qualsiasi di questo pianeta, perché non 
esistono due spiriti uguali. Inoltre la pietra 
che voi vedete oggi non è la vostra pietra 
di · ieri, perché anche da ieri il vostro spi­
rito ha subito dei cambiamenti, per quanto 
leggeri essi siano. Le matematiche sono dun­
que basate su qualcosa che non ha esisten­
za tangibile· e nemmeno definibile, e se voi 
le considerate un po' più da vicino, voi le 
troverete piene di contraddizioni, di non­
sensi e di assurdità ». 

Il Datai-Lama parve estremamente sod­
disfatto di questa dimostrazione, dalla 4uale 
passò alla famosa serie indefinita della di­
visione delle frazioni semplici. Quella che, 
pagando dapprima la metà di un debito, poi 
la metà del resto, poi la metà del nuovo 
resto, e così di seguito, un uomo passereb­
be l'eternità prima di essere definitivamente 
liberato; gli sembrò un irresistibile argomen­
to in più per provare la nullità delle scienze 
esatte. Ma a poco a poco l'espressione della 
sua fisionomia fece posto ad una tristezza 
profonda che riempì di compassione l'animo 
del suo interlocutore. Questa tristezza sor­
geva in lui dal sentimento dell'universale 
infelicità. 

Nessuno è soddisfatto della propria sor­
te, tutti soffrono, l'universo intero è nel­
l'angoscia. L'eccellente Dalai-Lama non po­
teva intendere senza amarezza i gridi di 
agonia che salivano verso di lui dal fondo 
delle miriadi di cuori disperati, senza divi­
dere tutti quei dolori e tutte quelle sof-
ferenze. · 

· 

Per tutto il tempo il visitatore., comple­
tamente annientato da questa personalità 
enigmatica e conquistato dal miracolo del­
la . reincarnazione, · pensava a quel fonda­
mento essenziale del misticis�o orientale il 
cui significato gli era fino ad allora sfug­
gito. Questi pensieri non potevano man­
care di essere penetrati dal chiaroveggente 
Dalai-Lama, ché si affrettò ad aggiungere: 
« Vi soffermate a dubitare dell'eterna verità 
della reincarnazione? Pertanto così eviden­
te! Pensate che l'impossibilità in cui vi tro-
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vate a ricordare gli stati anteriori della vo­
stra esistenza è una prova della loro ine­
sistenza? Ma siete voi forse in grado di 
ricordare gli stati anteriori della vostra vita 
presente? E tuttavia, voi vivevate già, e 
ancora nella vita embrionale! Vi è · in voi 
uria conoscenza intuitiva, una coscienza del 
fatto che voi siete sempre esistito, e non 
potete immaginare un momento in cui voi 
non esisterete più. Ciò che voi chiamate 
morte non è che una transizione, un pas­
saggio del nostro essere da uno stato ad 
un altro, e così sopravvive solo la coscien­
za che voi esistete. Certi uomini sono . an­
nientati da questo pensiero, perché si attac­
cano avidamente all'illusione di incontrare 
un giorno, in un al di là migliore, quelli 
che gli erano cari. . .  Ma questo oblio delle 
vite passate è precisamente un bene. Che 
diverremmo, così carichi del ricordo delle 
esistenze anteriori, delle illusioni, delle spe­
ranze vane, delle follie, dei crimini? La pa­
nacea più seria degli antichi Greci non era 
forse il fiume Lete, che cancellava il ricordo 
del passato? Ogni uomo possiede abbastan­
za dispiaceri, rimpianti, disillusioni in ognu­
na delle sue incarnazioni nuove, per non 
guardare con invidia i suoi dolori di altri 
tempi ». 

Il Gran Lama chiuse gli ,occhi e tacque 
per alcuni minuti, durante i qualt il suo 
bel viso sembrò trasfigurato da un irraggia­
mento celeste. L'udienza volgeva al termine 
e Hersoldt stava per alzarsi dai cuscini sui 
quali era seduto, quando il Datai concluse: 
« Il passato è. un sogno, solo il presente è 
reale e l'avvenire è quasi un'illusione. Noi 
siamo sempre scontenti della nostra con­
dizione presente e conserviamo sempre . la 
speranza in una beatitudine prossima in un 
avvenire immaginario. È sempre domani, fra 
una settimana, fra un anno, che noi saremo 
felici, ma questa aurora non si alza mai, e 
l'oggetto desiderato fugge lontano da noi 
còme l'uccello del paradiso della leggenda, 
che vola di albero in albero illudendoci così 
tutta la vita fino alla tomba ... 



« No, l'immortalità non esiste, nel senso 
delle vostre religioni ortodosse. Noi non ci 
risveglieremo un giorno per trovarci in qual­
che palazzo celeste. . .  La nostra vita futura 
sarà quale noi stessi l'avremo fatta. La rein­
carnazione o continuità di esistenza, non è 
una vana teoria, ma una solida realtà. Non 
è la prima volta che noi veniamo al mondo: 
se così non fosse, la morte ci sopprimereb­
be per sempre. Ciò che comincia nel tempo 
deve finire nel tempo. Se un certo avveni­
mento si dovesse verificare solo una volta 
nel tempo e nello spazio, tutte le cose pos­
sibili sarebbero arrivate già da tempo, per­
ché è l'eternità che gira dietro a noi ». · 

Questa volta il visitatore tenta una ttmt­
da osservazione. Constata che certi filosofi 
sono arrivati a conclusioni simili, ma per 
mezzo di semplice ragionamento. Riuscì so­
lo ad attirarsi una vigorosa replica. Il Datai 
Lama gli rispose: « Noi non ragioniamo sul­
le cose, noi le vediamo! Il mondo non è 
nascosto dietro ad una tenda, non vi è né 
dubbio, né incertezza. Tutto questo è l'evi­
denza, la verità, la chiarezza ». 

Così finì la conversazione del signor Her­
soldt col Datai-Lama. L'autore termina con 
un inno di entusiasmo alla gloria dell'Orien­
te, terra di prodigi, di bellezza, di saggezza 
e di grandezza. 

Appello dell '  U. B. I .  per la pace 

La Presidenza dell'Unione Buddhista Ita-zo di risoluzione delle controversie in­
liana ha approvato il 21 gennaio scorso ternazionali; 
la seguente dichiarazione: invita i buddhisti italiani ad unirsi 

« L'Unione Buddhista Italiana, nel 
solco delle millenarie tradizioni pacifi­
ste del movimento buddhista mondia­
le, si associa alle implorazioni ed agli 
ammonimenti espressi in questi giorni 
verso tutte le parti in conflitto nel Gol­
fo da rappresentanti di tutte le fedi 
religiose e in particolare dal Pontefi­
ce Giovanni Paolo II; 

sostiene l'esigenza che la guerra, re­
siduo di mentalità barbariche, deve es­
sere ripudiata, come afferma l'art. 11 
della Costituzione italiana, non solo 
come strumento di offesa alla libertà 
degli altri popoli, ma anche come mez-
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con tutte le persone di buona volontà 
nelle manifestazioni per il ripristino 
della pace nel martoriato Golfo, espri­
mendo anche la propria comprensio­
ne verso quanti ricorrono all'obiezione 
di coscienza sul servizio militare e al­
i' obiezione fiscale sulle spese militari; 

auspica che, dopo le tragiche espe­
rienze di questi giorni, possa aprirsi 
per l'umanità un'era nuova, in cui 
l'ONU acquisti finalmente la necessa­
ria autorità ed equanimità per risol­
vere nella pace e nella giustizia tutte 
le situazioni che offendono le libertà 
dei popoli nel Medio Oriente e in ogni 
altra parte del pianeta, compreso il 
dimenticato . Tibet ». 



Narciso e la meditazione 
di Corrado Pensa 

1 .  Immaginiamo di essere in viaggio e 
di fermarci per una sosta di riposo in una 
bella località. Poco dopo, essendoci accorti 
di quanto sia gradevole il posto, comincia­
mo a essere invasi da tanti pensieri su quan­
to ci piacerebbe trascorrere qui una setti­
mana di vacanza. E per tutto il tempo della 
sosta la nostra mente fervidamente fantastica 
e si esalta da un lato e dall'altro si ramma­
rica perché dobbiamo ripartire. Arrivato il 
momento del congedo, se riflettiamo bene, 
possiamo affermare tranquillamente che noi 
non abbiamo incontrato quella valle d'in­
canto. E ciò perché siamo stati, in realtà, 
ipnotizzati e affascinati dal nostro deside­
rio, dagli arabeschi e dalle volute che esso 
ha disegnato in continuazione nella nostra 
mente. Se, invece, fossimo stati capaci di 
qualche silenzio interno, senza tanto vocia­
re mentale, saremmo felicemente entrati in 
contatto con la bellezza del luogo e sarem­
mo ripartiti piuttosto appagati che frustrati. 

Questo è un esempio, tra gli infiniti pos­
sibili, di come sia forte e, insieme, ingan­
nevole il potere del desiderio in noi. Per­
ché, appunto, ci può invischiare a tal segno 
da impedirci, paradossalmente, il contatto 
proprio con la cosa che desideriamo. Nel 
nostro esempio, noi siamo risucchiati dal 
desiderio e dalla proliferazione di pensieri 
e di immagini che ad esso si accompagna. E 
tale 'risucchio' ci divide, ci tiene a distanza 
dall'oggetto che desideriamo. Torna alla me­
moria una lucida pagina di Hermann Hesse: 
« Solo quando è assente il desiderio, solo 

· quando il nostro guardare diviene osserva­
zione pura, si schiude l'anima della realtà . . .  
Nel momento i n  cui il desiderio s i  placa 
e subentra l'osservazione, il puro vedere, 
il puro abbandono, tutto cambia ».  E mercé 
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l'osservazione pura - poco dopo Resse 
annota - diviene possibile « la più alta e 
la più desiderabile condizione della nostra 
anima: amore senza desiderio » ( 1 ) .  

La contemplazione disinteressata· di una 
cosa ci permette di entrare in contatto con 
essa, il che non può darsi se è presente l'at­
taccamento, che sposta l'accento sull'io. In­
fatti dire attaccamento equivale a designa­
re l'io, l'egoità; ossia calcolo, confronto, 
aspettativa. E l'invischiarsi nella mente di 
desiderio possiamo chiamarlo la fascinazio­
ne dell'autoriferimento, l'incantesimo della 
preoccupazione di sé. In termini buddhisti, 
è l'attaccamento-ignoranza: siamo attaccati a 
quella forma di energia mentale che il desi­
derio mette in moto e siamo, contempora­
neamente, incapaci di vedere il fatto che 
quell'onda di aspettativa e di calcolo ci to­
glie il contatto con la realtà. Questa inca­
pacità fondamentale è l'ignoranza, che dà 
sostentamento alla fascinazione egoica. Più 
precisamente, l'incapacità a veder giusto è 
l'aspetto passivo dell'ignoranza. Mentre l'a­
spetto attivo è una opinione, una credenza 
che oscuramente anima l'attaccamento al 
desiderio e cioè il credere che in qualche mo­
do desiderare ci farà bene, che ce ne verrà 
qualcosa. E non è un caso che, crescendo 
un poco il discernimento, che è il contrario 
dell'ignoranza, la passione dell'autoriferimen­
to tenda ad affievolirsi.  Quasi che l'indivi­
duo cominciasse a credere di meno all'ideo­
logia della mente di desiderio e alle sue 
conclusioni. 

2. Ma noi non siamo affascinati soltanto 
dalla mente di desiderio . Infatti, anche se 
possiamo non saperlo, siamo altrettanto af­
fascinati dalla mente di avversione e la pra-
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tica meditativa prima o poi ce lo rivela con 
estrema chiarezza provocando talora non po­
co disagio nel meditante. E dunque io pos­
so scoprire che sono attaccato alla mia rab­
bia e che non solo non voglio sbarazzarme­
ne ma che, al contrario, la voglia mantenere 
viva. Nell'esempio fatto all'inizio di que­
sto scritto, il problema non era il natu­
rale 'mi piace' nei riguardi del bel posto. 
Allo stesso modo, se facciamo ora l'esempio 
di una persona che ci ha detto una cosa 
sgradevole, suscitando in noi una lunga rea­
zione di avversione, il problema non sarà 
nel 'non mi piace ', bensì nella fermenta­
zione mentale che ad esso è seguita : pensie­
ri svalutativi dell'altro e di me stesso, pro­
getti di dire e di fare etc. Questa prolifera­
zione mentale ci affascina e ci ipnotizza e fa 
sì che noi non entriamo in vero contatto con 
la ferita ricevuta, allontanandone in tal mo­
do la guarigione. Parleremo ancora di que­
sto argomento più sotto. Per ora osservia­
mo che, al pari della fermentazione mentale 
di desiderio, anche la fermentazione di av­
versione ha un effetto divisivo, il quale agi­
sce sia a livello esterno (divisione dall'altro 
che mi insulta) , sia a livello interno (divi­
sione dalla mia ferita) .  Questa divisione in­
terna ci impedisce l'accesso a una sofferenza 
pulita, senza sovraccarico egoico, che è un 
traguardo della massima importanza nel cam­
mino interiore. 

Dunque, riepilogando, apprezzare il piace­
vole e rifiutare lo spiacevole è naturale e 
non è certo un problema. Non è qui che sta 
la prigionia mentale, l'insoddisfazione crea­
ta dalla mente. Il problema grande e pro­
fondo, invece, è l'invischiamento nel desi­
derio e nell'avversione, cioè l'identificazione­
attaccamento con questi due moti che si 
avvicendano di continuo nella nostra mente. 
Si tratta, appunto, dell'attaccamento radica­
le, che è cosi forte perché non sa di essere 
ostruzione alla vita migliore e più grande. 
In fondo l'ignoranza (avijja) è essenzialmen­
te ignoranza dell'attaccamento. Abbiamo 
chiamato fascinazione dell'autoriferimento 
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questo essere irretiti nel desiderare e nel­
l'avversare, questo essere indottrinati e per­
suasi dai ragionamenti del desiderio-paura­
avversione. Solo la fine della fascinazione 
può portare a un desiderio e a una avver­
sione depurati, il che significa volere ciò 
che è buono e non volere ciò che non è 
buono. Cominciare a cogliere in maniera 
non fugace la fascinazione egoica è una 
svolta notevole in un tragitto meditativo e 
indica la nascita di una nuova sensibilità, 
dato che ora vediamo qualcosa là dove pri­
ma vedevamo poco o nulla. 

3 .  Possiamo dire che, prima di questa 
fase, predomina in noi Narciso, ovvero l'in­
sensibilità e la sordità tipiche della fascina­
zione dell'autoriferimento. Nel mito classi­
co Narciso vive totalmente insensibile alla 
vita che lo circonda (donne e ninfe si inna· 
morano di lui, che però non corrisponde) 
finché un giorno egli rimane a tal punto ip­
notizzato dalla propria immagine riflessa in 
un� specchio d'acqua che vi cade dentro e 
affoga, morendo così a una vita disabitata 
da relazione e da calore. Spiritualmente la 
morale della favola potrebbe essere questa, 
che la fascinazione per l'autoriferimento ci 
impedisce di entrare in relazione (che è 
comprensione) con la realtà, con la vita pre­
sente momento per momento e, in ultima 
analisi, ci spegne. Perennemente distratti 
dall'autoriferimento, non capiamo e non 
amiamo. Come dice il Dhammapada « Colo­
ro che coltivano l'attenzione sollecita (appa­
mada) non muoiono, coloro che non la col­
tivano sono .come morti ». (2) Dunque il 
Dharma proclama la possibilità di superare 
il Narciso in noi, ossia l'ostacolo principale 
alla saggezza e alla compassione. Deliberata­
mente non usiamo qui il termine narcisismo, 
dato che esso è impiegato per indicare una 
specifica sindrome psicopatologica o, più in 
generale, un atteggiamento esibizionistico. 
Mentre la fascinazione dell'autoriferimento 
è, in misura più o meno grande, fatto co­
mune e comunemente reputato 'normale'. 



In questa impresa di superamento, la 
meditazione di consapevolezza è in grado di 
darci, col tempo, un aiuto fondamentale, che 
è quello di mostrarci il modo di operare del 
Narciso, le strategie abituali dell'attaccamen­
to all'io-mio. Tra queste spicca per impor­
tanza il compulsivo pensare e immaginare 
che si accompagna all'identificazione o at­
taccamento. È vero che una certa quota di 
attaccamento può essere inconscia e perciò 
apparentemente muta di parole e di imma­
gini. Ma non appena, in virtù di un appro­
fondimento della pratica, quell'attaccamento 
diviene conscio, allora cominciano ad affio­
rare pensieri/immagini anche in quell'area. 
Ora. questo flusso di pensieri e di immagini 
autocentrate sembra avere una funzione cru­
ciale per il mantenimento dell'attaccamento 
radicale o Narciso. Certamente, desideri, av­
versioni e paure non sono semplici pensieri, 
sono bensì emozioni e sentimenti. Tuttavia 
nell'ambito di un sentimento, per esempio 
una frustrazione, i pensieri e le immagini 
che ad essa si associano sono tutt'altro che 
fatti marginali. Al contrario, essi sono in­
tessuti nella frustrazione, ne sono parte in­
tegrante, l'alimentano e la perpetuano. Sem­
bra dunque che essi siano un canale pri­
mario attraverso cui avviene l'identificazio­
ne . o attaccamento o egoità, perché è attra­
verso i pensieri che io, definendomi e ride­
finendomi in continuazione, fisso e consoli­
do la frustrazione come mia e come me e 
dunque conferisco vitalità al Narciso. 

4� Ma cerchiamo di vedere meglio questo 
punto, giovandoci del contributo di alcuni 
autori. Ajahn Sumedho, dopo aver descrit­
to una situazione di difficoltà nella sua pra­
tica, annota: « A questo punto viene fuori 
avversione, rabbia incredibile e frustrazione. 
Che fare? L'unica cosa che vale la pena è 
volgersi all'avversione stessa, alla sensazio­
ne e investigarla. È così che io cominciai a 
sopportare ciò che sembrava insopportabi­
le. E · trovai molto utile praticare così. · Na­
turalmente non è che sul momento · mi pia-
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cesse, ma fu in realtà una cosa molto be­
nefica » .  (3) .  In questo brano l'Autore ha 
sottolineato vigorosamente la necessità del 
contatto diretto con l'emozione. Nel brano 
che stiamo per citare egli illustrerà quali so­
no le conseguenze della « investigazione del­
la propria esperienza di sofferenza », inve­
stigazione nel senso di 'essere aperti' silen­
ziosamente a questa esperienza: « Ebbene, 
in virtù di questa apertura, che cosa trovia­
mo? Allorché io mi sono aperto alla soff e­
renza quello che ho trovato è che la soffe­
renza cessa. La sofferenza non dura se voi 
lasciate andare le vostre illusioni, i vostri 
punti di vista, le vostre opinioni, il vostro 
orgoglio, la vostra presunzione ». ( 4) . Simil­
mente Kittisaro, monaco del sangha di Ajahn 
Sumedho : « Ci volgiamo al dolore e lo 
guardiamo dritto in faccia, lo sentiamo e 
lo investighiamo: 'Che cosa è? '  Osservate 
come i pensieri dicono 'Questo è dolore, è 
orribile, non lo sopporto più'. Cominciamo 
a osservare la natura di queste idee che noi 
appiccichiamo sul dolore, in tal modo ren­
dendolo il 'mio' dolore, insopportabile. Mi­
steriosamente, una volta che noi comincia­
mo a guardare il dolore, il dolore cambia, 
perché esso non è qualcosa di solido. . .  Guar­
dando la sofferenza noi, in effetto, diven­
tiamo parte della sua trasformazione. Com­
prendendola e sopportandola, noi ci liberia­
mo da false nozioni circa il dolore e il pia­
cere » .  (5). 

Sempre nella stessa vena, ascoltiamo Char­
lotte Joko Beck, insegnante di Zen: « Allor­
ché qualcosa veramente ci infastidisce, ci ir­
rita, ci disturba, allora noi cominciamo a 
pensare. . .  e pensiamo e pensiamo e pensia­
mo, perché crediamo che così si risolvono 
i problemi della vita. Di fatto ciò che ri­
solve i problemi della vita è semplicemente 
percepire-sentire (experiencing) la difficoltà 
in atto e quindi agire da qui. Se mia figlia 
si mette a gridare e mi dice che sono una 
pessima madre che faccio? Mi posso giu­
stificare con lei, illustrandole tutte le belle 
cose che ho fatto per lei. Ma, in realtà, cosa 



e m grado di curare la situazione? Sempli­
cemente percepire-sentire il dolore di · ciò 
che è accaduto e vedere tutti i miei pensieri 
sulla cosa. Quando io faccio questo since­
ramente e pazientemente, · allora potrò co­
minciare a sentire mia figlia in maniera dif­
ferente e potrò cominciare a vedere cosa 
fare. La mia azione emergerà dalla mia 
esperienza. Ma noi non facciamo così con 
i problemi della vita » .  (6) . 

Tutti questi autori sottolineano inoltre 
che questo modo di lavorare richiede tiro­
cinio lungo, regolare e costante. E una Au­
trice cristiana, Agnese Baggio, sofferman­
dosi sulla capacità di stare attentamente col 
dolore, fa una osservazione importante: 
« Non si tratta di essere 'bravi', ma sempli­
cemente 'solidali con la propria realtà', qua­
lunque essa sia, affinché nulla possa smor­
zare il nostro slancio di vita », (7) indican­
do in poche parole sia la motivazione giu­
sta, sia un risultato saliente del lavoro in­
teriore. 

5. Nelle varie citazioni appena riportate 
abbiamo evidenziato in corsivo parole co­
me 'pensare',  'nozioni' ,  'idee', 'opinioni', 
'punti di vista', dato che i tre Autori - ai 
quali altri potrebbero essere aggiunti, anti­
chi e contemporanei - concordemente in­
dicano nel pensare compulsivo e nelle idee 
fatte un nodo fondamentale. Per l'esattez­
za, come prima si diceva, sembra esserci qui 
un basilare terreno di coltura del Narciso. 
Infatti è in gran parte pensando-immagi­
nando che noi costruiamo un ego . separato 
e alimentiamo l'identificazione-attaccamen­
to. Il problema non è tanto il desiderio, la 
paura, l'avversione; il problema è ciò che 
fabbrichiamo sul desiderio, sulla paura, sul­
l'avversione. E fabbrichiamo servendoci in 
buona misura, appunto, di pensieri-immagi­
ni, che hanno l'effetto di fissare solidifica­
re e indurire sentimenti ed emozioni. 

Ora, cosa accade nel processo meditati­
vo? Accade anzitutto che la nostra abituale 
infelicità, fatta di identificazione col quoti-
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diano avvicendarsi di desiderio-paura-avver­
sione, è eletta a materia prima del lavoro 
interiore. E già questo primo passo richie­
de maturità di pratica : « Il primo proble­
ma nella pratica è vedere che noi siamo at-

. taccati. A mano a mano che sviluppiamo 
una pratica seria e paziente cominciamo a 

riconoscere che noi non siamo altro che attac­
camenti: essi governano le nostre vite. . .  Le 
nostre emozioni sono innocue a meno che 
noi non ne siamo dominati (ossia a meno 
che noi non siamo attaccati ad esse) : allora 
esse creano disarmonia per tutti » .  ( 8) . 

Dunque, se noi siamo impregnati di at­
taccamento, la materia prima del lavoro su 
se stessi non potrà che essere l 'attaccamen­
to. Nel linguaggio alchemico la materia pri­
ma deve essere 'cotta' nel vaso ermetico, 
per ottenere in tal modo l'oro della saggez­
za. Questa 'cottura' rappresenta il secondo 
livello del processo meditativo. Cioè una 
volta riconosciuta in noi la fascinazione del­
l'autoriferimento, ossia l'identificarsi inces­
sante e il suo corteo di pensieri ed imma­
gini, occorrerà farne esperienza sempre più 
diretta, occorrerà entrarvi in contatto vivo . 
E ciò, come vedevamo, significa sentire-per­
cepire le emozioni il più nudamente possi­
bile. Senza accodarsi ai pensieri, senza ca­
dere nell'ipnosi egoica, senza cioè apporre 
il sigillo dell'io-mio su tutto quello che via 
via emerge dentro di noi: e cominciando, 
in tal modo, a sottrarsi al regime del Nar­
ciso . 

E allorché riusciamo a cogliere, in nudità 
e silenzio, la pura vibrazione energetica di 
una frustrazione, saremo sorpresi e placa­
ti allo stesso tempo: infatti percepiremo, pur 
nella sofferenza, una ampiezza che, fino a 
quando imperversavano i pensieri di auto­
riferimento, non potevamo arrivare a toc­
care. Al contrario, eravamo preda dell'an­
gustia che . quei pensieri creavano. E quan­
to più. entriamo in contatto non discorsivo 
con le varie emozioni (a cominciare da quel­
le minime), tanto più la 'cottura' procede. 
Ci diviene allora più chiaro che l'energia 



di tante emozioni è resa dolorosa dal fatto 
di essere come recinta e costretta dalla pro­
liferazione dei pensieri di autoriferimento. 
Ma una volta che questi pensieri diminui­
scono di potere (e anche di quantità) in vir­
tù della consapevolezza che li vede, quella 
energia diventa più impersonale e meno se­
parata. Aumenterà perciò la capacità di re­
lazione e di unione, quella capacità che fa 
difetto al Narciso. Se la frustrazione che pa­
tisco non è più sorretta da frequen'ti pensie­
ri di autoriferimento, allora comincio a di­
sporre di uno spazio nel quale farò diretta 
esperienza non solo della frustrazione ma, 
allo stesso titolo, di quanto altro via via 

( 1 )  H. HESSE, Il mio credo, Milano, Rizzoli, 
1980, p. 30; corsivo nostro . 

(2) Dhammapada, 21 .  
(3 )  AJAHN SUMEDHO, Teaching of a Bud­

dhist Monk, Buddhist Publishing Groups, 1990, 
p. 107: 

. 

( 4) Da un discorso di Achan Sumedho in­
titolato 'Is Buddhism a Religion? '  incluso in 
una raccolta in via di pubblicazione . presso 
Wisdom, London e Boston; corsivo nostro. 

emerge. Compresa la gi01a. Infatti, finché 
siamo soggetti all'incantesimo dell'autorife­
rimento, anche la gioia sarà una gioia sepa­
rata e separante, essendo assediata e chiusa 
da pensieri-immagini di io-mio. Laddove 
una gioia debitamente 'cotta', ossia incon­
trata ed esperita nella consapevolezza silen­
ziosa, avrà un carattere più unitivo. Sicché, 
con l'avanzare della pratica e coll'affievolir­
si del Narciso, si può venire a scoprire che, 
sia ciò che noi consideriamo sofferenza, sia 
ciò che noi consideriamo gioia possono en­
trambe portarci non già a separazione e 
frammentazione, bensl a maggiore unifica­
zione e pace. 

(5) Autori vari, Seeing the Way, Amarava­
ti 1989, p. 158; corsivo nostro. 

(6) CHARLOTTE TOKO BECK, Everyday Zen, 
Harper and Row, San Francisco e London 
1989, p. 165; corsivi nostri. 

(7) AGNESE BAGGIO, Quando le ruote si in­
ceppano, Torino, Gribaudi 1984, p. 1 1 .  

(8) CH. J .  BECK, op. cit. , p .  168; corsivo no­
stro. 

Una offerta straordinaria di due milioni (in parte versatici da Mondadori 

per il libro « Psicoterapia e meditazione ») è stata disposta da PARAMITA 

in favore della A.Me.Co. di Roma per
. 

i meriti speciali acquisiti da questa as· 

sociazione nella diffusione di PARAMITA: sia con l'assidua collaborazione 

scritta del prof. Corrado Pensa, presidente dell'A.Me.Co., sia con l'impegno 

dei suoi allievi nella sottoscrizione e nella raccolta di abbonamenti. 
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Stupa : origine e simbologia 
di Arcangela Santoro 

« Subito dopo · aver conquistato l'Illumi­
nazione il Buddha ricevette da due mer­
canti l'offerta di cibo. In cambio del dono 
il Maestro rivelò loro la dottrina della sal­
vezza ed essi ·subito si convertirono e chie­
sero ed ottennero quali reliquie da vene­
rare parti

. delle - unghie e ciocche di capelli 
del Beato. Ai due che domandavano in che 
modo queste sacre reliquie dovessero es­
sere fatte oggetto di culto il Buddha ri­
spose stendendo al suolo, piegato a qua­
drato, il proprio abito monastico, ricopren­
dolo con la ciotola delle elemosine capovol­
ta, ed erigendo infine sulla sommità il pro­
prio bastone da mendicante: così venne for­
mato il primo modello di stupa » ( 1 ) .  

È quanto racconta, nelle sue memorie di 
viaggio, il pellegrino cinese Hiuan Tsang 
che, nel VII sec. d.C., dalla Cina si recò 
in India per raccogliere testi e testimonian­
ze sul buddhismo. Viene così non solo at­
tribuita al Buddha l'origine del culto delle 
reliquie (che riceve in tal modo legittima­
zione), ma si dà anche una spiegazione 
della tipologia e degli elementi costitutivi 
dello stupa (tib. Chorten): l'abito mona­
stico piegato a quadrato corrisponde al ba­
samento, la ciotola capovolta alla cupola, 
il bastone, infine, all'asse che emerge dalla 
sommità del monumento. 

Al di là di questa tradizione leggendaria, 
rimane tuttavia il fatto che lo stupa fu, ed 
è tuttora, il monumento ed il simbolo fon­
damentale di ogni scuola buddhista: thera- · 
vada, mahayana o tantrica (2) . È intorno 
a questo monumento che il devoto com­
pie il rito della pradakshina, vale a dire 
una circumambulazione in senso orario. Ed 
è all'interno dello stupa che sono conser-

vate le reliquie del Buddha o di santi bud­
dhisti (3) .  L'elevazione di uno stupa divie­
ne atto meritorio per eccellenza, e pratica­
mente ogni luogo che, nélla realtà storica 
o nelle leggende, è in qualche modo con­
nesso con la vita del Buddha viene, per 
così dire, consacrato attraverso la costru­
zione di uno stupa (4) .  Secondo la tradi­
zione, i primi stupa vennero innalzati dai 
devoti buddhisti dopo la morte del Mae­
stro. Le ceneri vennero divise fra otto 
Stati, ognuno dei quali edificò uno stupa 
contenente le sacre reliquie; il brahmano 
Drona elevò il . nono sull'urna che aveva 
contenuto le ceneri stesse,: il decimo fu in­
nalzato sulle ceneri del rogo funebre. Di 
questi dieci stupa rimane tuttavia la sola 
testimonianza testuale (5) .  

I più antichi resti archeologici giunti fi­
no a noi sono di epoca Maurya: al grande 
sovrano Ashoka (III sec. a.C.) che, con­
vertitosi al buddhismo, ne divenne uno dei 
più strenui difensori diffondendo il Dhar­
ma nell'ampio territorio da lui conquistato, 
la tradizione testuale attribuisce la costru­
zione di più di 84.000 stupa. Ma, passando 
dal piano leggendario a quello storico, al 
grande sovrano Maurya si devono sicura­
mente le colonne isolate su cui erano in­
cisi gli editti e, con ogni probabilità, il 
nucleo più antico dello stupa di Bharhut, 
la cui decorazione scultorea è tuttavia si­
curamente più tarda (epoca Sunga). Il pe-

. riodo di più ampia diffusione di questo mo­
numento inizia, almeno per la documenta­
zione pervenuta, dal II · sec. a.C. . Da que­
sta data in poi le testimonianze archeolo­
giche che dall'India vera e propria si esten­
dono a nord (odierno Pakistan e Afghani­
stan), permettono di seguire insieme l'espan-
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sione del buddhismo e l'evoluzione archi­
tettonica del monumento. 

· Ma vediamo 'più da vicino che cos'è uno 
stupa, cominciando con la definizione che 
ne danno due dizionari. 

« Originariamente ciuffo di capelli, poi 
termine architettonico per indicare un mo­
numento piramidale o cupoliforme, innal­
zato sopra le reliquie del Buddha (o altri 
santi). Lo stupa è quindi un monumento 
sepolcrale. Quando è di dimensioni molto 
ridotte, è usato come dono votivo e può 
servire come reliquiario, o può essere posto 
nelle mani di una immagine » (6) . 

« Tumulo funebre. Dapprima un tumulo 
di terra, più tardi coperto di mat.toni, che 
contiene le ceneri o le reliquie di una per­
sona importante » (7) . 

Il primo dato che emerge è l'indicazio· 
ne che lo stupa è un monumento funera­
rio, . tumulo che contiene le ceneri o anche 
cenotafio, vale a dire sepolcro vuoto. Il 
secondo dato, ugualmente essenziale, è che, 
pur essendo un edificio architettonico, non 
possiede uno spazio interno · percorribile né 
accessibile. Una volta infatti che le reli­
quie sono collocate nella camera interna al 
tumulo, la camera stessa è murata. Ed è 
all'esterno, intorno allo stupa, che si svi­
luppano i riti ed il culto dei devoti: cir­
cumambulazione, offerta di fiori, di liqui­
di e polveri profumate, di lampade ardenti 
e di banderuole (8) . 

Dal punto di vista architettonico, uno 
stupa risulta composto dai seguenti elemen­
ti (9) (fig. 1 ) :  

Fig. 1 - Diagramma del grande Stupa di Sanchi . .  (Da P. Brow, tav. XII, 1 ) .  

25 



l ) una cupola (anda o garbha) che con­
tiene il reliquiario; 

2)  una piattaforma, su cui si eleva la 
cupola stessa; 

3) un 'harmika, una specie di edicola, col­
locata sulla sommità della cupola; 

4) un chatrayasti, vale a dire un asse 
con parasoli; 

. 5) una vedika, o recinto, che circonda 
lo stupa e delimita lo spazio destinato alla 
pradakshina . Sul recinto si aprono quattro 
porte (torana) disposte ai - quattro punti 
cardinali. 

Col trascorrere del tempo, la struttura 
dello stupa si evolve e si modifica, giungen­
do a formulazioni diverse nelle diverse zone 
geografiche ( 10) .  Per la fase più antica, 
ricordo qui come in periodo aniconico la 
decorazione scolpita investe esclusivamente 
vedika e torana, laddove successivamente 
essa ricopre il corpo dello stupa. Pur con 
modifiche e variazioni, alcuni elementi ri­
corrono nel tempo e nello spazio: primo 
fra tutti l'asse centrale,. sul cui simbolismo 
val la pena di soffermarsi. 

Abbiamo più volte riproposto, anche at­
traverso le citazioni offerte dai due dizio­
nari sopra ricordati, la definizione dello 
stupa come monumento funerario, conte­
nente o no reliquie. Tale definizione, tut­
tavia, non esaurisce in alcun modo i signi­
ficati ed i valori simbolici di cui lo stupa 
è concreta espressione.· È infatti ben noto 
come lo stupa., sia nel suo insieme, sia negli 
elementi che lo compongono, riassuma ed 
esprima dei complessi valori metafisici. 

Sinteticamente, è possibile dire che lo 
stupa è una rappresentazione architettonica 
del cosmo, un cosmogramma, né più né 
meno di quanto lo siano i templi indiani 
( 1 1 ) .  ! suoi elementi corrispondono, mem, 
bto a membro, alle parti dell'Universo: ecco 
perché · esso è anche definibile �ome ,corpo 
mistico del Buddha, del Buddha non nella 
sua realtà umana di Maestro, ma nella sua 
coincidenza con il Dharma, vale a dire con 
l'Universo ordinato e generato dalla Legge. 

In questa vzszone mistica, la base, quadra­
ta o circolare, è l'equivalente della terra; 
la cupola è l'equivalente della volta celeste 
o dell'uovo cosmico (non a caso anda signi­
fica uovo), che contiene al · suo interno la 
montagna cosmica; e l'asse che percorre il 
monumento è l'equivalente del pilastro co­
smico che sostiene e separa cielo e terra . 

Il valore dello stupa come rappresenta­
zione architettonica del cosmo, come mo­
numento cosmologico, è mirabilmente in­
dicato nei lavori di P. Mus ( 12), che pone 
giustamente in rilievo come tale simbolo­
gia trovi le proprie radici nel più antico 
pensiero indiano pre-buddhista e venga dal­
la religione buddhista ripresa, approfondita, 
definita alla luce di nuovi valori. Lo stu­
dioso sottolinea inoltre la funzione domi­
nante (non tanto in senso visivo quanto 
piuttosto in senso simbolico) dell'asse cen­
trale; che in qualche modo · viene da lui 
considerato il reale centro di generazione 
del monumento, costruito, per così dire; per 
inglobare e avvolgere l'asse stesso. 

Un ulteriore passo in avanti per la defi­
nizione dei valori simbolici dello stupa, con 
una particolare attenzione agli elementi de­
rivanti dalla religiosità indiana pre-buddhi­
sta, è stato compiuto negli ultimi anni da 
]. lrwin. Lo studioso non solo ribadisce 
con vigore il significato cosmologico del 
monumento, superando così la definizione 
puramente funeraria, ma giunge alla defi­
nizione dello stupa· come monumento co­
smogonico, vale a dire come immagine di­
namica della creazione del cosmo ( 13 )  . Se-

. condo Irwin, il centro reale e simbolico del­
lo stupa buddhista è proprio l'asse cosmi­
co, e solo una totale comprensione dei si­
gnificati di quest'ultimo può permettere da 
un lato di cogliere la continuità di pensiero 
dai Veda al buddhismo, dal!' altro di indi­
viduare le nuove connotazioni che l'antica 
speculazione riceve dalla predicazione del 
Dharma. 

Semplificando in poche righe una dimo­
strazione lunga e convincente - basata an-
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Fig. 2 - Il grande Stupa di Sanchi ed il portale orientale. (Da M. Bussagli, fig. 22). 
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che su una accurata · analisi delle testimo- stupa buddhista - al pensiero indiano pre­
nionze, - archeologiche, e svil�ppata in �u< · bùddhista, non intende - assolutamente mi­
merosi articoli _:_ è ' possibile dire eh.e _lo. - sconoscere l'originalità e la novità detl'in­
stupa 'esprime, -,. in · forma' arèhztettonica, "'il · segnamento ' del Buddha: essa indica, piut­
mito . della creazione deL monao, rìnnovan- tosto, la - ricca somma di valori simbolici 
dola. D( tale mito è ampia docum.eniazione - che, in modo più o meno consapevole, ani­
nèi testi 'vediéi, t_he èOs� pÒssono :�ejsere mc/no un monumento per il qualè la usuale 
riassunti. Prima che il mondo fosse 'gene- ' definizione di funerario appare veramente 
/at.o, esisteva solo il caos, l'indifferenziato: riduttiva. E d'altra parte, come avremo mo­
né, - luce né tenebre, -né 'notte né giorno, né do . di vedere nel prossimo numero di 
masèhio né femmina. Questo momento, . an- - " PARAMiTA, la connotazione di ri-creazio­
tàiore ad ogni differenziazione, è visualiz- ne e ri-gen..erazione affidata allo stupa è,' ad 
zato come acqua. Dalle profondità di que- . esempio� -b'ètt viva ed operante nelle tradi­
sto Oceano · Cosmi�o emerge - Un · blocco "di. · zioni · del buddhismo tibetano o nella ar­
terra che si espande fino a divenire · una . dita speculazione che è alla base dello stupa 
montagna cosmica che fluttua, · ininterrotta- 'di Borobudur ( v. PARAMITA 12, pg. 19, 
mente, sulle acque. · La nascita del mondo n.d.r.), complesso mandala architettonico. 
è. opera del -dio �Jndra che, . dopo aver scon- A con�l;sione di queste brevi note, ve-
fitto il demone Vrtra che teneva prigionie- . dìamo da presso due esempi di stupa. 
re le acque cosmiche, separa. cielo e terra · Consideriamo per - primo il Grande stupa i�nalzando il pilastro, . libera - il sole fissan- di -Sanchi (fig. 2) che riflette appieno lo dolo nel cielo e dando così origine al tempo schema strutturale sopra indicato: pianta e allè stagioni; crea -lo spazio, presupposto rotonda, ampia cupola sormontata dall'har­essèniiale della vita;: fissa la_ montagnq co- ·· mika, asse con parasoli, vedika con corri­smica che fluttuava sulle acque� Dal caos . doio ·per la . circumambulazione. Mentre il indifÌerenziato nasce ' il cosmos; un mondo corpo qello stupa è totalmente privo di de­ordinato, in cui l'uomo può :vivere. corazioni, è visibile in prìmo piano il por-

Ciò che lo stupa rappresenta . e- r.affigura tale orientale, riccamente ornato ·con basso­
è propri� l'atto di generazion,e del _ mondo: rilievi raffiguranti . jataka o episodi della 
la cupola è la moniagna cosmica, l'asse che vita del Buddha storico; sull'architrave su­
nàsce dalla t�rra e, att;aversando la cupola; periore si alternano stupa e alberi della 
giunge al cielo è, il pJ,lastro cosmico che se- - bodhi. 
para e unifica cielo e . ierra. La lettura degli Questa prima tipologia sostanzialmente 
elementi non è 'diversa da quella i.à propo- unitaria si evolve, nel periodo gandharico 
sta nell'interpretazione cosmologica, ma la lo- . (I-IV sec. d:C.), con l'introduzione ·di . al­
ro reiaziòne è conéepita in maniera attiva, di- èunè modifiche ( 14): la cupola poggia ora. 
ndmié�� Se nei Veda autore della creazione è su un tamburo cilindrico, che spesso divie­
Indra,' nel · buddhismo autore della · nuova , ne luogo della decorazione scultorea, e la 
creazione (ri-cre�zione) è Buddha_, che pre- . set/ìplice pianta circolare ·viene ad essere 
dicando il Dharina. instaura un · -nuovo orai- in.te grata da uno o più terrazzamenti qua­
tie cosmico, rinnova !'.Universo, libera l'uo- drangolari, Una -o quattro gradinate per­
mo. Ed in ce"rto qual moao, allorché il de- - mettono al fedele di accedere al piano di 
voto compie il rito della p;adakshinà, - rie� , base dello stupa vero e proprio, ove si 
va.ca e rinftiJiJa, anche .per . se stesso, per il compie la praqakshina. In alcuni casi il pia­
proprio cammino spirituale, la rigenerazio- no quadrato di base assume una forma 
ne dell'Universo. stellare, prototipo che troverà ampio svi-

Questa interpretazione, che ricollega lo luppo e affermazione in Asia Centrale. 

28 



Quanto ai materiali usati, se gli stupa più 
antichi avvolgono il tumulo centrale di mat­
toni, l'arte del Gandhara preferisce, per 
questa come per altre strutture, lo schisto. 

Assai spesso la parte alta degli stupa 
(sommità della cupola, harmika e asse con 
ombrelli) non si è conservata: quel che ri­
mane sovente coincide con il tamburo ed 

( 1 )  SI-YU KI, Buddhist Records of the We­
stern World, trad. S. BEAL, rist. Delhi 1981,  
pp.  47-48. 

(2) Val la pena di ricordare tuttavia che lo 
stupa non è un monumento esclusivamente 
buddhista: è noto infatti il suo uso anche nel 
Jainismo. 

i terrazzamenti di base. Propongo perciò 
come esempio gandharico (fig. 3) un basso­
rilievo in schisto raffigurante uno stupa in­
torno al quale un gruppo di fedeli, monaci 
e laièi, compie il rito di circumambulazione 
portando offerte ed esprimendo la propria 
venerazione con le mani giunte (anjali­
mudra). 

(3 ) È questa una regola generale, ma non 
assoluta, giacché spesso nello stupa sono se­
polte pagine dei testi sacri, e altra volta il 
monumento non contiene reliquie di nessun 
genere. 

( 4) Se solo si sfogliano le pagine del diario 
cinese di Hiuan Tsang (op. cit.) ,  si vede come 

Fig. 3 - Rilievo gandharico con Stupa e .devoti che compiono la circumambulazione. 
(British Museum, Londra) . 
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praticamente non esista luogo in territorio in­
diano in cui, in memoria . di questo o quel­
l'evento, non sia stato innali:ato uno stupa. 

(5) Sugli eventi successivi alla morte del 
Buddha, ivi compresa la cosiddetta « guerra 
delle reliquie » e la successiva elevazione dei 
primi dieci stupa, vedi E. LAMOTTE, Histoire 
du Bouddhisme Indien, Louvain 1976, pp. 
24-25. 

(6) G. LIEBERT, Iconographic Dictionary of 
the Indian Religions Hinduism-Buddhism-Jai­
nism, Leiden 1976, p. 283, alla voce stupa. 

(7) c. HUMPHREYS ,  Dizionario Buddhista, 
Roma 1981, p. 139, alla voce stupa. 

(8)  Di questi culti e rituali è testimonian­
za anche nei bassorilievi, p.e. a Sanchi o an­
che nell'arte del Gandhara, raffiguranti devoti 
che compiono la pradakshina o portano offer­
te. Un esempio nella fig. 3 .  

(9) Dei numerosi studi sull'argomento ri­
cordo s. PANT, The Origin and Development 
of Stupa Architecture in India, Varanasi 1976, 

che tuttavia non si occupa dei significati sim­
bolici. 

(10) Di alcune di esse ci occuperemo in det­
taglio nel prossimo numero di PARAMITA. 

(11)  Dire che lo stupa è un cosmogramma 
equivale a dire che esso è un mandala architet­
tonico, che riproduce nei suoi elementi il co- :-

smo i:;enerato ed ordinato dal dharma buddhi­
sta. Sulle analogie fra stupa e mandala anche 
dal punto di vista funzionale, vale a dire co­
me supporto per la reintegrazione psichica, si 
veda G. TUCCI, Teoria e pratica del mandala, 
Roma 1969. 

(12) Specialmente Barabudur. Esquisse d'une 
histoire du Bouddhisme fondèe sur la critique 
archéologique des textes, Hanoi 1935. 

( 13 )  Dei numerosi studi di J. IRWIN, che si 
è più volte dedicato a- questa questione a par­
tire dagli inizi degli anni '70, ricordo qui The 
stupa and the Cosmic Axis: the Archaeological 
evidence, in South Asian Archaeology 1977, Na-
poli 1979, pp. 799-845. 

· 

( 14) Sull'evoluzione dello stupa gandharico 
H.G. FRANZ, Stupa and Stupa-temple in the 
Gandharan regions and in Central Asia, in The 
Stupa. Its religious, historical and architectural 
significance, Wiesbaden 1980, pp. 39-57 . 

FONTI ICONOGRAFICHE 

· P. BROWN, Indian Architecture Buddhist and 
Hindu Periods, Bombay 1971 .  

M .  BUSSAGLI, Architettura orientale, Mila­
no 1973. 

Gli articoli di PARAMITA rimandano spesso ad articoli già pubbli­
cati dalla rivista o comunque ne presuppongono la conoscenza. La let­
tura dei quaderni degli anni scorsi è quindi utile, soprattutto per i nuovi 
abbonati. Gli arretrati sono disponibili a queste condizioni: 

- Annate dal 1982 al 1986: lire 15.000 per ogni annata di 4 quaderni; 

- Annate 1987 e 1988: lire 20.000 per ogni annata di 4 quaderni; 

- Annate 1989 e 1990: lire 25.000 per ogni annata di 4 quaderni; 

- Quaderni singoli: dal n. 1 al n. 28, lire 5.000; dal n. 28 in poi: 
lire 10.000. 
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Zazen e Cristianesimo 
di Y amada Roshi 

È questa la sintesi di una conferenza pub­
blicata sul n. 28/1989 del notiziario 
« P ASOS » del centro spagnolo Zen di­
retto da Ana Schluter che è collegato 
con la scuola Ko-ryu-kai di Kamakura 
(Giappone), fondata da Yamada Roshi . 

Molte volte dei cristiani, specialmente 
cattolici, mi chiedono se possono praticare 
lo zen e allo stesso tempo conservare la lo­
ro fede cristiana. A questa domanda ho 
l'abitudine di rispondere che lo zen non è 
una religione nello stesso senso del cristia­
nesimo, perciò non c'è nessun motivo che 

· impedisca la coesistenza di cristianesimo e 
zen. 

Zazen non è una religione. 
Quasi tutte le scuole buddhiste possono 

essere considerate delle religioni. Lo zen in­
vece è mo1to diverso, è semplicemente il 
cuore di tutte le scuole buddhiste. Ci sono 
diverse scuole nel buddhismo, ma il cuore 
e l'essenza di tutte si trova nell'esperienza 
chiamata satori (illuminazione) o autorealiz­
zazione. Le loro teorie e filosofie sono sol­
tanto un vestito che ricopre il cuore. Que­
sto vestito esteriore ha diverse forme e co­
lori secondo i casi, ma ciò che c'è al di sot­
to, il cuore, rimane sempre uguale. E que­
sto cuore, questa esperienza, non è rivestita 
da nessun pensiero né da nessuna filosofia. 
È un fatto puro, un fatto sperimentato, co­
me bere il tè. Una tazza di tè non contiene 
nessun pensiero, nessuna idea, nessuna filo­
sofia, ha lo stesso sapore per un buddhista 
e per uri. cristiano. Non c'è neppure la più 
piccola differenza. 

Come si arriva all'esperienza zen? Meglio 
chiedere quando si arriva a quest'esperienza: 
quando in un essere umano si presentano a 
livello di coscienza determinate premesse e 
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si produce una reazione. Questa reazione è 
l'esperienza zen. La reazione a quest'espe­
rienza è sempre la stessa. È indifferente qua­
le fede si pratichi o quale colore di pelle si 
possieda. Può paragonarsi al gioco del bi­
gliardo. Se colpiamo le biglie con la stessa 
forza e le spingiamo nella stessa direzione, 
tutte si spostano nel medesimo senso, de­
scrivendo il medesimo angolo, qualsiasi sia 
il loro colore. 

Quali sono le premesse che portano la 
nostra coscienza a tale esperienza? Dobbia­
mo concentrare il nostro spirito in un punto 
e lì dimenticarci di noi stessi. Questa unifi­
cazione dello spirito in un solo punto si ot­
tiene a volte contando il respiro, altre volte 
semplicemente seguendolo con attenzione, 
oppure per il semplice-essere-seduto o, infi­
ne, lavorando su un koan. Tutte queste vie 
puntano all'interno. È un fatto interessante 
notare che non otteniamo l'esperienza zen, 
per quanto intensa sia la concentrazione, se 
ci concentriamo su un oggetto esteriore : per 
esempio sul bersaglio, nell'arte del tiro con 
l'arco. Se vogliamo raggiungere il satori, dob­
biamo essere assorbiti all'interno. Dobbiamo 
avere ben chiaro che l'esperienza a cui si 
arriva per mezzo dello zazen non è né un 
pensiero, né una filosofia, né una religione, 
ma un fatto puro, un evento e, per strano 
che possa sembrare, l'esperienza di questo 
fatto porta implicitamente la forza di libe­
rarci dal dolore in questo mondo. ·Nessuno 
sa perché quest'esperienza abbia una forza 
cosl meravigliosa, ma ce l'ha ed è questo il 
punto più importante e allo stesso tempo il 
più difficile a spiegarsi. 

Quando il discepolo zen ha scoperto que­
sto nuovo mondo, deve imparare che questo 
nuovo mondo è essenzialmente uno con il 
mondo visibile che lo circonda. Nelle mie 



conferenze spesso porto come esempio la 
frazione per mostrare che tutte le cose han­
no due aspetti, ma che in essenza sono uni­
tà nella frazione. Il numeratore rappresenta 
qualsiasi cosa del nostro mondo circostante, 
un cane o un gatto, un dito o un fiore, o 
Maria, Anna, ecc. Il denominatore è il mon­
do del vuoto infinito che chiamiamo mondo 
essenziale. Giacché in matematica un otto 
orizzontale designa l'infinito, lo metto al de­
nominatore, circondato da uno zero. La fra­
zione è un modo di indicare che due aspetti 
diversi formano un'unità. L'esperienza zen 
porta al vissuto dell'unità. Soggetto e oggetto 
si fanno uno e sperimentiamo il nostro io 
più profondo. Questo io-sé non può vedersi, 
né toccarsi, né ascoltarsi. Gli effetti sono il­
luminati, tanto che possiamo dire che l'espe­
rienza zen è l'esperienza del vuoto infinito 
del nostro sé o dell'essenza più profonda 
della natura. 

Quando questo accade, è accompagnato 
da una pace interiore molto grande. Abbia­
mo allora l'impressione che, all'improvviso, 
siamo scomparsi e siamo liberati dal peso 
opprimente che fino . ad allora portavamo 
sulla noStra testa, sulle spalle, nel corpo e 
nell'anima. L'allegria e la felicità in questo 
momento superano ogni possibile descrizio­
ne a parole; nessuna filosofia, nessuna teo­
logia è legata a questo. 

. Bisogna chiamare religione lo zen? La 
mia opinione è: no. Lo chiamiamo satori o 
autorealizzazione o illuminazione. In questo 
zendo, dei cattolici hanno avuto l'esperienza 
del satori. Penso che saranno loro nel fu­
turo a investigare l'origine e il fenomeno 
del satori dal punto di vista cristiano. Que­
sto, in ogni · caso, è compito dei cattolici, 
non mio. In quanto alla relazione fra cristia­
nesimo e · zen, penso che sia opportuno ap­
plicare l'esempio delle due autostrade che 
corrono con cammini separati, ma che si in­
contrano ad un incrocio. Le due autostrade 
possono sembrare separate, ma laddove si 
incrociano, toccano un terreno comune. Se 
consideriamo lo zen come una religione, zen 

e cristianesimo si manifestano in modo to­
. talmente diverso. Ma le dottrine al momen­
to del mutuo scambio, toccano un terreno 
comune appartenente ad entrambe. È il ter­
reno dell'esperienza religiosa. Sono convinto 
che molte parole e frasi della Bibbia mai 
potranno essere spiegate in modo adeguato 
se non partendo da un'esperienza

· 
religiosa 

profonda. Mi sembra che questo fatto sia 
rilevante per l'esperienza del satori nello zen. 
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È molto importante, per coloro che co­
minciano con lo zen, comprendere con chia­
rezza i suoi fini. Cosa possiamo ottene)."e 
praticando lo zazen? Voglio dividere la ri­
sposta in tre parti: 

1 .  sviluppo della capacità di concentrazione; 

2 .  risveglio al satori, illuminazione; 

3 .  trasformazione della persona grazie al sa­
tori. 

Il primo punto, lo sviluppo della capacità 
di concentrazione, ha un'importanza capita­
le per avere successo nella vita in questo 
mondo. Per mezzo della concentrazione, 
tranquillizziamo la superficie della nostra co­
scienza. Questo è di fondamentale impor­
tanza nell'ora delle decisioni corrette e per 
cogliere esattamente impressioni e informa­
zioni. Se la mente è profondamente concen­
trata, non cede facilmente di fronte a in­
fluenze e circostanze esterne. Quando vo­
gliamo attualizzare idee che sgorgano -dal no­
stro interno o realizzare il nostro lavoro e 
i nostri affari, è indispensabile una forte 
concentrazione mentale. 

Il secondo punto, l'illuminazione, è il più 
importante per un buddhista zen. Dogen 
Zenji, il grande maestro zen che ha portato 
lo zen soto in Giappone, ha confermato chia­
ramente che non c'è zen senza illuminazione, 
la concentrazione non garantisce di per sé la 
realizzazione del satori. Non basta il fatto 
che la mente sia portata a concentrarsi su un 
punto in mezzo al mondo oggettivo. Anche 
quando si ottiene questa concentrazione nel 
nostro interiore più profondo, i nostri pro­
blemi vitali, i problemi della vita e della 



morte, non si risolvono alla radice. È l'illu­
minazione quella che porta la soluzione per­
sonalizzando questa esperienza. Quindi, se 
vogliamo liberarci dalle paure e dai dolori 
della vita per mezzo dello zazen, l'esperienza 
del satori deve essere il motivo principale 
della nostra pratica zen. 

Il terzo fine dello zazen è il fare sua l'illu­
minazione, realizzarne la personalizzazione. 
Naturalmente ciò non può accadere che do­
po aver raggiunto l'illuminazione. Raggiun­
gere l'illuminazione non è molto difficile. Ci 
sono persone alle quali basta una sesshin per 
ottenerla. Tuttavia, è molto difficile portare 
alla perfezione la nostra personalità più pro-

D. Secondo lei è necessario diventa­
re buddhista per poter praticare uno 
zen autentico? 

R. Secondo me non è indispensabile. 

D. Per la pratica dello zen è di aiu­
to avere una fede profonda, non im­
porta a quale religione si appartenga? 

R. Una fede profonda aiuta o meno, 
tutto dipende dal modo in cui si crede. 
Lo zen è un cammino · per diventare 
« poveri di spirito », Se qualcuno, a 
causa della sua fede, è pieno di con­
cetti e idee vane, · 1a fede si converte 
in un ostacolo. 

D. In base alla sua esperienza, dove 
stanno le difficoltà che ostacolano il 
cristiano nella pratica dello zen? 

R. In base a ciò che ho potuto prova­
re nella mia esperienza, non posso in­
dicare neppure un solo ostacolo che de­
rivi esclusivamente dal fatto che qual­
·cuno sia cristiano. Anche · fra i buddhi­
sti ci sono molti· èhe non arrivano ad 
entrare bene nello zazen. 

D. Lei crede che la fede di un cri­
stiano possa diventare più profonda 
per mezzo della pratica zen? 

R. Se qualcuno esercita con serietà 

:3:3 

fonda e questo esige un periodo dr tempo 
straordinariamente lungo. L'illuminazione è 
solo il principio, l'ingresso. L'opera compiu­
ta consiste nell'attuazione personale di ciò 
di cui siamo stati consapevoli nell'illumina­
zione. Dopo aver purificato tutti i vari stati 
estatici e conseguentemente aver sviluppato 
l'esperienza, la vera persona zen non si dif­
ferenzia dagli altri nel suo aspetto esteriore . 
Attraverso l'illuminazione e lo zazen non ci 
si trasforma in un essere diverso, eccentrico 
o esoterico. Al contrario, si diventa persone 
del tutt9 normali, autentiche e, per quanto 
possibile, esseri umani compiuti . . Un vero 
cristiano è forse qualcosa di diverso? 

lo zazen puro, senza alcun dubbio la 
sua fede si approfondirà. Se non fosse 
così, non avrebbe assolutamente alcun 
senso guidare . i cristiani nello zazen. 

D. I cristiani che hanno un'esperien­
za zen, speriinentano la stessa cosa 
dei buddhisti che arrivano a tale espe­
rienza? 

R. Il contenuto come tale dell'espe­
rienza zen è esattamente lo stesso, si 
tratti di cristiani, buddhisti o non cre­
denti. Quello . che è diverso è l'interprè­
tazione che gli, si dà. L'esptessiQne di 
'un giapponese è diversa da quella di 
un europeo, nel momento in cui cerca 
di spiegare l'esperienza di qualcosa. -

D. Lei crede che nel futuro ci saran­
no maestri zen qualificati fra i cristia­
ni in grado di guidare altri nel cammi­
no dello ·zen? Quali sono le qualifiche 
necessarie per questo, secondo lei? 

R. Sono convinto che ce ne saranno. 
L'ìdoneità esiste quando qualcuno, 
avendo praticato sotto la gtiida di un 
maestro riconosciuto, riceve da lui il 
riconoscimento ufficiale assieme al 
permesso di insegnare agli altri. 

(trad. dallo spagnolo di Francesca Russo) 



Un film-documentario su Fudenji 

Lo scorso gennaio un film-documentario sul­
lo Zen è stato girato nel monastero Zen di 
Fudenii, a Salsomaggiore. Il Maestro T aiten 
Guareschi, che fondò e dirige il monastero, in­
sieme ai monaci residenti ed altri discepoli si 
sono resi disponibili quali (< attori » per im­
personare se stessi, la vita quotidiana del mo­
nastero, ritmata e scandita dalle campane e dai 
tamburi, il silenzio dello Zazen (la meditazio­
ne), l'armonia delle cerimonie, l'umiltà del la­
voro: la pratica Zen così com'è, spoglia di 
ogni decorazione. 

Il progetto del film era stato premiato nel­
la rassegna di cinema, video e tivù di nuovi 
autori « Film-maker » intitolata « Immagini di 
Realtà », una rassegna giunta alla sua quinta 
edizione e promossa dal settore cultura e spet­
tacolo del Comune di Milano, dall'assessorato 
alla cultura della Provincia di Milano e dal 
settore cultura e informazione della Regione 
Lombardia. L'iniziativa promuove la realizza­
zione di film video non-fiction, che siano 
espressione di vere immagini della realtà ita­
liana. Ideatore e realizzatore del filmato è il 
giovane regista Pietro Saverio Angelini, auto­
re di documentari naturalistici ed etnografici 
e films presentati in numerosi festival e ras­
segne nazionali e internazionali. 

« Sette quadri per lo Zen » è il titolo del 
filmato, che suggerisce l'intento di catturare e 
rappresentare sette momenti, o aspetti, della 
realtà quotidiana del monastero e di quella 
più ampia dello Zen con le sue forme d' espres­
sione artistica più popolari, quali le arti mar­
ziali, la cerimonia del té, la calligrafia. Per que­
sti ultimi aspetti, banno preso parte alle ri­
prese la maestra del té Haiime T akasugi sensei, 
e il maestro di calligrafia Noria Nagayama, men­
tre le riprese relative al judo sono state girate 
nella palestra Kyu Sbin Do Kai di Fidenza, 
fondata vent'anni fa dallo stesso T aiten Gua­
reschi e ora diretta da Roberto Rubini. 
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Cosa sono questi sette « quadri » e cosa 
vorrebbero rappresentare? Così ne parlava il 
regista Pietro Angelini: 

« Si dice nello Zen: 'non c'è Via al di fuo­
ri della pratica'. La vita di chi pratica lo Zen 
è qui ed ora. Il quotidiano coincide con la Via 
stessa. Prenderemo dei 'quadri' a Fudenii. Per­
ché nello Zen la routine è la verità. Cammina­
re è la verità, mangiare è la verità, sedere in 
Zazen è la verità, spaccare la legna è la verità. 
Nello Zen la pratica spirituale non è disgiunta 
dal corpo. La postura della meditazione seduta 
(Zazen) è il momento supremo di questa fisi­
cità, è la massima rappresentazione di se stes­
si. Seduti in Zazen, dicono i Maestri, la nòstra 
esistenza non è limitata alla nostra esistenza 
individuale. È il cosmo intero che siede in 
Zazen. Prenderemo delle immagini di quella 
realtà. Immagini dello Zen. Semplicemente, to­
talmente. E ancora. · Quando si stacca, la pa­
rola fa uno schianto secco. Vedremo come la 
parola vive in quello spazio. Quando il Mae­
stro parla, quando il Maestro tace. Vedremo 
del judo, lo sforzo, l'armonia, la progreùione 
verso il vuoto, la danza fra soggetto e oggetto. 
In una mossa di judo vedremo l'attimo della 
revulsione, il fluire della vita oltre ogni con­
cetto. Così pure vedremo la cerimonia del té, 
per offrirne una tazza agli spettatori che ci 
regaleranno la loro attenzione; e la maestrìa 
della calligrafia: ideogrammi che sanno di terra, 
eieguiti da una mano · in un lampo, nel vuoto 
della coscienza. Ogni evento sarà semplicemen­
te quello che è ». 

La lavorazione del film ha occupato per una 
settimana intera il monastero di Fudenji, trasfor­
mato per l'occasione in un vero set . cinemato­
grafico. Il filmato, un 16 millimetri a colori, 
sarà pronto entro maggio e con l'aiuto della 
(( Film-maker » sarà .distribuito in Italia e al­
l'estero. 

Kati Choko Salvaderi 



Su non-violenza, meditazione e obiezione di coscienza 

Intervista a Titmuss 
di Roberto Tecchio 

Questa intervista è stata rilasciata lo 
scorso autunno da Christopher Titmuss, 
maestro di Vipassana e direttore del 
centro inglese di meditazione « Gaia 
House ». 

Christopher, qual è la tua esperienza 
nel campo della meditazione . e che co­
sa rappresenta per te la meditazione? 

La mia esperienza di meditazione risale 
a più di venti anni fa. Per dieci anni sono 
stato in Oriente e dal '70 al '76 sono stato 
monaco buddhista in Thailandia e in India, 
e h� insegnato meditazione in diverse parti 
del mondo negli ultimi 14 anni. La medita­
zione per me rappresenta una chiara consa­
pevolezza nella vita ed enfatizza la visione 
delle condizioni che contribuiscono alla sof­
ferenza e la scoperta della gioia della libe­
razione . 

Puoi dirci qualcosa della tua espe­
rienza nel campo dell'impegno sociale 
e politico? 

Da quando avevo 14 anni fino a 22 sono 
stato un membro della componente di sini­
stra del partito laburista inglese. Dal '67 al 
'70 ho lavorato come giornalista in Thailan­
dia e nel Laos durante la guerra, e anche in 
Turchia e in Australia. La politica conven­
zionale della sinistra, della destra o del cen­
tro non funzionava adeguatamente, e dal 
1 970 al 1980 mi sono concentrato sulla 
consapevolezza spirituale e il cambiamento 
verso la pratica spirituale. Poi intorno agli 
anni '80 sono diventato più consapevole 
dei temi globali che riguardano l'intera urna-
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nità. Ciò include le armi nucleari, il milita­
rismo, la fame e la povertà, l'Aids, l'effetto 
serra, il buco nell'ozono, l'inquinamento di 
terra, aria e acqua e i diversi conflitti, so­
prattutto attraverso il militarismo. 

Poi ho cominciato a leggere e a discutere 
molto di più sulle analisi dei Verdi. Ho sen­
tito che la consapevolezza spirituale che 
avevo e la consapevolezza verde erano d'ac­
cordo. Credo che il primo principio della 
vita si trovi nella nonviolenza. , Questo è 
molto presente nella tradizione buddhista, 
che rispetto molto, e anche molto nell'ana­
lisi politica dei Verdi, così lavoro con en­
trambe.  

Che cosa pensi della nonviolenza . e 
in particolare dell'insegnamento e del­
!' esperienza che ci ha lasciato Gandhi? 

Credo che nella nonviolenza vi sia una 
grande dose di idealismo. Vediamo che ci 
sono dei regimi politici estremisti di destra, 
di sinistra, o di centro. In Guatemala più di 
80.000 persone sono state arrestate, tortu­
rate ed uccise. Posso capire bene il deside­
rio c;lella povera gente di fare uso delle armi 
per difendersi. Ma secondo me nel mondo 
ci sono molte voci a favore della violenza 
e molto poche a favore della nonviolenza. 
Credo che ci sia altrettanto idealismo nel 
pensare che l'uso della violenza possa porta­
re alla nonviolenza, cioè alla giustizia. Per 
cui sono totalmente impegnato nella non­
violenza · per cercare di fermare i regimi po­
litici che hanno armi nucleari e che sono 
catalizzati dal militarismo. 

La prima voce che ho dentro di me come 
essere umano è dire no alle armi nucleari, 



no alla violenza, no al militarismo. La se­
conda cosa che posso fare è di organizzare 
proteste nonviolente. La terza è di boicotta­
re i regimi violenti. E, quarto, posso con­
tribuire ad organizzare sanzioni contro gover­
ni che sono militaristi. Quindi non basta 
proclamarsi nonviolento, ma ci deve anche 
essere un'azione. 

Il primo livello della nonviolenza interio­
re è di lasciare la mia identificazione nazio­
nale. Devo essere libero da ogni colore e 
pregiudizio in modo che io possa lasciare 
l'idea di difendere qualche cosa. Lasciando 
l'idea di difendere il mio paese, o il mio cre­
do religioso, o le mie proprietà, solo allora 
dentro di me posso essere libero di lavorare 
per la nonviolenza. 

A volte la gente mi dice : « Ma se un 
uomo entra in casa tua e cerca di uccidere 
tua figlia, non cercheresti di ucciderlo pri­
ma tu? ». Quello che posso dire è che que­
sta è una visione ipotetica. In altre parole, 
quello che posso dire ora è che sono impe­
gnato nella nonviolenza e che se qualcuno 
prova a far del male a mia figlia allora i miei 
princ1p1 nonviolenti verranno veramente 
messi alla prova in quel momento. Ma anche 
se io reagisco e divento violento, confido 
che la mia fede nella nonviolenza resterà. 

Puoi spiegarci qual è secondo te il 
rapporto fra meditazione, nonviolen­
za ed impegno politico? 

Se consideriamo la nonviolenza, dobbia­
mo considerarla totalmente, così devo preoc­
cuparmi di ogni violenza che è dentro di 
me e fuori di me. Definisco la violenza co­
me un'azione che intenzionalmente porta do­
lore e sofferenza ad altri ; persone, animali 
e per qualche verso anche all'ambiente. Co­
sì devo guardare dentro di me per chieder­
mi: dov'è l'aggressione dentro di me? e co­
me si mostra? e voglio veramente utilizzare 
la consapevolezza e la meditazione per ri­
durre la violenza nel mondo? 

C'è la meditazione e la consapevolezza 
per guardare dentro di noi, per osservare 
i movimenti della mente che hanno una for-
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za negativa. Ad un livello più sottile, pos­
siamo dire che c'è un sentimento spiacevo­
le rispetto a qualcuno. Mi identifico con 
questa sensazione negativa e finisco per non 
gradire questa persona. Non gradisco questa 
persona e mi sento infastidito e arrabbiato 
rispetto ad essa. Se poi mi identifico con 
questa sensazione, quando sono arrabbiato 
con questa persona desidero ferirla. Potrei 
iniziare a condannare questa persona, ad 
odiarla, cerco dei modi per vendicarmi, for­
se vorrei ucciderla. Poi vedo che questa 
persona appartiene ad un paese o ad un par­
ticolare gruppo di persone, che ha una par­
ticolare fede politica o religiosa diversa dal­
la mia. E così posso arrivare ad estendere 
il mio odio a tutti loro. 

Se sono interessato ad osservare me stes­
so, sono interessato a guardare l'intero pro­
cesso. L'osservazione di questo processo la 
chiamo meditazione. Ma io sono anche una 
persona che vive in relazione con il mondo, 
e osservando questo processo dentro di me 
mi accorgo · che probabilmente questo è si­
mile in milioni di persone. 

Se osservo questo processo - dalla sen­
sazione sgradevole fino all'odio - c'è un 
potere di consapevolezza meditativa, di uno 
stato di non-odio interiore che osserva que­
sto movimento di odio. Quando inizio a 
capire questo processo, conosco la sofferen­
za del vivere nell'odio, vedo cosa l'odio ha 
prodotto nel nostro mondo, e con questa 
consapevolezza devo agire; se non sono con­
sapevole, non posso agire. 

Qualcuno dirà : « C'è troppa violenza nel 
nostro mondo, nella nostra città, nei nostri 
paesi »; ed io dico che ci sono dei pensieri 
dietro, riguardo alla violenza nel mondo. 
Ma la consapevolezza è quando uno vede 
qualcosa e deve rispondere. Se cammino per 
la strada e c'è un bambino che l'attraversa 
mentre arriva un'automobile ed io vedo · il 
pericolo, non posso dire « sono consapevole 
che adesso quella macchina andrà a colpire 
questo bambino ». Non posso pensarci : devo 
vedere ed agire . Questo è quello che io chia­
mo consapevolezza. 



La meditazione non produce neces­
sariamente un'azione politica. Ritieni 
che questa pratica abbia valore solo 
per alcune persone e per altre no? 

Ci sono diversi aspetti nella tua doman­
da. Sento che l'azione politica è per un certo 
numero di persone, ma protesto contro 
l'idea che tutti debbano essere persone po­
litiche. I monaci, le monache, le . persone 
che vivono in comunità, le persone che fan­
no meditazione, hanno un ruolo molto im­
portante da svolgere. Non è necessario avere 
un'attività politica, leggere i giornali, essere 
impegnato nei problemi · a livello globale, 
perché c'è talmente tanto da fare anche nel­
la vita quotidiana che per contribuire all'in­
telligenza e alla sanità del nostro vivere può 
bastare questo. 

Ma è molto importante che le comunità 
spirituali si rendano conto che sono vulnera­
bili rispetto ai cambiamenti politici. Trovo 
vitale che le comunità spirituali abbiano una 
voce politica, ed è per questo che l'insegna­
mento del Dharma, l'insegnamento spiritua­
le, considera i diversi aspetti della vita. È 
per questo che alcuni di noi considerano 
importante portare la consapevolezza medi­
tativa e spirituale nella vita sociale. Ma c'è 
anche il diritto delle persone a non farlo. 

Nella meditazione c'è il pericolo di ec­
cessiva introspezione. Abbiamo visto che al­
cuni paesi buddhisti hanno dei governi mi­
litari di estrema destra che si considerano 
buddhisti: Thailandia, Birmania, Sri Lanka, 
Sud Corea, Giappone. Tuttavia la spirituali­
tà si è troppo isolata rispetto alla realtà del­
la · vita quotidiana. Penso che nell'insegna­
mento spirituale ci sono molti punti che ci 
inducono a fare un collegamento fra la me­
ditazione, il servizio sociale e la realtà poli­
tica. Talvolta il servizio è attraverso uno 
specifico lavoro, mentre a volte serviamo le 
persone in una comunità di amici , rendendo 
disponibile un appartamento, una casa, fa­
cendo degli incontri tra amici. Talvolta il 
servizio è attraverso l'azione politica. Penso 
che dobbiamo essere molto rispettosi dei di-
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versi modi in cui possiamo servirci a vicenda. 
Le persone che dicono che non dovremmo 
essere coinvolti in azioni politiche ed econo­
miche credo non capiscano quanto questo 
sia importante. Le persone che dicono che 
dobbiamo essere tutti per forza coinvolti in 
queste azioni politiche ed economiche non 
si rendono conto di quanto siano importanti 
altri aspetti della vita. 

Nella meditazione, poi, c'è il rischio di 
chiudersi troppo dentro e di considerare la 
meditazione solo una consapevolezza, un ve­
dere: alle volte però, quando non siamo mol­
to allenati, ci illudiamo di vedere. 

Andando agli incontri dei Verdi, talvolta 
si parla molto di pace; ma c'è tanta conflit­
tualità, tensioni, confusione ed alcuni espo­
nenti di punta del movimento verde non si 
parlano tra di loro perché si odiano. Questa 
idea della pace nel mondo è un'ideologia, 
ed è molto astratta. Ecco perché credo che 
sia importante che il lavoro interiore ed il 
lavoro esterno vadano assieme e che ci sia 
un equilibrio fra le due cose. 

Molto spesso l'impegno politico di 
persone e gruppi è connotato da pa­
recchi problemi interni. Interni alle 
singole persone, che andando avanti 
nell'impegno politico perdono col tem­
po il loro sorriso; e interni ai gruppi, 
che partono con entusiasmo e poi col 
tempo non fanno che aumentare i lo­
ro litigi. Questo fatto mi pare una for­
te stonatura, soprattutto una contrad­
dizione fra le intenzioni e i risultati 
prodotti. Che rapporto c'è tra impegno 
politico di una persona e la realizzazio­
ne della sua felicità? 

Credo che ci sia un enorme collegamento 
fra i due aspetti, però è importante che vi 
siano delle capacità comunicative, cioè che 
si sia in grado di comunicare. Negli ultimi 
anni ci sono stati a livello internazionale due 
interessanti sviluppi per quel che riguarda 
la comunicazione nei gruppi . 



Il primo - che credo si sia sviluppato 
in California - riguarda i trainings in cui 
le persone imparano a comunicare fra di lo­
ro. Possiamo dire che il linguaggio è la for­
mazione dei punti di vista ed opinioni. Nel 
corso del tempo noi diventiamo emotivamen­
te investiti dalle nostre opinioni e punti di 
vista, e ci formiamo l'idea « io ho ragione, 
tu hai torto » e allora il conflitto e la lotta 
iniziano. Vi sono una serie di capacità che 
noi possiamo esplorare all'interno della co­
municazione, e non dobbiamo solo parlare 
del contenuto, ma dobbiamo anche condivi­
dere e toccare i . nostri sentimenti. Possiamo 
avere relazioni di amicizia al di fuori del 
gruppo e possiamo esplorare le nostre rela­
zioni all;interno del gruppo, sia come atti­
visti politici e sia al di fuori, quando andia­
mo a cenare insieme, o a fare una passeg­
giata. Cpsi non dobbiamo continuare a ve­
derci soltanto come in accordo o in disac­
cordo. 

Il secondo sviluppo è che nella filosofia 
occidentale Wittgenstein è diventato una fi­
gura molto importante, perché tratta di co­
me il linguaggio crei la percezione del no­
stro mondo. In modo analog� ciò avviene 
anche nella tradizione buddhista, nella qua­
le viene costantemente ricordato di guar­
dare veramente alle nostre · opinioni e ai no­
stri pregiudizi. E anche se noi siamo molto 
contenti, molto medit�tivi, molto consapevo­
li, possiamo sempre avere delle opinioni e 
dei punti di vista che contribuiscono al con­
flitto. Così direi che non basta essere · felici, 
dobbiamo capire la dinamica della situazione. 

Uno strumento di lotta nonviolenta 
molto usato in campo politico dai grup­
pi di base è la cosiddetta obiezione di 
coscienza. L'obiezione di coscienza è 
in pratica anche l'affermazione della 
propria coscienza, il che vuol dire eser­
citare i valori in cui più profondamen­
te crediamo. Che relazione c'è tra la 
pratica della consapevolezza e la pra­
tica dell'obiezione di coscienza? 
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Questa è una domanda molto importante. 
Quando noi diciamo no, andiamo normal­
mente contro le leggi del paese. Esse dicono 
che dobbiamo pagare le tasse, dobbiamo fa­
re il servizio militare, e così qualcuno ci 
dice « Non si possono utilizzare solo le leggi 
che ci piacciono e disubbidire a quelle che 
non ci piacciono, perché se noi cominciamo 
a trasgredire le leggi che non ci piacciono, 
la società crollerebbe » .  

· 

Ma nell'obiezione di coscienza le leggi si 
infrangono perché ci si appella a qualcosa 
di più profondo, che non è la legge, bensì il 
nucleo più profondo dell'essere umano. Que­
sto viene dalla consapevolezza, dalla non­
violenza e dalla convinzione che considera 
il benessere delle altre persone. E quando 
diciamo no, allora la legge a un certo punto 
deve agire contro di noi, perché il potere 
dello Stato non può sopportare persone che 
dicono di no. Quando qualcuno dice di no 
per obiezione di coscienza, è vitale che gli 
amici diano sostegno a quella persona, è da 
questo che noi tiriamo fuori la nostra forza. 

Vi porto un esempio personale : il governo 
in Gran Bretagna ha introdotto la Poll-tax, 
e cioè una tassa per cui un milionario che 
vive per conto suo in una grande casa paga 
la stessa quota di ciascuno dei membri di 
una famiglia che abbia una piccola casa e 
un basso reddito . Questo significa che loro 
pagano quattro volte quello che paga il mi­
lionario. Il ricco può avere migliaia di ster­
line in più in un anno e alcuni poveri pos­
sono essere adesso più poveri di prima. lo 
sento che questa è una legge ingiusta, così 
ho scritto al Primo Ministro, al Ministro 
dell'Ambiente, al capo della Poll-tax e alla 
Polizia, dicendo che io non pago questa tas­
sa finché questa tassa non è cambiata per 
aiutare i poveri. Per cui mi scriveranno una 
diffida, poi mi perverrà una lettera del ma­
gistrato e poi verranno a togliere qualcosa 
da casa mia per riprendersi i soldi, e se io 
non glielo faccio fare, c'è la prigione. Dob­
biamo quindi talvolta dire no, e resistere, 
cosicché la legge sia cambiata. 



Poesia e . tempo 
• • • • 

nei tnaestr1 tantr1c1 
di Paolo Leoncini 

1 .  . · Indagare circa il nesso tra la poesia e 
il tempo può essere utile per comprendere 
il modo attraverso cui il fatto creativo ap­
partiene all'essenza della verità; significa 
compiere un. sondaggio ai . confini ultimi 
della cultura; chiedersi quale sia comples­
sivamente la sua dimensione euristica; con­
frontare le molteplici ragioni di una cul­
tura creati�a con gli interrogativi di fondo 
della coscienza esistenziale : in che misura 
e in che modo . il drammatico travaglio del­
la creazione umana risponde ad una tensione 
verso significati universali? Intendendo ve­
dere la poesia e il tempo attraverso una 
correlazione dinamica èhe metta in rilievo 
i fattori reciproci, la vicendevole parteci­
pazione del fare poetico al tempo e del 
tempo al fare poetico, il principio che ci 
appare · più evidente è l'elemento energe­
tico : la poesia e il tempo hanno in comune 
una carica energetica, una potenza rivela­
trice ; l'energia è connessa alla realtà del 
movimento e, quindi, del farsi, del nascere, 
dell'esprimere, del manifestarsi, e, natural­
mente, del finire, del morire (e del rinasce­
re) . La poesia comunica energie e non emo­
zioni : sarà bene ricotdarlo, secondo una 
corretta interpretazione dei fenomeni inte­
riori . Se infatti le energie si identificano con 
la vita, l'apertura e la comprensione, le emo­
zioni, al contrario, sottraggono energie, im­
mobilizzano, opacizzano la visione delle co­
se. La funzione poetica è connaturata ad 
una nozione di tempo non mistificata dalla 
quantificazione, dalla « atomizzazione » in 
anni, mesi, ore, minuti. 

Con osservazioni di lucida e affascinante 
pertinenza sperimentale, il lama tibetano 
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Tarthang Tulku dimostra l'inesistenza del-
1' « atomo-tempo », la sua « inafferrabilità » 
sul piano di una fenomenologia della inte­
riorità corporea. La poesia è omogenea al 
tempo avvertito come « forza » attiva, come 
apertura dinamica, come espressione e non 
repressione; non è il tempo egoicamente 
« stretto » e « fugace » quello della poesia, 
ma è tempo dilatabile e permissivo. Ristret­
tezza, fugacità, serialità meccanica, derivano 
da una riduzione egoica : è l'ego che imbriglia 
la sostanza temporale dentro una intelaiatu­
ra artificiale che risponde alla strategia di il­
lusorio appagamento dei desideri coatti: 
« Nella misura in cui l'ego protegge se stes­
so ed è riluttante ad abbandonarsi per per­
mettere l'espressione di una messa a fuo­
co più ampia, il tempo si adegua alle re­
strizioni dello stesso ego » ( 1 ) .  

Potremmo dire che la poesia è coessen­
ziale alla verità del tempo perché dilata 
l'istante, ovvero trasforma il momento stati­
éo in dimensione dinamica; il mondo imma­
ginario della poeticità agisce sulla nostra 
psiche come accrescimento ed espansione, 
come trasparenza opposta alla opacità. Il fat­
to estetico suscita sensazioni di movimento 
interiore, di rottura di schemi aprioristici, di 
illimpidimento della visione. L'energia del 
« poetico » è in sintonia con la naturalità 
del tempo (che non è luogo passivo in cui si 
accampa la inerte oggettualità degli accadi­
menti) e perciò muove la psiche umana 
(si diceva una volta che la poesia commuo­
ve . . .  ), la sottrae al meccanicismo della ite­
razione ossessiva, la restituisce alla dimen­
sione del reale frantumando i fantasmi ego­
tici della irrealtà. È chiaro che la prospet-



tiva « di confine » che siamo stati indotti 
a scegliere (la poesia dal punto di vista del­
la verità e del tempo) prescinde da ogni va­
lutazione interna del fatto poetico, e quindi 
evita ogni riflessione di carattere estetico o 
critico o storico, e si sofferma sull'esito fi­
nale (e universale, potremmo dire) del pro­
prio incontro con la psiche dell'uomo, sul 
suo più generale significato comunicativo. 
Non si tratta qui di riferirci al tempo nella 
poesia, cioè a come viene interpretato il 
tempo in singoli autori o in determinati pe­
riodi storici; il valore comunicativo dell'ar­
te è indipendente dalle forme e dai conte­
nuti. Il « contenuto negativo » è altrettanto 
euristicamente energetico di un « contenuto 
positivo » :  in modi diversi; l'« azione » del­
la poesia sulla psiche umana è in sostanza 
identica, si tratti di Dante e di Manzoni o 
di Leopardi e di Beckett. La tragedia greca 
o il « relativismo » di Pirandello non sono 
meno catartici di Ariosto o di Cervantes.  Il 
discorso qui sì potrebbe ampliare ad altre 
interessanti illazioni circa il nesso tra psico­
logia e arte. Osserviamo soltanto che la poe­
sia è in ogni caso totalizzante e onnicompren­
siva, per cui l'espressione del poeta deriva 
da una drammatica complessità di bene e di 
male, di positivo e di negativo; e che nei 
confronti della morte, ovvero della negazio­
ne del tempo, la poesia ha un atteggiamento 
« poetico »,  appunto, cioè fondamentalmente 
contemplativo e non-egoico. Vede la morte 
e vede la malattia (ricordiamo, ad esempio, 
l'ironia di Svevo nei confronti della malat­
tia) come fenomeni naturali del tempo; li 
vede dal punto di vista « disinteressato » 
del poiein, del fare, di un fare che còntinua 
a pulsare nel tempo in un · equilibrio cosmico 
tra vita e morte. La poesia nega il punto 
di vista irretito nell'angoscia egoica del fi­
nire allargando la propria visuale al movi­
mento costante della pulsazione cosmica. 

2 .  Il fatto poetico è simile all'atto della 
respirazione consapevole, una forma di medi­
tazione che il pensiero orientale identifica 
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con la vita stessa. La respirazione è il fe­
nomeno che attualizza la totalità psico-cor­
porea in un tempo « presente » come movi­
menti alterni e continui senza ripartizioni e 
senza pause : « . . .  la respirazione è in grado 
di combinare presente e passato, mentale 
e corporeo, conscio e inconscio. È il medi­
tante l'unica funzione nella quale possiamo 
impossessarci di ciò che è avvenuto e di 
ciò che è divenire, attraverso la quale pos­
siamo dominare passato e futuro », afferma 
Anagarika Govinda (2) .  Se, come dice il 
filosofo tedesco contemporaneo Jean Gebser, 
citato dallo stesso Govinda, « il tempo è il 
battito dell'eterno »,  potremmo non arbitra­
riamente dedurne che « la poesia è il battito 
del tempo ».  E per poesia possiamo esten­
sivamente intendere ogni fatto culturale crea­
tivo, e innanzi tutto la scienza e la filosofia 
che, se sono non subordinate ad apriorismi 
dogmatici o asservite a pragmatismi utilita­
ristici, condividono il carattere della poeti­
cità. 

Sia il creatore che il fruitore di poesia 
vivono in un presente il cui carattere è 
« [ . . . ] vedere ogni cosa con una mente 
pura, imparziale e aperta, sperimentare ogni 
cosa cosl profondamente come se non l'aves­
simo mai conosciuta prima. Significa conser­
va.te (o restaurare) la freschezza e la vigilan­
za mentale che è la qualità peculiare del ge­
nio » (3 ) . E ancora: nei momenti di contem­
plazione e di intuizione · « ogni oggetto, sia 
mentale che materiale, si trasforma in un'e­
sperienza soggettiva diretta, in cui nessuna 
precedente associazione disturba la freschez­
za, altera l'originalità dell'impressione » (ibi­
dem) . 

La connessione intima tra tempo e spa­
zio è affermata da Govinda e, più appro­
fonditamente, da Tarthang che si riferisce a 
un Grande Spazio e a un Grande Tempo nei 
quali si realizza la Grande Conoscenza, su­
periore o, meglio, ulteriore rispetto alla « co­
noscenza ordinaria » del « tempo inferiore » :  
il tempo è dunque evocazione dello spazio o, 
per dirla con Govinda, « [ . . . ] lo spazio è 



la possibilità di movimento, il tempo la real­
tà o la realizzazione del movimento » ( 4) . 
Se poi pare scientificamente dimostrato che 
l'universo sia né finito né infinito, ma di­
namicamente curvo, ne deduciamo, dice il 
pensatore orientale, che come lo spazio curvo 
è coerente con la curvatura dell'universo, 
cosl dobbiamo riconoscere l'esistenza di un 
tempo curvo: nell'universo « tutto, compre­
sa la luce, è curvilineo », e « il tempo non 
è una progressione in linea retta di cui l'ini­
zio (il passato) è perduto per sempre e che 
penetra nel vacuum di un inesorabile futuro, 
ma qualcosa che si raccoglie in se stesso, 
qualcosa che è soggetto alla legge delle si­
tuazioni analoghe sempre ricorrenti, e che 
pertanto combina mutamento e stabilità» (5) : 
è una intuizione del tempo che potrebbe ri­
cordare quella di Vico . 

3 .  Ma sarà il caso di sottolineare la diver­
sità tra l'approccio conoscitivo occidentale 
e quello orientale: quest'ultimo procede non 
già attraverso teoriche formulazioni ideolo­
giche e concettuali, ma attraverso la prati­
ca della verifica meditativa che coinvolge 
tutti gli aspetti dell'essere, per cui il cono­
scere deriva da un porsi in sintonia con le 
pulsazioni energetiche del cosmo. Le scrit­
ture filosofico-religiose dell'Oriente hanno 
tutte un fascino « poetico » perché risulta­
no da una riflessione intuitivo-corporea: la 
« parola conoscitiva » dell'Oriente è la in­
carnazione .dell'atteggiamento complessivo 
del filosofo che, impegnando la totalità psi­
co-corporea, crea un linguaggio più prossimo 
a quello della poesia che a quello della spe­
culazione teoretica ; un linguaggio mai ridu­
cibile alla logica concettuale, alla denota­
zione letterale, ma sempre ricco degli stimo­
li energetici derivanti dalla evocazione poe� 
tica della parola: parola-immagine, parola­
suono, parola-colore. La intimità tra spazio 
e tempo è affermata da Govinda anche nella 
sua intuizione del passato : il passato, dice 
Govinda, è tempo spazializzato, ovvero « lo 
spazio è tempo visibile » (ibidem, p. 238) ; 
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« il corpo è la materializzazione della coscien­
za » (p. 266) ; « il passato cessa di esse�e 
una qualità del tempo e diviene un nuovo 
ordine dello spazio che possiamo chiamare 
Quarta Dimensione, nella quale le cose e gli 
eventi che abbiamo sperimentato frammen­
tariamente possono essere visti simultanea­
mente nella loro interezza e nel loro presen­
te [ . . . ] Solo se riconosciamo il passato co­
me una vera dimensione di noi stessi [ . . .  ] 
saremo in grado di vedere noi stessi in una 
prospettiva appropriata rispetto all'univer­
so » ( 6) .  Il passato come spazializzazione 
del tempo può intendersi in senso mentale 
(spazio della coscienza, spazio delle imma­
gini, spazio del corpo che si modifica) e fi­
sico (spazio storico : documento, reperto ar­
cheologico, opera d'arte, dimensioni urbane) .  
Il movimento del tempo si è definito in for­
me spaziali; ma queste forme non sono sta­
tiche e perdute, ma comunicano un nuovo 
messaggio di vita, mantengono una consi­
stenza dinamica che ci permette di inserire 
il presente in una visione panoramica. La 
quale, d'altro canto, ci è necessaria per vi­
vere un futuro che esiste a patto che noi ci 
muoviamo nel presente : in certo senso il 
futuro è spazio che attende di essere fruito, 
di essere conosciuto (c'è un esempio effi­
cace di Govinda circa il rapporto tra pre­
sente e futuro; uno si trova a percorrere una 
strada e vede in lontananza un ponte : quel 
ponte appartiene al suo futuro a patto che 
si muova nel presente ! ) .  

· 

A chi si attacca soltanto al proprio passa­
to individuale, ad aspetti isolati « senza ve­
dere l'intero quadro dell'origine interdipen­
dente di tutti i fenomeni, il futuro apparirà 
fisso e inalterabile come il passato, e, di fat­
to, attaccandosi ciecamente a quegli oggetti, 
essi stessi producono un tale futuro [ . .  ;] C'è 
una sola via che conduce fuori da questo cir­
colo vizioso : il lasciar andare, l'abbandono 
di tutte le complicazioni determinate dalla 
brama e dalla possessività [ . . . ] che ci impedi­
scono di vedere e di realizzare l'onnicom­
prensiva interezza e universalità della no-



stra vera natura ». E, in definitiva, « [ . . .  ] 
dipende dalla natura del tempo che abbiamo 
creato mediante il ritmo interiore della no­
stra vita se siamo mortali o immortali. Co­
loro i quali vivono nel tempo illusorio del­
la coscienza periferica, dell'intelletto, e nel 
continuum spazio-temporale di un presunto 
mondo esterno, si identificano con ciò che 
è mortale. Coloro i quali vivono in armonia 
con il , battito dell'eternità si identificano 
con ciò che è immortale » (7) . 

Ma, rispetto a Govinda, Tarthang Tulk:u 
è più globale · e totalizzante; le distinzioni 
tra i vari momenti del tempo diventano ir­
rilevanti e artificiali nella sua riflessione: 
tempo, spazio e conoscenza si identificano 
con la totalità dell'Essere, di un Essere ve­
rificabile nel vissuto, e che rifugge dalle 
astrazioni occidentali della « trascendenza » 
e della « immanenza ».  Questo tempo « sen-

za tempo », questo tempo coessenziale alla 
conoscenza e all'Essere è, in conclusione, 
coessenziale alla poeticità. Il linguaggio poe­
tico nelle sue implicazioni energetiche e co­
municative si può definire come un antico 
proverbio cinese definisce il rapporto ses­
suale : la dimensione umana del processo 
cosmico. 

( 1 )  TARTHANG TULKU, Tempo, spazio e 
conoscenza, Ubaldini, Roma 1980, p. 109. 

(2) ANAGARIKA GOVINDA, Meditazione 
creativa e coscienza m ultidimensionale,' Ubal­
dini, Roma 1978, p. 240. 

(3) A. GOVINDA, op. cit., p. 240. 
(4 ) A. GOVINDA, op. cit. , p. 237. 
( 5) A. GOVINDA, op. cit., p. 248. 
(6) A. GOVINDA, op. cit. , p. 255. 
(7)  A. GOVINDA, op. cit. , p. 270-271 .  

Eucarestia e cerimonia del tè 

Riprendiamo dall'agenzia « Asia News » parte 
di un articolo che il padre saveriano Franco Sotto­
cornola (da anni in Giappone, dove vive un'espe­
rienza di attivo dialogo cristiano-buddhista) ba 
scritto per la rivista « Japan Missionary Bulletin »: 

« Mi sono interessato alla cerimonia del tè co­
me un possibile terreno di inculturazione della li­
turgia già dal 1971, quando mi è capitato sott'oc­
chio un articolo sul tema. Dopo aver speso 1 7  
anni nello studio e nell'insegnamento della liturgia 
cristiana prima di giungere in Giappone, è stato 
del tutto naturale per me guardare al rito del bere 
il tè e partecipare a ·  tutto il suo rituale connesso 
con una mentalità ed un 'atteggiamento liturgici. 
Gradualmente, lo stile e lo spirito di questa ce­
rimonia tipicamente giapponese ba cominciato ad 
influenzare il mio modo di vedere la liturgia, il 
mio modo di vivere e celebrare l'Eucarestia. 

« Il processo di assimilazione ed inculturazione 
in me ha trovato una nuova possibilità di espres­
sione quando sono arrivato a T amana quattro an-
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ni fa e sono stato un anno in un tempio bud­
dhista dove ogni mattina celebravo l'Eucarestia. 
Con me erano presenti solo il monaco buddhista 
che mi ospitava nel suo tempio ed alcuni membri 
della sua famiglia. Questa esperienza è continuata 
qui alla "Seimeizan katorikku betsuin", la Casa 
di preghiera e di incontro interreligioso, dove ogni 
giorno si celebra la Messa dopo mezz'ora di pra­
tica "zazen». 

« Dato che 'molta gente viene a questo Centro 
e spesso partecipa o assiste (molti non sono cri­
stiani) all'Eucarestia, al termine chiedo la loro 
impressione e la loro reazione, o loro stessi mi 
vengono a dire cosa provano di fronte a questo 
tipo di celebrazione eucaristica. È piacevole ed 
anche toccante sentire le loro emozioni: il loro 
cuore si sente sereno ed in pace; essi si trova­
no spiritualmente come a casa loro; non sentono 
più lo strano sentimento di contrasto tra la fede 
cristiana e la tradizione culturale giapponese che 
spesso accompagna la vita dei cristiani giappo­
nesi ». 



Colloqui con Krishnamurti 
sulla vita quotidiana 

Le domande e risposte che seguono so­
no state raccolte in occasione di discorsi 
pronunciati dal Maestro nell'estate 1945 
nel Bosco delle Quercie di Ojai (Cali­
fornia). 

DOMANDA: Trovo che esiste un con­
flitto tra le mie attività pratiche ed i 
miei affetti familiari. Essi vanno in 
differenti direzioni. Come posso farli 
incontrare? 

KRISHNAMURTI : La maggior parte del­
le nostre occupazioni è fissata dalla tradizio­
ne, dall'avidità, dall'ambizione . Nelle nostre 
occupazioni siamo crudeli, . competitivi, in­
gannatori, astuti e tenacemente impegnati a 
proteggerci . Se qualche volta ci lasciamo co­
gliere da debolezza possiamo affondare, per­
ciò dobbiamo tenerci a galla mantenendo nel­
la massima efficienza l'avida macchina degli 
affari . Perpetua è la lotta per mantenere la 
presa, per diventare più furbi ed accorti. 
L'ambizione non trova inai durevole soddi­
sfazione, è sempre in cerca di nuovo terre­
no per avanzarvi le proprie rivendicazioni. 

I rapporti affettivi invece richiedono un 
modo di procedere del tutto differente. Qui 
occorrono benevolenza, considerazione, spiri­
to d'adattamento, sacrificio di sé, rinuncia 
non per acquistare materialmente, ma per 
sentirsi felici . Nei nostri affetti dovrebbero 
regnare tenerezza dimentica di se stessa, af­
francamento da ogni senso di dominio, di 
possesso; invece la vanità e la paura alimen­
tano la gelosia ed il dolore delle · nostre re­
lazioni affettive. L'affetto familiare è un 
processo di autoscoperta in cui v'è compren­
sione sempre più ampia e profonda; esso è 
un perpetuo adeguarsi all'auto-scoperta che 
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richiede pazienza, ininterrotta arrendevolezza 
e cuore semplice. 

Ma come possiamo fare incontrare questi 
due modi d'essere: presunzione di se stessi 
ed amore, occupazione materiale e affetto fa­
miliare? Il primo è crudele, competitivo; 
ambizioso; l'altro dimentico di sé, ricco di 
indulgenza e gentilezza; essi non possono 
coesistere. Da un lato le persone trafficano 
in sangue e denaro, e dall'altro si sforzano 
d'essere gentili, affettuose, premurose. Come 
sollievo dalle loro occupazioni superficiali ed 
aride cercano conforto e benessere negli af­
fetti. 

Ma non vi trovano alcun conforto poiché 
l'affetto non può essere evidentemente che 
un processo d'autoscoperta e di comprensio­
ne. L'uomo d'affari, nella sua vita affettiva, 
tenta di trovare conforto e piacere quale 
compenso alla sua tediosa attività. Ma la sua 
occupazione quotidiana fondata sull'ambizio­
ne, l'avidità e la crudeltà, conduce non al­
l'amore, ma passo a passo alla guerra ed · 
alle barbarie della moderna civiltà. 

Una giusta occupazione non deve essere 
imposta dalla tradizione, dall'avidità o dal­
l'ambizione. Se ciascuno si preoccupa seria­
mente di stabilire giuste relazioni d'affetto, 
non soltanto con una persona, ma con tutti 
gli uomini, allora scoprirà una giusta occu­
pazione. L'occupazione giusta si trova mu­
tando, rigenerando il proprio cuore e non 
decidendo intellettualmente di trovarne una. 

L'accordo è possibile soltanto quando c'è 
chiarezza di comprensione in tutti i diversi 
aspetti della nostra coscienza. Non ci può 
essere compatibilità tra l'amore e l'ambizio­
ne, la chiarezza e l'inganno, la compassione 
e la guerra. Finché l'attività pratica e gli 



affetti saranno tenuti distinti, ci saranno con· 
flitti e miseria senza fine. Ogni riforma en­
tro lo schema del dualismo è regresso; sol­
tanto al di là d'esso c'è pace creativa. 

DOMANDA: lo sono assolutamente 
solo. Mi sembra di essere in costante 
conflitto con le persone in relazione 
con me a causa di questa solitudine. 
Questo fatto mi causa dispiacere; po­
tete aiutarmi, per favore, a guarirne? 

KRISHNAMURTI : Il presente stato di 
caos e di miseria è frutto di tale dolorosa 
solitudine, di tale vuoto poiché il pensiero 
stesso è divenuto vano, privo di alcun si­
gnificato. Le guerre e la sempre crescente 
confusione sono il risultato della nostra vi­
ta e della nostra attività vane. 

Ne siamo consci o no, la maggior parte 
di noi è sola; e più ne siamo consapevoli, 
più intensa, bruciante e penosa diventa la 
solitudine. Coloro che sono immaturi trova­
no facile soddisfazione a questo loro vuoto, 
ma quanto più se ne è consapevoli, tanto 
più grave diventa il problema. Non c'è eva­
sione da questa solitudine amara, né essa 
può essere guarita dalla superficialità o dal­
l'ignoranza; l'ignoranza, come la superstizio­
ne, consente certe soddisfazioni che non fan­
no altro che aumentare il conflitto ed il do­
lore. Molti di noi sono assolutamente soli 
ed in essi l'angoscia domina ed ottunde la 
mente-cuore. Tale divorante dolore sembra 
estendersi senza limiti mentre noi cerchia­
mo d'evaderne, di dissimularlo ai nostri oc­
chi, di colmare, in modo cosciente od incon­
scio; il vuoto penoso con speranze e credi, 
con passatempi e distrazioni. Tentiamo di 
calmare l'angoscia mediante l'attività, me­
diante le soddisfazioni della cultura, della 
fede o di ogni specie di conseguimento re­
ligioso o mondano. Senza fine è la nostra 
ricerca di un rifugio, di un conforto che ci 
liberi dalla pena; possessi, relazioni, cogni­
zioni non sono che mezzi d'evasione dalla 
persistente angoscia della solitudine. Il pas­
sare da un'evasione ad un'altra viene consi-
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derato progresso; noi condanniamo l'uomo 
che placa la sua solitudine dedicandosi al 
bere o agli svaghi, ma consideriamo degno 
cultore delle .cose dello spirito chi cerca un'e­
vasione permanente e la definisce nobile. 

Ma vi può essere un'evasione durevole da 
questo vuoto? Tentiamo molti mezzi per col­
marlo, tuttavia ne diveniamo sempre più con­
sapevoli. Ogni rimedio, per quanto sublime 
ed accetto, non serve forse a stornare il pro­
blema? Potete anche trovare un sollievo tem­
poraneo, ma l'angoscia ritorna. 

Per giungere ad una giusta e definitiva 
soluzione del problema della solitudine dob­
biamo, prima: di tutto, cessare di sfuggirla, 
cosa molto difficile poiché il pensiero è sem� 
pre alla ricerca di rifugio, d'evasione. Solo 
quando la mente-cuore può accettare questo 
vuoto incondizionatamente, arrendendosi ad 
esso senza scopo alcuno, senza alcuna spe­
ranza o timore, solo allora riesce a trasfor­
marlo . 

Se volete comprendere veramente il pro­
blema della solitudine nella sua estensione, 
dovete abbandonare i valori mondani che 
vi distraggono dal Reale. Queste · distrazio­
ni, coi relativi valori, sono risultato del de­
siderio di evadere dal proprio vuoto e per­
ciò sono vane esse pure. Solo quando la men­
te-cuore si è spogliata da ogni pretesa, da 
ogni formula, può essere superato questo af­
fliggente vuoto. 

DOMANDA: Ho 
. 
avuto un'esperienza 

che si potrebbe chiamare spirituale, 
una guida oppure una certa realizzazio­
ne. Come devo comportarmi a questo 
riguardo? 

KRISHNAMURTI : La maggior parte di 
noi ha avuto profonde esperienze, qual si 
sia il termine con cui le definite ; abbiamo 
avuto esperienze di grande estasi, di gran­
diose visioni, di grande amore. Una simile 
esperienza ricolma l'essere nostro della sua 
luce, del suo soffio; ma non è durevole, 
trascorre via lasciando il suo profumo. 

In molti di noi la mente-cuore non sa 



schiudersi a quest'estasi. L'esperienza era ac­
cidentale, non evocata, troppo grande per la 
mente-cuore. L'esperienza è più grande del­
l'esperimentatore e perciò esso si sforza di 
ridurla al suo livello, alla sua sfera di com­
prensione. La sua mente non è silenziosa, è 
attiva, rumorosa, indaffarata; essa deve «traf­
ficare» con l'esperienza, deve organizzarla, 
deve estenderla, deve esporne agli altri la 
bellezza. Così la mente riduce l'inesprimi­
bile entro il tracciato di un'autorità, oppure 
èntro una linea di condotta. Essa interpreta, 
traduce l'esperienza e cosi la intorbida con 
la propria volgarità. Poiché la mente-cuore 
sa come si canta, essa insegue il cantore. 

L'interprete, il traduttore dell'esperienza 
dovrebbe essere profondo, e aperto quanto 
l'esperienza stessa per poterla comprendere ; 
ma poiché non lo è, deve desistere dall'inter­
pretarla; egli deve quindi essere maturo, sag­
gio nella sua comprensione. Potete avere una 
esperienza significativa, ma il modo di com­
prenderla, di interpretarla dipende da voi; 
se la vostra mente-cuore è meschina, limi­
tata, allora voi traducete l'esperienza secon­
do la vostra particolare conformazione. Ma 
questa vostra conformazione deve essere 
compresa e distrutta prima che possiate spe­
rare d'afferrare il pieno significato dell'e­
sperienza. 

La maturità della mente-cuore giunge al­
lorché essa si libera dalle sue limitazioni e 
non quando si aggrappa alla memoria di 
un'esperienza spirituale. Se essa si attacca 
alla memoria dimora in compagnia della mor­
te, non della vita. Una profonda esperienza 
può aprire la porta alla comprensione, alla 
conoscenza di sé ed al retto pensare, ma per 
la maggior parte degli uomini essa diventa 
soltanto un'eccitante stimolo, un ricordo e 
presto perde il suo significato vitale perma­
nendo come impedimento a nuove esperienze. 

Noi interpretiamo ogni esperienza nei ter­
mini del nostro modo d'essere, mentre quan­
to più essa è profonda, tanto più attenta­
mente consapevoli noi dovremmo essere per 
non interpretarla in modo falso. Esperienze 
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profonde e spirituali sono rare, eppure se 
fruiamo di tali esperienze, noi le riduciamo 
al meschino livello della nostra mente-cuore. 
A seconda che siate cristiano, induista o mi­
scredente, interpretate in conformità la vostra 
esperienza, costringendola al livello della vo­
stra limitazione. Se la vostra mente-cuore si 
alimenta di nazionalismi, di avidità, di pas­
sioni e rancori, allora tale esperienza servirà 
ad indurvi nuovamente a massacrare il vostro 
prossimo; se cercate un'autorevole incoraggia­
mento per bombardare i vostri fratelli, allora 
seguire un culto significherà torturare, di­
struggere coloro che non sono del vostro pae­
se, della vostra religione. È cosa più impor­
tante essere consapevoli delle proprie limita­
zioni che non tentare di fare « qualche cosa » 
con l'esperienza stessa. Ma la mente-cuore si 
aggrappa all'esperienza dell'ieri ed in tale mo­
do diventa incapace di comprendere il vivo 
presente. 

DOMANDA: Come combattereste 
una malattia incurabile? 

KRISHNAMURTI :  Molti di noi non com­
prendono se stessi, le loro ansie e conflitti, le 
speranze e timori che spesso producono disor­
dini mentali e fisici. 

Di capitale importanza è la comprensione 
psicologica ed il benessere della mente-cuore 
che, allora, può occuparsi degli accidenti del 
morbo. Come accade ad un qualsiasi istru­
mento, cosi anche il corpo si logora, ma co­
loro che si attaccano ai valori dei sensi ri­
sentono oltre misura di questo logoramento; 
essi vivono per le sensazioni, per le soddi­
sfazioni e la paura della morte e della sof­
ferenza li avvia alla delusione. Ma finché il 
pensiero-sentimento sarà preminentemente 
sensuale, la delusione e la paura non avranno 
fine; poiché il vivere mondano è, per la sua 
stessa natura, distrazione, è essenziale che il 
problema della delusione e della salute sia af­
frontato in modo paziente e saggio. 

Se siamo fisicamente ammalati, lottiamo 
dunque contro queste condizioni, come fac­
ciamo per ogni guasto meccanico, nel miglio-



re modo possibile. Le delusioni psicologi­
che, le tensioni, i conflitti, il vivere da spo­
stati, causano danni più gravi che non le 
malattie fisiche. Noi tentiamo di eliminare i 
sintomi anziché la causa originaria che può 
essere data dai valori dei sensi. 

La soddisfazione dei sensi non trova mai 
fine e crea sempre maggior turbamento, an­
sia, timore, e via dicendo; tale modo di 
vivere deve necessariamente concludersi in 
disordini fisici ed in guerre. Se non c'è un 
radicale mutamento di valori, ci sarà ine­
luttabilmente una sempre più grave disarmo­
nia interiore e quindi esteriore. Simile radi­
cale mutamento va ottenuto mediante la com­
prensione della nostra vita psicologica. Se 
voi non mutate, le vostre delusioni, il vo­
stro stato · di salute si aggraveranno inevita­
bilmente; soffrirete di squilibrio, di depres­
sione· e ricorrerete continuamente ai medici. 
Senza una profonda rivoluzione di valori, la 
malattia, la delusione divengono una distra­
zione, un'evasione - che vi dà modo di indul­
gere verso voi stessi. Noi saremo in· grado 
di accettare incondizionatamente una malat­
tia incurabile . solo quando il pensiero-senti­
mento è capace di trascendere il valore del 
tempo. 

Il predominio dei valori materiali non 
può apportare equilibrio e salute. È neces­
saria per questo una purificazione della men­
te-cuore che non può essere data da alcun 
agente esterno; è necessaria la consapevo­
lezza di sé, una tensione psicologica. La ten­
sione non è sempre dannosa; occorre infatti 
spesso un giusto sforzo della mente. Solo 
quando non viene usata in modo appropria­
to la tensione provoca turbamenti psicolo­
gici e delusioni, malattie e perversioni. La 
giusta tensione è necessaria per la compren­
sione; essere . consapevoli in maniera desta 
e passiva insieme, . significa prestare piena 
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attenzione, liberi dal conflitto degli opposti. 
Solo quando la tensione non è usata in mo­
do appropriato causa necessariamente diffi­
coltà. Vivere, stabilire relazioni, pensare, esi­
gono la più alta sensibilità e quindi una 
appropriata tensione. Noi siamo consci di 
questa tensione alla quale però generalmen­
te tentiamo di sottrarci e che valutiamo er­
roneamente, impedendo così la comprensio­
ne che essa apporterebbe. La tensione o sen­
sibilità possono tanto guarire che distrug­
gere. 

La vita è complicata e penosa, essa è un 
seguito di conflitti interiori ed esterni. È 
necessaria quindi la consapevolezza delle in­
teriori attitudini mentali ed emozionali che 
sono causa di disturbi esteriori cioè fisici. 
A tal fine vi occorre tempo per la calma 
riflessione; affinché possiate rendervi conto 
dei vostri stati psicologici vi necessita un 
periodo di calma solitudine, di isolamento 
dai rumori e dalla confusione della consueta 
vita quotidiana. Tale attiva quiete è essen­
ziale non solo per la mente-cuore, ma anche 
per la scoperta del Reale, senza di che il 
benessere morale o fisico hanno scarso si­
gnificato. 

Malauguratamente la maggior parte di noi 
concede poco tempo ad un serio e tranquillo 
raccoglimento. Noi consentiamo a divenire 
meccanici, superficiali, seguaci della routine 
quotidiana, accettando e lasciandoci condur­
re da autorità; diventiamo semplici ingra­
naggi nell'immensa macchina della civiltà at­
tuale. Abbiamo perduto ogni creatività, non 
c'è per noi intima . gioia. Ciò che siamo nel­
l'intimo, noi lo riflettiamo all'esterno. Ma la 
cura dell'esterno non può recare benessere 
interiore, poiché soltanto nella costante con­
sapevolezza e conoscenza di sé può esservi 
tranquillità interiore. Senza il Reale, l'esi­
stenza è conflitto e pena. 



I valori spirituali 
nella svolta scientifica (I) 

di Stanislav Grof 

Pubblichiamo la prima parte (il seguito nel prossimo quaderno) della relazio­
ne svolta da Stanislav Grof alla VII Conferenza Internazionale Transpersonale, 
che si è tenuta negli Stati Uniti nel 1982. Il testo è ricavato dal volume 15, 
n. 1/83 della rivista « The Journal of Transpersonal Psychology », cui vanno 
i nostri ringraziamenti. Il lettore interessato . potrà confrontare i temi qui trat-

tati con gli articoli pubblicati a pag. 15 e 39 di questo stesso quaderno. 

1 .  Nei · tempi moderni scienza e tecno­
logia sono diventate le forze dominanti del 
mondo, e la civiltà occidentale; con il suo 
ruolo pionieristico nello sviluppo tecnoiogi­
co, è comunemente vista come un simbolo 
di progresso e di guida illuminata. A questo 
si è associata una forte tendenza a glorifi­
care il progresso e l'evoluzione e a guar­
dare dall'alto in basso il passato come ad un 
periodo di infanzia e di immaturità. È stato 
inoltre ripetutamente enfatizzato che le dif­
ferenze culturali ed ideologiche tra Est e 
Ovest . sono assolute ed incompatibili. Ciò 
è stato espresso nella maniera più sintetica 
da Rudyard Kipling nel suo famoso: « L'Est 
è l'Est e l'Ovest è l'Ovest, e i due gemelli 
non si incontreranno mai » .  

Uno degli argomenti più invocati per di­
mostrare l'incompatibilità dell'antico e del 
moderno, come anche dell'oriente e dell'occi­
dente, è la basilare differenza fra le loro ri­
spettive visioni del mondo e filosofie. Le 
discipline scientifiche occidentali hanno de­
scritto l'universo come un sistema meccani­
co infinitamente complesso di particelle di­
screte interagenti e di oggetti separati. In 
tale contesto la materia appare essere solida, 
inerte, passiva . e inconsapevole; la vita, la 
coscienza e l'intelligenza creativa sono viste 
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come incidenti insignificanti ed epifenomeni 
dello sviluppo della materia. Sono emersi do­
po bilioni di anni di evoluzione casuale e 
meccanica della materia e soltanto in una pic­
cola ed insignificante sezione di un universo 
immenso. 

In contrasto, le filosofie spirituali delle 
grandi culture tradizionali ed orientali - o 
« filosofie perenni » come le ha definite 
Aldous Huxley ( 1 958) - descrivono la co­
scienza e l'intelligenza creativa come attribu­
ti primari dell'esistenza, entrambi imma­
nenti e trascendenti rispetto al mondo feno­
menico. La scienza occidentale riconosce co­
me reali solo quei fenomeni che possono 
essere osservati e misurati oggettivamente; 
la filosofia perenne ammette un'intera gerar­
chia di realtà - alcune manifeste, altre na­
scoste - in ·circostanze normali e diretta­
mente osservabili solo in certi particolari 
stati di coscienza. 

La differenza chiave fra la scienza mate­
rialistica e la filosofia perenne la si incontra 
nell'immagine della natura umana: La scien­
za occidentale ritrae gli esseri umani come 
animali altamente sviluppati e macchine 
biologiche pensanti che hanno un ruolo tran­
sitorio ed insignificante nello schema gene­
rale delle cose. La filosofia perenne vede gli 



esseri umani essenzialmente commensurabili 
all'intero universo ed in ultima analisi di­
vini. La scienza occidentale offre assistenza 
psicologica e farmacologica a quegli individui 
che hanno difficoltà ad adattarsi alle miserie 
della vita umana. Sigmund Freud (1959) , 
il fondatore della psicoanalisi, descrive il ri­
sultato di una psicoterapia di successo come 
l'aver « cambiato l'estrema sofferenza di un 
neurotico nella normale miseria dell'esisten­
za umana ». La filosofia perenne offre una 
ricca gamma di tecniche spirituali attraverso 
le quali è possibile riconoscere e fare espe­
rienza della propria divinità e raggiungere 
la liberazione dalla sofferenza. 

Per quanto riguarda le conseguenze pra­
tiche, la scienza materialistica ha sviluppato 
dei sistemi efficaci per alleviare le più ov­
vie forme di sofferenza - malattie, povertà 
e fame - ma ha fatto molto poco per la 
realizzazione interiore e per una genuina 
soddisfazione emozionale. Di fatto, al di là 
di tutte le aspettative, l'incremento di be­
nessere materiale è stato tipicamente accom­
pagnato da un drammatico incremento di 
disordini mentali, alcolismo, suicidi, . crimi­
ne, violenza e disintegrazione sociale. La fi­
losofia perenne ha offerto la liberazione in­
teriore a pochi eletti, ma ha mancato di of­
frire soluzioni agli urgenti problemi pratici 
dell'esistenza quotidiana, e di migliorare le 
condizioni esteriori della vita umana. 

2. Questo argomento è stato frequente­
mente usato dagli oppositori pragmatici del­
la filosofia perenne per negarle ogni ·valore. 
Vista la situazione sorge una domanda ov­
via: « È possibile riconciliare tali differen­
ze e creare una sintesi fra la scienza occi­
dentale . e la saggezza perenne, che sia in 
grado di combinare i vantaggi di entrambi 
questi approcci estremistici ed evitare i loro 
svantaggi? » .  Dato che non è possibile cam­
biare l 'antico e il « perenne », qualsiasi ten­
tativo verso tale sintesi presuppone dei cam­
biamenti nella filosofia della scienza occi­
dentale. Ma è possibile cambiare i postulati 

di base della scienza così drasticamente da 
colmare la distanza apparentemente abissale 
descrittà sopra? E, ancora più importan­
te, come si può realizzare questo preser­

·vando il suo formidabile potere pragmatico? 
I trionfi quotidiani della scienza meccanici­
stica non costituiscono di per sé una prova 
chiara della validità dei suoi principi filoso­
fici di base? 
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Uno dei più importanti risultati della fi­
losofia della scienza occidentale è il ricono­
scimento che le teorie scientifiche non sono 
nient'altro che modelli concettuali che orga­
nizzano le informazioni circa la realtà dispo­
nibili in quel momento. Esse sono soltanto 
utili approssimazioni alla realtà e non do­
vrebbero essere scambiate per esatte descri­
zioni della realtà stessa. La relazione fra 
teoria e realtà descritta è quella fra mappa 
e territorio nel senso usato da Korzybski 
( 19 3 3 ) ;  confondere le due cose è una viola­
zione del pensiero scientifico, un grave 
errore in ciò che si chiama « logica! typing » 
(processo logico) .  Gregory Bateson, il famo­
so antropologo e psicologo americano, usa­
va dire che una persona che commette errori 
logici di questo tipo potrebbe un giorno 
trovarsi a mangiare il menù invece del pa­
sto. Dato che è sempre possibile formulare 
più di una teoria che comprenda le informa" 
zioni disponibili, il problema è trovare una 
teoria che sia sufficientemente spaziosa da 
incorporare alcuni aspetti importanti della 
filosofia perenne, conservando tuttavia il po­
tere pragmatico della scienza meccanicistica. 

Un concetto moderno estremamente uti­
le a questo proposito è quello di « paradig­
ma ».  È una parola coniata da Thomas 
Khun ( 1962) , fisico americano e storico del­
la scienza, autore del libro esplosivo « Le 
strutture della rivoluzione scientifica ». Nei 
testi di varie discipline scientifiche la storia 
della scienza è presentata di solito come uno 
sviluppo lineare, un graduale e crescente av­
vicinamento ad una descrizione. accurata del­
la « realtà oggettiva » .  Questo crea l'im­
pressione che gli scienziati di . tutte le · età 



abbiano lavorato con sempre maggior suc­
cesso sullo stesso gruppo - di problemi. In 
questo contesto, le rivoluzioni scientifiche 
sono descritte come apporti particolarmente 
significativi all'edificio della scienza. Tho­
mas Khun ha sottoposto la storia della scien­
za ad un'accurata analisi e ha trovato que­
sta visione molto lontana dalla verità. Ha 
scoperto che la storia della scienza compren­
de periodi discreti di tempo consecutivi 
ognuno dei quali è dominato da un sistema 
di pensiero e persino da una visione del 
mondo completamente diversi l'uno dall'al­
tro. Questi periodi sono separati l'uno dal­
l'altro da episodi di cataclisma concettuale 
e da caos. Khun ha coniato il termine 'para­
digma' per i sistemi· concettuali che hanno 
dominato il pensiero delle comunità scien­
tifiche durante certi periodi specifici del­
l'evoluzione della scienza. Inizialmente, ogni 
nuovo paradigma ha un ruolo positivo e 
progressista. Identifica quelli che sono le­
gittimi problemi scientifici, offre metodo­
logie per condurre esperimenti scientifici, e 
descrive i criteri per valutare le informazio­
ni. Un paradigma definisce chiaramente non 
solo quello che la realtà è, ma anche quello 
che non è e che non è possibile che sia. 
Una volta che il paradigma è accettato, i 
suoi postulati filosofici di base non sono più 
messi in discussione e gli scienziati foca­
lizzano la loro attenzione e i loro sforzi sul­
la sua ulteriore elaborazione ed articolazio­
ne. Comunque, abbastanza regolarmente, 
una ricerca continuata produrrà prima o poi 
dati che sono incompatibili con il paradigma 
dominante, dato che la realtà è sempre mol­
to più complicata di una teoria scientifica, 
anche della più sofisticata e complessa. In 
un primo momento si tende a sopprimere 
tutte le ricerche che mettono in discussio­
ne il paradigma dominante, perché le teorie 
correnti sono scambiate per veraci ed esau­
rienti descrizioni della realtà. Gli scienziati 
che sono sotto l'incantesimo del paradigma 
dominante hanno una ferma convinzione cir­
ca la natura della realtà. Tipicamente si ri-
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fiutano di credere a qualunque cosa che 
contraddica seriamente i modi di guardare 
le cose ufficialmente riconosciuti. Si riscon­
tra una tendenza a insistere che i fatti in 
questione non possono essere avvenuti, che 
qualcosa non deve aver funzionato a dove­
re. Gli scienziati che producono informazio­
ni controverse sono screditati come inetti, 
accusati di mentire, o persino bollati come 
mentalmente insani. Quando i nuovi dati si 
ripresentano in successivi esperimenti e ven­
gono ulteriormente confermati da ricerche 
indipendenti, la disciplina in questione entra 
in una profonda crisi riguardo al proprio 
paradigma, che Khun chiama un periodo di 
scienza « anormale ». Dopo numerosi tenta­
tivi falliti di formulare ipotesi ad hoc e riag­
giustamenti concettuali, vengono prodotte 
teorie sempre più coraggiose e fantastiche, 
e finalmente da questo caos emerge vittorio­
sa una di queste alternative, cioè il nuovo 
paradigma. Nella storia della scienza questa 
sequenza di fatti si ripete in continuazione . 

Il vecchio e il nuovo paradigma tipica­
mente ·rappresentano visioni del mondo com­
pletamente - differenti e reciprocamente in­
compatibili . Cionondimeno tutti i paradigmi 
dominanti tendono ad essere considerati, nel 
periodo della loro egemonia concettuale , ac­
curate e valide descrizioni della realtà. Esem­
pi storici di grandi cambiamenti di paradigma 
sono la transizione dall'astronomia geocen­
trica di Tolomeo al sistema eliocentrico di 
Copernico e Galileo, o dalla teoria del « phlo­
giston » alla chimica moderna di Lavoisier, 
e più recentemente dalla meccanica newto­
niana alla fisica quanto-relativistica. 

3. Negli ultimi trecento anni la scienza 
occidentale è stata dominata dal paradigma 
newtoniano/ cartesiano. Come Fritjof Capra 
chiaramente mostra nel suo libro « Il Tao 
della fisica » (1975) ,  i postulati filosofici 
di base di questo sistema di pensiero deriva­
no dalle idee di Isaac Newton e Cartesio. 
L'universo meccanicistico di Newton è un 
universo di materia solida costituita di bloc-



chi costitutivi fondamentali o atomi, che 
per definizione sono indistruttibili. (La pa­
rola greca a-tomos è composta dal prefisso 
negativo 'a' e dal verbo temnein, tagliare ; 
significa ciò che non può essere diviso o ta­
gliato ulteriormente). Essi s'influenzano 
l'uno con l'altro per mezzo di forze di gravi­
tazione e interagiscono secondo leggi fisse 
ed immutabili. La loro interazione avviene 
nello spazio assoluto che è tridimensionale, 
omogeneo e indipendente dalla presenza di 
materia. Il tempo nell'universo newtoniano 
è unidimensionale e fluisce uniformemente 
dal passato, attraverso il presente, verso il 
futuro. L'universo di Newton assomiglia ad 
una gigantesca supermacchina governata da 
catene lineari di cause ed effetti . A ciò con­
segue che esso sia totalmente deterministi­
co. Se conoscessimo tutti i fattori operanti 
nel momento presente, saremmo capaci di 
ricostruire accuratamente qualunque situa­
zione del passato o predire ogni evento fu­
turo. Benché tale assunto non possa essere 
scientificamente provato e la complessità 
dell'universo renda impossibile ogni prova 
pratica, esso costituisce una delle pietre an­
golari della scienza meccanicistica. 

Il filosofo francese Cartesio ha arricchito 
questo modello con l'assoluta dicotomia fra 
materia (res extensa) e mente (res cogitans) . 
Secondo lui, l'universo esiste oggettivamen­
te nella forma in cui l'osservatore umano 
lo percepisce, ma la sua esistenza è total­
mente indipendente dal processo di osser­
vazione. 

Queste idee di Isaac Newton e di Cartesio 
divennero i fondamenti della scienza mecca­
nicistica occidentale combinati al materiali­
smo filosofico e all'ateismo. L'ultimo aspet­
to non era parte della filosofia di nessuno 
dei due grandi pensatori e rappresenta una 
importante distorsione dei loro sistemi di 
pensiero . Parlare del risultante sistema di 
materialismo meccanicistico come di un pa­
radigma newtoniano/ cartesiano non è quin­
di esatto e non rende giustizia né a Newton, 
né a Descartes. Newton fu una persona pro-

fondamente spirituale e coltivò un grande in­
teresse per l'astrologia, l'occultismo e l'al­
chimia.  Nelle parole di John Maynard Keynes 
( 1 95 1 )  ci appare come l'ultimo dei grandi 
maghi, piuttosto che il primo grande scien­
ziato. Newton non ha mai pensato che l'ori­
gine dell'universo potesse essere spiegata 
meccanicamente. Secondo lui fu Dio a creare 
il mondo materiale e a dargli le sue leggi . 
Una volta fatto questo, l 'universo ha conti­
nuato a funzionare come un sistema mecca­
nico e può essere compreso come tale. Si­
milmente, il concetto di Dio era un punto 
chiave della filosofia cartesiana. Secondo lui 
il mondo esiste oggettivamente ed indipen­
dentemente dall'osservatore uni.ano, e co­
munque questa sua esistenza è dovuta al 
fatto che è costantemente percepito da Dio. 
La scienza materialistica ha convenientemen­
te escluso l'esistenza di Dio dal pensiero di 
Newton e di Descartes, come fosse un im­
barazzante residuo dei Secoli Bui. 

Il modello meccanicistico dell'universo ha 
dimostrato di essere uno strumento concet­
tuale estremamente potente ed è diventato 
la forza motrice alle spalle delle Rivoluzioni 
Scientifica ed Industriale. Aveva un tale 
successo nelle sue applicazioni tecnologiche 
pragmatiche che divenne il prototipo ideale 
di tutto il pensiero scientifico, ed era emu­
lato da tutte le altre discipline che abbastan­
za consapevolmente si modellarono su di 
esso. Generalmente, più complesse e meno 
avanzate erano queste discipline, tanto più 

. faticosamente cercavano di dimostrare le lo­
ro solide fondamenta nella meccanica newto­
niana. Questo era particolarmente vero per 
la psicologia, la psichiatria, la sociologia, 
l 'antropologia e i campi correlati. :È noto 
che Freud era membro di una cosiddetta 
Hekmholtz Society il cui scopo esplicito era 
quello di introdurre nella scienza i principi 
della meccanica newtoniana. Formulando la 
psicoanalisi, Freud alquanto consapevolmen­
te e rigorosamente usò i criteri del pensiero 
newtoniano. L'esempio estremo è la « com­
portamentistica » - un tentativo di elimi-
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nare l'elemento della coscienza come legitti­
mo oggetto di indagine e ricerca scientifica 
e di sviluppare una psicologia scientifica 
senza l'uso dei dati dell'introspezione sogget­
tiva. 

Le varie discipline scientifiche basate sul 
modello meccanicistico hanno creato un'im­
magine dell'universo come di un infinitamen­
te complesso assemblaggio di materia passi­
va, inerte e inconsapevole, che si sarebbe 
sviluppato senza la partecipazione di un'in­
telligenza creativa. Dal Big Bang, attraverso 
l'iniziale espansione delle galassie fino alla 
creazione del sistema solare e della Terra, i 
processi cosmici sarebbero arbitrariamente 
governati da cieche forze meccaniche. La 
materia organica e la vita si sarebbero ori­
ginate nell'oceano primordiale per caso, a 
causa di accidentali reazioni chimiche. Simil­
mente, l'organizzazione cellulare della ma­
teria organica e l'evoluzione darwiniana ver­
so più alte forme di vita, sarebbero avvenute 
alquanto meccanicamente senza la parteci­
pazione di un principio intelligente - at­
traverso mutazioni genetiche e la selezione 
naturale che garantiva la sopravvivenza · ai 
più adatti. Quindi da qualche · parte, molto 
in alto nel pedigree evolutivo, emerse la co­
scienza come prodotto ed epifenomeno di 
una materia altamente sviluppata ed orga­
nizzata: il sistema nervoso centrale o cer­
vello. Ad un certo punto di questo sviluppo 
- non chiaramente· ed unanimemente iden­
tificato dalla scienza meccanicistica - la 
materia, precedentemente cieca ed inerte, 
divenne improvvisamente cosciente di sé. 
Benché . il meccanismo coinvolto in questo 
evento miracoloso sfugga interamente anche 
ai più crudi tentativi di speculazione, la cor­
rettezza di tale assunto viene data per cer­
ta e rappresenta un postulato fondamentale 
della visione del mondo materialista e mec­
canicistica. 

4. Credere che la coscienza sia un pro­
dotto della materia non è, naturalmente, to-. 
talmente arbitrario. Riflette una gran quan-
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tità di osservazioni, particolarmente della 
neurologia clinica e sperimentale, che mo­
strano evidenti connessioni fra vari proces­
si consci e processi fisiologici o patologici 
nel cervello, come traumi, tumori e infezio­
ni. Cosl contusioni al cervello, anestesie o 
scarsità di afflusso di sangue porteranno a 
perdita di conoscenza. Un tumore temporale 
è associato a cambiamenti di coscienza al­
quanto specifici e diversi da quelli che, per 
esempio, accompagnano un tumore prefron­
tale. Queste connessioni sono così certe e 
prevedibili che possono essere usate per sta­
bilire una diagnosi neurologica. In alcuni 
casi la distorsione di processi consci può an­

che essere corretta dalla neurochirurgia, da 
una farmacoterapia o da altri interventi me­
dici. Benché siano state stabilite, al di là di 
ogni ragionevole dubbio, strette correlazio­
ni fra coscienza e strutture o processi cere­
brali, la interpretazione di tali osservazioni 
fornita dalla scienza meccanicistica è molto 
problematica e discutibile. La inconsistenza 
logica delle sue conclusioni può essere illu­
strata con un esempio semplice come quel­
lo della televisione. La qualità dell'immagine 
e del suono è strettamente dipendente dal­
l'integrità �trutturale e funzionale dell'ap­
parecchio televisivo. Il cattivo funzionamen­
to o la distruzione di alcuni dei suoi compo­
nenti porterà a specifiche distorsioni del 
programma. Un tecnico televisivo esperto 
può diagnosticare il problema sulla base del­
la natura della distorsione e correggerlo ri­
parando la parte metallica. Inoltre, dato 
che la televisione è un'invenzione dell'uomo 
e il· suo funzionamento è ben conosciuto, 
nessuno di noi vedrebbe questo come una 
prova scientifica che il programma deve es­
sere, per questa ragione, prodotto dal mac­
chinario. Significa semplicemente che l'in­
tegrità .dell'apparecchio è un requisito neces­
sario per l'integrità del suono e dell'imma­
gine. Ciononostante, questa è esattamente 
la conclusione che la scienza meccanicistica 
propone come valida interpretazione, ed uni­
ca possibile, delle scoperte neurologiche. È 



interessante citare in questo contesto che 
Walder Penfield (1976) - il neurochirur­
go famoso in tutto il mondo, che ha con­
dotto ricerche rivoluzionarie sul cervello e 
ha dato un contributo fondamentale alla mo­
derna scienza neurologica - nel suo ulti­
mo libro, « I misteri della mente », riassu­
mendo il lavoro della sua vita, ha espresso 
un profondo scetticismo sul fatto che la co­
scienza sia un prodotto del cervello e possa 
essere spiegata in termini di neurofisiologia. 

La psicologia materialistica spiega i pro­
cessi della mente come reazioni dell'orga­
nismo all'ambiente e/o rielaborazioni di pre­
cedenti informazioni sensoriali immagazzi­
nate nel cervello nella forma di engramma. 
In questo aderisce fermamente al credo de­
gli empiristi britannici formulato da John 
Locke ( 1 823) :  « Nihil est in intellectu quod 
non antea fuerat in sensu » (niente arriva 
alla mente senza entrare prima attraverso i 
sensi) . Ricordi di ogni genere devono quin­
di avere uno specifico substrato materiale -
le cellule del sistema nervoso centrale o il 
codice fisiochimico dei geni . L'accesso a 
qualunque nuova informazione è possibile 
solo attraverso una diretta assunzione sen­
soriale o attraverso combinazione di vecchi 
dati l'uno con l'altro, e con quelli recente­
mente acquisiti . La scienza meccanicistica 
sta cercando di spiegare perfino tali fenome­
ni come l'intelligenza umana, la creatività, 
l'arte, la religione, l'etica e la scienza stessa 
come prodotti di processi materiali nel cer­
vello . Questo assunto è di natura puramen­
te metafisica e non può essere provato con 
gli esistenti metodi scientifici . Ben lontano 
dall'essere un solido elemento di informa­
zione scientifica, può essere meglio descrit­
to come uno dei miti dominanti della scien­
za meccanicistica . La probabilità che l'in­
telligenza umana si sviluppi via via, dal flus­
so chimico nell'oceano primordiale al suo 
stato presente, solamente attraverso un ca­
suale processo chimico, è stata recentemen­
te comparata con efficacia alla probabilità 
che · un tornado, spazzando un gigantesco 
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deposito di rifiuti, monti accidentalmente 
un Jumbo jet 747. 

Nella riduttiva visione del mondo della 
scienza meccamc1suca e materialista, non 
c'è posto per il misticismo e la religione. In 
questo contesto la spiritualità è vista come 
un segno di primitiva superstizione, imma­
turità emotiva ed intellettuale, o persino 
come una grave psicopatologia che la scien­
za un giorno spiegherà in termini di pro­
cessi biochimici devianti nel cervello. Que­
sto atteggiamento può essere illustrato con 
diversi esempi. Il principale filone della psi­
coanalisi, seguendo l'esempio di Freud, in­
terpreta gli stati di unione ed oceanici dei 
mistici come una regressione ad un prima­
rio narcisismo e ad un'infantile impotenza 
(Freud, 1962) e la religione come una neu­
rosi compulsivo-ossessiva della umanità 
(Freud, 1924) .  Franz Alexander (193 1 ), uno 
psicanalista conosciuto a livello mondiale, 
ha scritto unò speciale saggio sugli stati rag­
giunti durante la meditazione buddhista, in­
terpretandoli come catatonia autoindotta. Gli 
antropologi occidentali vedono gli sciamani 
come individui malati mentalmente, soffe­
renti di schizofrenia o di epilessia, · e si rif�­
riscono alle eSpèrienze iniziatiche · che se­
gnano l'inizio della carriera di molti sciama­
ni, come alla « malattia sciamanica ». La re­
lazione del 'Gruppo per lo sviluppo della Psi­
chiatria' (1976) interpreta il misticismo co­
me un fenomeno intermedio fra la norma­
lità e la psicosi. 

La scienza newtoniano/cartesiana ha ac­
quistato grande prestigio per via dei suoi 
successi pragmatici che hanno trasformato il 
nostro mondo e la nostra vita sti questo pia­
neta. Alla luce dei suoi successi, la corret­
tezza dei suoi assunti filosofici di bas� e 
l'accuratezza del suo modello dell'universo 
sono state date per scontate. In passato, in­
numerevoli osservazioni e dati in vari campi 
sono stati sistematicamente soppressi, o per­
sino ridicolizzati, sulla base della loro in­
compatibilità con il pensiero meccanicistico . 
La maggior parte degli scienziati newtonia-



ni/ cartesiani sono cosl assolutamente pro­
grammati dalla loro educazione, o cosl im­
pressionati dai successi pragmatici, che ten­
dono a prendere il loro · modello alla lettera, 
come una esauriente e valida descrizione del­
la realtà. In questo modo il paradigma new­
toniano/cartesiano, un tempo strumento po­
tente e progressista per la scienza, è diven­
tato una camicia di forza · che seriamente 
ostacola una ulteriore evoluzione della cono­
scenza umana. 

5. In anni recenti la situazione ha comin­
ciato a caml;>iare piuttosto rapidamente. Un 
paradigma è qualcosa di più di un modello 
utile alla scienza: la sua filosofia ha una po­
tente influenza indiretta sulla · società. La 
scienza newtoniana/ cartesiana ha creato 
un'immagine molto negativa degli esseri 
umani, dipingendoli come macchine biologi­
che guidate da impulsi istintuali di natura 
bestiale. Questa immagine ha favorito la 
competitività e il principio di « sopravviven­
za per il migliore », come tendenze naturali 
ed essenzialmente sane . La scienza contem­
poranea, . accecata dal suo modello del mon­
do, visto come un conglomerato di unità se­
parate interagenti meccanicamente, non è 
stata capace di riconoscere il valore e l'im­
portanza vitale della cooperazione, della si­
nergia e delle preoccupazioni ecologiche. Le 
sue conquiste tecnologiche, che hanno la ca­
pacità di risolvere la maggior parte dei pro­
blemi che affliggono l'umanità, si sono ri­
voltate contro sé stesse e hanno creato un 
mondo in cui i suoi più grandi trionfi -
l'energia nucleare, il laser, i lanci spaziali, 
la dbernetica e i miracoli della chimica e 
della batteriologia moderne - si sono tra­
sformati in una minaccia e in un pericolo 
mortale. Ne risulta che noi stiamo vivendo 
in un mondo diviso politicamente e ideolo­
gicamente, costantemente minacciato da cri­
si economiche, dall'inquinamento industria­
le e dallo spettro della guerra nucleare. Sem­
pre più la gente si interroga sull'utilità di 
un progresso tecnologico precipitoso, che 
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non è guidato né controllato da individui 
emozionalmente maturi, né da una specie 
sufficientemente evoluta da maneggiare co­
struttivamente i potenti strumenti che ha 
creato. 

Negli ultimi decenni l'autorità della scien­
za meccanicistica è stata seriamente minata 
dall'interno. Come Fritjof Capra ha dimo­
strato così bene nel suo libro pionieristico 
« Il Tao della fisica » ( 1975) e in « The 
Turning Point » ( 1982) ,  gli sviluppi della 
fisica del XX secolo hanno messo in discus­
sione e hanno trasceso ogni singolo postula­
to del modello newtoniano/cartesiano. Sor­
prendenti esplorazioni del macro-cosmo e 
del micro-cosmo hanno creato un'immagine 
della realtà completamente diversa da quel­
la del modello di Newton e di Descartes del 
XVII secolo, usato dalla scienza meccanici­
stica. Il mito della materia solida e indistrut­
tibile, il suo dogma centrale, si è disintegra­
to sotto l'impatto della sperimentazione e 
dell'evidenza teorica . I blocchi costitutivi 
fondamentali dell'universo, gli atomi, si so­
no rivelati fondamentalmente vuoti. In un 
primo momento li si ridusse in protoni, elet­
troni e neutroni, e più tardi furono dissolti 
in centinaia di particelle subatomiche di al­
to potenziale fisico. Per di più queste par­
ticelle mostrarono la stessa paradossale na­
tura della luce, manifestando proprietà sia 
di particelle che ondulatorie, a seconda di 
come veniva condotto l'esperimento. Il mon­
do della sostanza veniva rimpiazzato da quel­
lo del processo, dell'evento, della relazione. 
In questa analisi subatomica la solida ma­
teria newtoniana scompare, e ciò che rima­
ne è attività, forma, ordine astratto, model­
lo. Nelle parole del famoso matematico e 
fisico Sir James Jeans (1930) l'universo sem­
bra sempre meno una macchina, per asso­
migliare sempre più ad un sistema di pen­
siero. 

Lo spazio tridimensionale di Newton e 
il suo tempo unidimensionale sono stati so­
stituiti dal continuum di spazio-tempo a 
quattro dimensioni di Einstein. Il mondo og-



gettivo non può essere più separato dall'os­
servatore e la causalità lineare ha perso il 
suo ruolo di principio unico e obbligatorio 
nell'universo. L'universo della fisica moder­
na non è più il gigantesco orologio mecca­
nico di Newton, ma una rete unificata di 
eventi e relazioni. Ci sono alcuni importanti 
fisici moderni che pensano che la mente, 
l'intelligenza e probabilmente anche la co­
scienza siano intessute nella trama dell'uni­
verso come parti integranti dell'esistenza, 
piuttosto che insignificanti epifenomeni del­
la materia. Eugene Wigner ( 1967) ,  David 
Bohm ( 1980), Geoffrey Chew ( 1968), Ed­
ward Walker ( 1970) , Gregory Bateson 
( 1972; 1979), Fritjof Capra ( 1975; 1982), 

e Arthur Young ( 1 976 a, b) possono esse­
re citati come esempi significativi. 

Benché la fiSica quanto-relativistica for­
nisca la critica più radicale e convincente 
del punto di vista meccanicistico; revisioni 
importanti sono state ispirate da vari indiriz­
zi della ricerca in altre scienze esatte. Sono 
stati introdotti nel pensiero scientifico dra­
stici cambiamenti di tipo simile dagli svilup­
pi della cibernetica, dalla teoria dell'infor­
matica, dalla teoria dei sistemi e da quella 
dei « tipi logici ».  Uno dei maggiori rappre­
sentanti di questa tendenza critica nella 
scienza moderna è Gregory Bateson, autore 
di « Verso un'ecologia della mente » ( 1972) 

e « Mente e natura, un'unione necessaria » 
( 1 979).  Secondo lui, pensare in termini di 
sostanza e oggetti distinti rappresenta un 
serio errore epistemologico - un errore in 
« logica! typing ». Nella vita di tutti i gior­
ni non abbiamo mai a che fare con oggetti, 
ma piuttosto con le loro trasformazioni sen-
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soriali e coh messaggi sulle differenze; se­
condo Korzybski ( 1933), abbiamo accesso 
alle mappe, non al territorio. Informazione, 
differenze, forma e modello che costituisco­
no la nostra conoscenza del mondo, sono 
entità senza dimensioni che non possono es­
sere collocate nello spazio e nel tempo. L'in­
formazione scorre in circuiti che trascendono 
i confini tradizionali dell'individuo e com­
prendono l'ambiente. Questo modo di pen­
sare scientificamente rende assurdo pensa­
re il mondo in termini di oggetti separati ed 
entità, vedere l'individuo, la famiglia o le 
specie come unità darwiniane di sopravvi­
venza, tracciare distinzioni fra il corpo e la 
mente, o identificarsi con l'unità corpo/ego, 
l' « ego incapsulato nella pelle » di Alan 
Watts. 

Come nella scienza quanto-relativistica , 
l'enfasi si è trasferita dalla sostanza e dal­
l'oggetto alla forma, allo schema e al pro­
cesso. Questo conflitto concettuale fra la 
scienza meccanicistica e i rivoluzionari svic 
luppi moderni rappresenta una replica del� 
l'antico conflitto fra le grandi scuole della 
filosofia greca. · La scuola Ionica - Talete 
di Mileto, Anassimene, Anassimandro e al­
tri - pensavano che la questione filosofica 
di base fosse : « Di che cosa è fatto il mon­
do? », « Qual è la sostanza di base? ». Al 
contrario, Platone e Pitagora credevano che 
il punto principale fosse la sua forma, sche­
matizzazione ed ordine. La scienza moderna 
è chiaramente neo-platonica e neo-pitago­
rica. 

(trad. dall'inglese di Maria Bruna Sirabella) 

(Il seguito nel prossimo numero) 



L I B R I  (a cura di Luigi T urinese) 

ISTITUTO INTERNAZIONALE DI STUDI TI­
BETANI : « Tibet. Una terra, una cultura » · Shang· 
Shung Edizioni, Arcidosso 1990. 

FOSCO MARAINI: « Prima della tempesta » . 

Shang-Shung Edizioni, Arcidosso 1990, pp. 14 + 108 
fotografie, L. 35.000. 

NAMKHAI NORBU: ·« Viaggio nella cultura dei 
nomadi tibetani » • Shang-Shung Edizioni, Arei· 
dosso 1990, pp. 104, L. 35.000. 

L'Istituto Shang-Shung continua a sfornare pre­
ziosi documenti di cultura tibetana. I tre libri qui 
presentati hanno caratteristiche assai diverse tra 
loro. Il testo sul Tibet rappresenta un eccellente 
fascicolo didattico per il profano; per intenderci, 
figurerebbe benissimo nelle scuole medie superiori, 
se solo si volesse allargare l'orizzonte culturale de­
gli studenti alle popolazioni « che non hanno fatto 
la storia » (cioè che non hanno fatto le guerre) .  

La raccolta fotografica di Fosco Maraini ha un 
fascino tutto particolare. Oltre ad essere costituita 
da immagini in un bianco e nero nitido e di otti­
ma fattura, è una autentica testimonianza diretta di 
due spedizioni guidate in Tibet da Giuseppe Tucci 
nel 1937 · e  nel 1948; l'ultima immagine, fuori nu­
numerazione, ritrae Tucci mentre sorseggia tè tibe­
tano la mattina del 2 luglio 1937, e costituisce 
un commosso omaggio al grande orientalista ita­
liano. 

Il testo di Norbu, infine, è come al . solito e 
come è ovvio una descrizione di prima mano di 
un aspetto della cultura tibetana. Questa volta si 
tratta della ricostruzione, attraverso lo studio di 
popolazioni nomadi del Tibet orientale, dello sfon­
do storico-culturale dell'epopea di Kesar di Ling. 

PIERO VERNI, VICKY SEVEGNANI: « Tibet. 
Le danze rituali dei Lama » . Nardini Press, Fi­
renze 1990, pp. 159, L. 40.000. 

In qualche modo « garantita » da unà presen­
tazione del Dalai Lama, questa elegante pubblica­
zione raccoglie l'ennesimo, prezioso reportage di 
Piero Verni dal Paese delle nevi. Questa volta, 
anche a causa del soggetto in un certo senso spet­
tacolare che viene ·trattato, il lavoro di scrittura 
è molto opportunamente corredato da splendide 
immagini fotografiche a cura di Vicky Sevegnani. 
Dopo un'introduzione sulla cultura e la religione 
tibetane, interrelate a tal segno da potersi chiede-
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re se tale distinzione sia legittima, si passa ali' ar­
gomento specifico del libro, la danza sacra o cham. 
La descrizione di costumi, maschere, strumenti mu­
sicali e « di scena » è resa ancor più affascinante 
dalla policromia delle immagini. Il cham si svolge 
abitualmente nei cortili dei gompa, al cospetto 
della popolazione e dunque come cerimonia pub­
blica. A partire dallo stesso contesto ambientale, 
pertanto, il cham si configura come un processo 
meditativo. L'approfondito livello simbolico, poi, 
sebbene di difficile decodificazione letterale, so­
stiene tale processo, poiché allude ad esperienze 
archetipiche che possiedono un valore in un certo 
senso metaculturale. Siamo di fronte, in definiti­
va, ad un testo che avvicina al Tibet e che, per 
usare le parole dello stesso Dalai Lama, « ... con­
sentirà di apprezzare maggiormente un aspetto en­
tusiasmante della splendida, ma purtroppo grave­
mente minacciata, cultura tibetana ». 

RUTH MIDDLETON: « Alexandra David-Néel » 
• Astrolabio Editore, Roma 1990, pp. 161, L. 
20.000. 

La lunga vita di Alexandra David-Néel (1868-
1969) procede di pari passo con lo svilupparsi del­
l'interesse occidentale per il buddhismo. La pre­
sente biografia disegna la storia di una donna 
sempre « fuori posto », di un'anima originale alla 
perenne ricerca dell'« oltre ».  L'istinto migratorio 
sembra essere infatti il tratto saliente della sua 
personalità, sin da quando, poco più che ventenne, 
compie un viaggio in India sulla scorta di un pre­
coce interesse per le religioni comparate. Segue 
una fase in cui la giovane francese si guadagna da 
vivere e dà spazio alla sua anima inquieta facendo 
la cantante lirica e intrattenendo una relazione 
con un giovane compositore. Le spinte sociali han­
no però, per breve tempo, il sopravvento, e Alexan­
dra finisce con lo sposare Philippe David-Néel. 
È il 1904. Dopo soli sette anni, però, il conflitto 
relativo alla sua condizione femminile la spinge 
fuori dal matrimonio borghese e di nuovo in par­
tenza per l'Oriente. Questa volta l'assenza dall'Eu­
ropa durerà oltre dieci anni. Dieci anni in cui, 
alla ricerca della propria individuazione, Alexandra 
passerà attraverso le avventure più incredibili, 
che la condurranno, francese, donna, a divenire 
il primo Lama occidentale. L'uso dell'innata tea­
tralità la aiuterà sempre nelle situazioni difficili. 
È in questo periodo, culminante nel trionfale e 



avventuroso ingresso a Lhasa, che compare nella 
sua vita un giovane tibetano, Yongden, il quale 
diventerà segretario, compagno di ricerca, servi· 
tore, figlio, e con cui scriverà anche un libro, 
« Mipam, il Lama delle cinque saggezze ». A cin­
quantasei anni, travestita da tibetano, Alexandra 
fa dunque il suo ingresso a Lhasa, area proibita a 
qualunque straniero. È il culmine di un viaggio, 
interiore almeno quanto · geografico. « La nostra 
vera casa è un paese che non sta da nessuna 
parte ». 

PAUL WILLIAMS: �< Il buddhismo mahayana » • 
Ubaldini Editore, Roma 1990, pp. 353, L. 40.000. 

Paul Williams, segretario europeo dell'Associa­
zione Internazionale di Studi Buddhisti, rappresen· 
ta una sintesi feconda tra erudizione universitaria 
e pratica buddhista. Il suo libro è un ponderoso 
e accurato studio accademico sui due aspetti cen­
trali del buddhismo mahayana: prajfia (sapienza) 
e karuna (compassione) .  Notevole interesse rive­
ste la ricostruzione storica del dipanarsi delle di­
verse tradizioni a partire dal corpo centrale · del­
l'insegnamento di Shakyamuni. Vi si legge delle 
polemiche e delle derisioni nei confronti dei pri­
mi monaci di ispirazione mahayana, fino all'affer­
marsi, soprattutto in Estremo Oriente, delle tra­
dizioni centrate sull'ideale del bodhisattva. Parti­
colare attenzione viene posta al Sutra del Loto e 
ai Sutra della Prajfiaparamita, scritture cardinali 
del Mahayana. La messe di note e di riferimenti 
bibliografici fu di questo testo una pietra miliare 
degli studi storici sul buddhismo, costituendo allo 
stesso tempo una lettura impegnativa per il neofita 
che si aspettasse una semplice introduzione all'ar­
gomento. 

GESHE NAMGYAL WANGCHEN: « Il metodo 
graduale per ottenere l'illuminazione » • Ubaldini 
Editore, Roma 1990, pp. 190, L. 24.000. 

La via graduale all'illuminazione (lam rim nella 
tradizione tibetana) è una pratica essenziale del 
Mahayana. Essa consiste nello sviluppo di bodhi­
citta, la mente dell'illuminazione, che spinge il 
bodhisattva a cercare il bene di tutti gli esseri 
senzienti. In questo approccio, caratterizzato nella 
versione tibetana da un ritualismo talvolta un po' 
pedante, è centrale la figura del maestro, dal qua­
le si riceve la trasmissione dell'insegnamento. Pa­
rimenti centrale è lo studio dei testi dei maestri 
di meditazione, tra i quali viene riconosciuta una 
posizione preminente all'indiano Atisha (XI seco­
lo) e al tibetano Lama Tsong Khapa (XIV secolo) .  
« La lampada della via all'illuminazione » ,  di  Atisha, 
viene considerato tuttora in Tibet il fondamento del-
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la pratica del Mahayana. Geshe Namgyal W angchen, 
con il taglio analitico consueto nella tradizione ti­
betana, enumera i requisiti di base per la pratica 
della meditazione, per poi diffondersi sulle medi­
tazioni ai diversi livelli di sviluppo interiore. Chiu­
de il libro il capitolo forse più interessante, dedi­
cato alle sei perfezioni o paramita: generosità, mo­
ralità, pazienza, perseveranza, ·mente concentrata, 
saggezza. 

CHRISTINA FELDMAN: « Donna risvegliati! » -
Ubaldini Editore, Roma 1990, pp. 140, L. 16.000. 

« ... Le donne portano con sé una storia in cui 
hanno imparato ad ascoltare le voci che provengono 
dall'esterno, anziché quelle interne. Da bambine 
ci siamo imposte di accettare i valori di altri che 
ci dicevano come 'dovevamo' essere e che cosa 
significa essere 'brave' e 'buone'. A queste richiec 
ste noi rispondiamo in modo da garantirci, nella 
vita, un certo livello di affermazione, di approva­
zione e di sicurezza; e cosl il modello si conso­
lida ... Seguendo la via della contemplazione e della 
meditazione riusciamo a sciogliere i nodi dei con­
dizionamenti che ci portano a prosternarci di 
fronte all'autorità (dall'Introduzione, pp. 9-10) ». 
In queste parole è racchiusa la motivazione del 
cammino coraggioso che l'autrice ha intrarpeso e 
sta percorrendo, e di cui la fondazione con Christo­
pher Titmuss del centro di meditazione Gaia House, 
in Gran Bretagna, costituisce probabilmente una 
pietra miliare. Per una donna che intenda percor­
rere in modo originale un cammino di liberazione 
la strada è certamente più difficile. Occorre an­
dare oltre i miti espressi dalle favole, in cui le 
donne aspettano la salvezza dall'esterno; proiettare 
all'esterno paure e speranze, esercizio samsarico 
per eccellenza, è infatti proposto sistematicamente 
alle donne, fino a che esse lo introiettano. Il ri­
sveglio spirituale, insomma, per le donne procede 
necessariamente di pari passo con un cammino di 
emancipazione. Poiché tuttavia non si dà libera­
zione femminile senza coinvolgimento delle catego­
rie culturali maschili, questo è un libro da consi­
gliare assolutamente a tutti i meditanti, a prescin­
dere dal sesso. Per le donne Feldman propone me­
ditazioni specifiche: sulla solitudine, sull'esplorazio­
ne del mito personale, sull'unità, su come sciogliere 
i nodi, sul potenziamento interiore. 

XU-YUN: « Nuvola Vuota » • Ubaldini Editore, 
Roma 1990, pp. 223, L. 26.000. 

Charles Luk, che con Richard Hunn ha curato 
questo appassionante diario autobiografico, ha con­
tribuito largamente a diffondere il buddhismo cine­
se in Occidente. Nato a Canton sul finire del se-



colo scorso, fu discepolo del grande maestro Chan 
Xu-yun. Figura quasi leggendaria, anche per la lun­
ghissima esistenza (nato nel 1840, morì nel 1959: 
centouno anni di Dharma! ) .  Xu-Yun fu protagoni­
sta, tra l'altro, del movimento buddhista a favore 
dell'autosufficienza dei monasteri. Ciò non gli ri­
sparmiò la diffidenza delle autorità, che tentarono 
persino di eliminarlo fisicamente quando era già 
ultracentenario. Sopravvissuto al brutale pestaggio, 
« ... Xu-yun ha incarnato una mitica figura del fol­
klore buddhista, quella del 'pavone che si nutre di 
veleno': l'amàrezza del cibo si tramuta in nutri­
mento spirituale » (dall'Introduzione, p. 15)'. 

Al di là degli innegabili elementi agiografici, que­
sta autobiografia si presenta come un interessante 
spaccato del conflitto contemporaneo tra materiali­
smo e spiritualità, che può trovare soluzione pro­
prio a partire dalla costitutiva flessibilità buddhi­
sta. Lo stesso Xu-yun, formatosi alla scuola Chan, 
rifuggì da ogni rigidità, insegnando il buddhismo 
della Terra Pura e dedicandosi all'approfondimento 
delle scritture, sutra e shastra: in ogni contesto, 
dunque, escogitando i 'mezzi abili' per la comuni­
cazione del Dhanna. 

SUN TZU: « L'arte della guerra » - Ubaldini Edi­
tore, Roma 1990, pp. 171, L. 20.000. 

Nel periodo degli Stati Combattenti (V-III secolo 
a.C.), un guerriero-filosofo semileggendario, Sun 
Tzu, elaborò un trattato di strategia bellica desti­
nato ad avere fortuna nei secoli a venire. La prima 
cosa che viene in mente di fronte a questa opera 
cosi particolare è che dovrebbe essere letta dai 
capi di stato · contemporanei. « Sconfiggere il ne­
mico senza combattere è la massima abilità »:  . la 
forte connotazione taoista di queste parole di Sun 
Tzu vorremmo scorgerla in coloro i quali, in que­
sti tempi di nuovo oscuri, non riescono a risolvere 
i conflitti tra i popoli senza ricadere negli strazi 
della guerra. Nel trattatello di Sun Tzu, viceversa, 
colpisce l'intento « preventivo », quasi che il guer­
riero somigliasse di più ad un medico che ad un 
comminatore di morte. Ma ciò che induce a pro­
fonde riflessioni è la capacità, tutta taoista - ma 
anche buddhista __: di cogliere con un unico sguar. 
do i due termini contraddittori di un fenomeno: 
crudeltà e umanitarismo, azione e quiete. 
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I N I Z IATIVE 

CENTRO GHE PEL LING . MILANO 

Nella sua nuova ed ampia sede di via Euclide 
1 7  a Milano, il centro di buddhismo vajrayana 
Rabten Ghe Pel Ling (oltre a insegnamenti, ini­
ziazioni, pratiche tantriche, ecc. di cui non abbia­
mo ricevuto in tempo il programma) organizza le 
seguenti attività: 

1) Corso meditativo del Lam-rim (Sentiero gra­
duale) condotto dal Lama Thamthog Rimpoce: 
tutti i lunedì dalle ore 20,15; 

2) corso introduttivo alla psicologia buddhista 
condotto dal lama Thamthog Rimpoce: tutti i 
mercoledì dalle ore 20,15; 

3) meditazione guidata: tutte le domeniche · alle 
ore 11; 

4) Tai-chi con Gaetano Lauria: ogni mercoledì 
alle 18 e alle 19 ed ogni sabato alle ore 10 e alle 
11; 

5) corso di Hatha Yoga con Maria Tosi: ogni 
lunedì alle 18 e alle 20 ed ogni giovedì alle 17 
e alle 18,40. 

Informazioni: tel. 02/2576015 oppure 27001121. 

MONASTERO FUDENJI - SALSOMAGGIORE 

La prossima Sesshin è fissata dal 26 al 28 apri­
le; dal 27 al 30 giugno è in programma un nuovo 
seminario di studi sul buddhismo nel quadro del­
l'impegnativo e benemerito corso quinquennale · di 
cultura buddhista. Continua il corso triennale di 
Shodo (calligrafia) e i prossimi incontri sono fis­
sati il 20 e 21 aprile e il 18 e 19 maggio. Un se­
minario di Shiatsuterapia avrà luogo la prima set­
timana di maggio. 

Il 15 giugno, come ogni anno, inizia l'Ango 
Sesshin estiva, che si protrarrà fino al 15 settem­
bre, articolata in periodi di nove giorni ciascuno; 
nel mese di agosto il programma giornaliero di 
meditazione sarà completato da sessioni di mas­
soterapia, ikebana (arte di disporre i fiori) e ce­
rimonia del tè. 

Tutte le iniziative saranno dirette dal maestro 
Fausto Taiten Guareschi. 

Informazioni: tel. 0524/66667 (ore 9-11,30). 
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VIHARA SANTACITTARAMA . SEZZE 

I lavori in corso nel _Vihara Santacittarama; di­
retto dal Bhikkhu Ajahn Thanavaro di tradizione 
theravada e discepolo di Ajahn Sumedho.. non 
impediscono lo svolgimento della normale attività 
spirituale (meditazioni, · cerimonie, insegnamenti, 
ecc.). 

Per le visite è consigliabile la giornata del saba· 
to, perché nei giorni festivi il monastero è affolla­
to di praticanti buddhisti di origine asiatica. È 
sempre necessario, in ogni caso, concordare · pre­
ventivamente gli incontri e gli eventuali soggiorni 
telefonando al n. 0773/88032 (ore 14-18). 

A.ME.CO . .  ROMA 

Programma di primavera: 
6 aprile (ore 1 7,30): « Commento all'Anattalak­

khana-sutta del Buddha », seminario condotto da 
Corrado Pensa; 

1 1  maggio (ore 1 7,30): Seminario teorico-pra­
tico per praticanti condotto da Carlo di Falca sul 
tema: « Evagrio Pontico e la Vipassana »; 

20-26 maggio: Ritiro urbano non residenziale 
condotto da Christopher Titmuss; 

1 giugno (ore 1 7,30): Seminario teorico-pratico 
per praticanti condotto da Mauro Bergonzi; 

14-16 giugno: « Psicologia buddhista e medita- · 
zione » (intensivo teorico-pratico con Stephen Bat-
chelor ). 

· 

Gli incontri si svolgono tutti presso il circolo 
culturale « L'Orfeo » (vicolo d'Orfeo 1, Roma); le 
prenotazioni sono obbligatorie e si accettano solo 
a decorrere da un mese prima telefonando allo 
06/3610123 dalle 7 alle 8,15 dei giorni feriali. 

ISTITUTO TSONG KHAPA . POMAIA 

Questo è il programma aprile-luglio: 
5-7 aprile: « Il laboratorio della mente » con 

George Churinoff; 
12,14 aprile: Yoga a coppie con Mariella Casta­

gnino; 
12-14 aprile: « Indagine analitica dell'io » con 

Adalberto Bonecchi; 
19-21 aprile: « I  sette ancoraggi della consape­

volezza » con il gheshe Ciampa Ghiatso; 



19-21 aprile: Danza Therapy con Anna Maria 
Epifania; 

24 aprile - 3 maggio: Ritiro di Vipassana con 
Corrado Pensa; 

10-12 maggio: « Le tre pratiche essenziali » con 
Thamthog Rimpoce; 

17-19 maggio: « La catena dei 12 anelli » con 
gheshe Ciampa Ghiatso; 

26-29 maggio: Ritiro e iniziazione di Nyu-ne -con 
gheshe Ciampa Ghiatso; 

31 maggio - 2 giugno: «Il canto delle 4 consa­
pevolezze » con gheshe Sonam Gianciub; 

31 maggio - 22 giugno: Ritiro di Ciu-len con 
Claudio Cipullo; 

25-30 giugno: Ritiro di Vipassana condotto dal 
monaco theravada Ajahn Thanavaro; 

28-30 giugno: Breve ritiro sull'impermanenza 
condotto dal gheshe Ciampa Ghiatso; 

12-14 luglio: « Il coraggio del Bodhisattva » con 
il lama Tenzin Gompo; 

26· luglio - 4 agosto: Ritiro - di vipassana per 
non principianti, condotto da Ajahn Thanavaro e 
Corrado Pensa. 

Informazioni: tel. 050/685654. 

DOJO ZEN SOTO - ROMA 

Si è aperto lo scorso febbraio a Roma (via dei 
Sergii 19 ), con la collaborazione della Fondazione 
Maitreya, un nuovo centro di meditazione Zen, 
affiliato alla Associazione Italiana Zen che è pre­
sieduta dal maestro Fausto Guareschi. Il centro, 
diretto da Marco Fiorini (Shin Ryu), organizza 
sessioni di meditazione Zazen con il seguente ora­
rio: lunedì e mercoledì dalle 1 7,30 alle 19,30; 
martedì dalle 7 alle 8; giovedì dalle 6,30 alle 
7,30; il primo sabato di ogni mese dalle 10 alle 
11. . 

-

Per informazioni: tel. 06/7881728 (ore 16-19). 

DOJO ZEN EST/OVEST - TORINO 

Il maestro Ezio Zanin T enryu guida la medi­
tazione zen tutti i giorni feriali al mattino (6,30-
7,30) e alla sera (19-20). Ogni martedì alle 16, 
corso di pittura zen (Sumi-e); ogni lunedì (1 7-
18,30) e ogni giovedì (9,30-11), pratica della cu­
citura · Kesa; ogni seconda domenica del mese 
(9,30), insegnamenti con domande - e risposte. Il 
programma si svolge presso l'Associazione cultu­
rale « La Finestra sul cielo » in via Saluzzo 23 (tel. 
011/6690886). 

ISTITUTO SAMANTABHADRA - ROMA 

Gli insegnamenti del lama residente, gheshe 
Sonam Gianciub, sono in programma dalle ore 
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18,30 di ogni giovedì per il Lam-rìm (Sentiero gra­
duale) e nei giorni 16 e 30 aprile, 14 e 28 mag­
gio, 1 1  e 25 giugno sulle quattro scuole filosofiche. 
Sempre a partire dalle 18,30: tutti i mercoledì di­
spari, meditazione di Vajrasattva guidata da Pla­
cido Basile; tutti i mercoledì pari, domande e ri­
sposte sul buddhismo nella vita quotidiana con 
Emilio ·Mangio; tutti j venerdì, pratiche prelimi­
nari con Michele D'Alessio. Condotti da discepoli 
del Lama, proseguono i seguenti seminari: « In­
troduzione al buddhismo » con Massimiliano Poli­
chetti (23 aprile - 21 maggio - 18 giugno); « In­
troduzione alla pratica meditativa » èon Marina 
Delle Macchie (9 aprile - 7 maggio - 4 giugno). 

Informazioni: tel. 06/5378887. 

CENTRO MILAREPA VAL DELLA TORRE 

Il primo fine settimana di ogni mese sarà dedi­
cato a sessioni di meditazione, guidate dal lama 
Gianciub e aperte a tutti; il secondo fine setti­
mana alle pratiche vajrayana. Dal 25 al 28 aprile 
è in programma un ritiro con iniziazione dedicato 
alla pratica del ChO. 

Informazioni: tel. 011/9689219 (ore serali). 

RITIRO DI VIPASSANA . CAPIZZONE 

Un corso residenziale intensivo di meditazione 
vipassana nella tradizione di U Ba Khin come in­
segnata da S.N. Goenka si svolgerà a Capizzone 
(Bergamo) dal 24 aprile al 5 maggio. 

Il corso è aperto a tutti - e non è necessaria al­
cuna precedente esperienza di meditazione. 

Informazioni ed iscrizioni: tel. 02/6600214. 

DOJO ZEN SOTO . MILANO 

Le prossime Se_sshin dirette da Roberto Pincia­
ra avranno luogo nel Dojo di Milano (via Garian 
43/ A) alle seguenti date: 13-14 aprile; 8-9 giugno; 
14-15 settembre. Altra Sesshin è in programma 
al Tempio Konyo-Ji il 10-12 maggio. Tutti i giorni 
tranne il lunedì hanno luogo nel Dojo di Milano 
sessioni di meditazione zen. 

Informazioni: tel. 02/4225825. 

GRUPPO U BA KHIN - MILANO 

Le sessioni di meditazione vipassana del gruppo 
U Ba Khin sono ora ospitate presso il centro 
« Una Famiglia a Milano » benemerito per l'assi­
stenza offerta a persone bisognose (via Iommelli 
18). Le meditazioni si tengono ogni martedì e gio­
vedì dalle 1 9,45 e dalle 20,45. 

Informazioni: tel. 02/3761945 (Flavio Pelliconi)_ 



CENTRO EW AM - FIRENZE 

Questo centro di buddhismo mahayana è aperto 
presso il « Coordinamento Biologico » (via Leo­
pardi 10, Firenze) tutti i martedì dalle 16 alle 19 
per meditazioni guidate, consulenze psicologiche e 
informazioni varie. . 

In media una o due volte al mese il Centro in­
vita un Lama a dare insegnamenti, oppure orga­
nizza incontri con monaci o studenti anziani, con 
cui approfondire la propria comprensione o espe­
rienza di Dharma, non tralasciando occasioni per 
la conoscenza di alcuni aspetti del patrimonio di 
ricerca interiore occidentale. · 

È nei propositi del Centro creare le . condizioni 
per poter ospitare in permanenza un Lama residen­
te e pertanto si fa appello a quanti possano esserne 
interessati per riceverne suggerimenti e aiuti che 
facilitino la ricerca di una sede idonea. Per qualun­
que informazione si può telefonare al recapito 055/ 
8075732, chiedendo di Giovanna o Marcello. 

ZAZEN A NAVACCHIO - PISA 

Il pomeriggio di ogni giovedì, dalle 15 alle 20, 
si tengono sessioni di Zazen presso il « Luogo 
per la pratica di Zazen » a Navacchio, via Tosco­
romagnola 2099 (a 5 Km. da Pisa). 

Informazioni: tel. 0586/806462. 

RICHARD GOMBRICH A ROMA 

Lo studioso buddhista di fama internazionale 
Richard Gombrich, dell'Università di Oxford, ter­
rà due conferenze in lingua italiana a Roma: 

- 1'11 aprile, ore 17, alla Facoltà di Lettere del­
l'Università « La Sapienza » sul tema: « La data 
del Buddha »; 

- presso l'ISMEO (palazzo Brancaccio) il 12 
aprile, ore · 1 1, sul tema: « Il messaggio del Bud­
dha ». 

Le conferenze sono aperte a tutti e costituisco­
no 

·
una rara occasione di approccio di alto livello 

alla cultura buddhista. 

CENTRO LE SAUX - MILANO 

Il centro interreligioso Henri Le Saux con se­
de a Milano, piazza S. Simpliciano 7, organizza 
ogni venerdì non festivo incontri di meditazione 
a carattere interreligioso a partire dalle ore 17,30. 
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SEMINARIO DI SAMADHI - BOLOGNA 

Presso l'Associazione Naturista (via Albari 6, 
Bologna) la maestra coreana Dae Poep Sa Nim 
terrà il 25 aprile alle. ore 20,30 una conferenza 
pubblica e dal 26 (ore 9) al 28 aprile (ore 18) un 
seminario di metodologia mentale, energia zen e 
Samadhi individuale. 

· 

Informazioni: tel. 051/334342 (Andrea Lomae­
stro). 

SCUOLA E RELIGIONE 

Lunedì 6 maggio alle ore 15 si svolgerà presso 
il Liceo Classico Giulio Cesare (C.so Trieste 48 -
Roma) una Tavola rotonda sul tema: « Storia del­
le Religioni nelle Scuole secondarie superiori: pro­
poste metodologiche e contenutistiche sulla base 
di alcune esperienze didattiche » . . È già assicurata 
la partecipazione di insegnanti del Lazio, Lombar­
dia, Emilia e di docenti universitari. Informazioni: 
tel. 06/8551610 (Rodolfo Savini). 

TRA TERRA E CIELO - VIAREGGIO 

Dal 24 al 28 aprile sarà organizzato sulle Alpi 
Apuane, nei pressi del monte Cerchia, un soggior­
no in una casa-rifugio con escursioni quotidiane 
nei monti circostanti, esperienze di cucina macro­
biotica e momenti di raccoglimento silenzioso. I 
posti sono limitati e pertanto gli interessati devono 
prenotarsi sollecitamente, telefonando al n. 0584/ 
383404. 

VIAGGI ESTIVI IN LADAKH 

Il centro Karma Samten Choling organizza in 
collaborazione con Arei-Crescere di Modena tre 
viaggi guidati in Ladakh (India), regione cono­
sciuta come il Piccolo Tibet: 

dal 4 al 24 luglio: Ladakh-Lahaul (traversata 
dell'altipiano himalayano attraverso paesaggi ecce­
zionali); 

dal 25 luglio al 14 agosto: Ladakh-Zangskar 
(visita dei principali monasteri lamaisti del Ladakh 
e ieep-saf ari nello Zangskar, la terra dove è vis­
suto Naropa); 

dal 25 luglio al 14 agosto: Spiti-Kinnaur (ieep­
safari con campeggio in zona quasi inesplorata). 

Per informazioni rivolgersi al più presto a Gian­
carlo Querzé, via Formigina 152 - 41100 Modena -
tel. 059 /827042 (ore serali). 



Lettere a P ARAMIT A 

LA VIA DI PADRE ANTHONY 

La lettera del Card. Ratzinger ai vescovi cat­
tolici segue la vecchia stampa dell'apologetica 
e del fondamentalismo dogmatico della Chiesa 
stereotipata, mummificata, pietrificata dei se­
coli scorsi, ai tempi dell'inquisizione, del San­
to Uffizio e dell'imperialismo religioso. [ . . . ] 
Ringrazio lAltissimo che i vostri sforzi, il 
vostro amore e apostolato attraverso PARA­
MITA abbiano contribuito in modo notevole 
a risvegliare la coscienza dei giovani ricercatori 
per trovare la via della pace, quel sentiero eter­
no delle religioni che sfama le anime assetate 
di quella verità e Dharma che è il vangelo 
del Buddha attraverso i secoli. Io stesso trovai 
la mia via di serenità e pace nelle scritture del 
buddhismo più che in quelle delle religioni di 
origine semitica. 

Padre Anthony Elenjimittam - Assisi 

ETICA E SAGGEZZA 

Ho letto la lettera di Walter Gardini (PA­
RAMIT A 36) e mi sono reso conto che. il ses­
so può ancora rappresentare un argomento 
freudianamente conflittuale, tuttàvia è una ve­
ra e propria esagerazione equiparare l'omoses­
sualità all'omicidio e all'istinto di aggressione. 
Da questa esagerazione deriva l'esagitata indi­
gnazione e laccusa di · « aberrazione » verso 
chiunque evochi l'omosessualità senza circon­
darla con un alone di peccato o di diversità 
negativa. Si tratta di meccanismi di difesa: 

Continuò a pensare che non sia utile a nes­
suno che sia seriamente interessato alla pratica 
del Dharma - esercitare sui propri amici bud­
dhisti una tirannia ingenua e crudele, accusan­
doli di essere drogati, prostitute, assassini, 
omosessuali, adulteri, confusi, pericolosi, bu­
giardi, hippies e chi più ne ha più ne metta . . .  
Anch'io conosco molti gay buddhisti, e anche 
buddhiste che hanno avuto esperienze infelici 
con gli uomini e se ne vanno a vivere con altre 
donne. Come buddhista non ho niente da dire. 
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Non per « lassismo », ma perché osservo che i 
casi clella vita sono innumerevoli e molteplici 
gli oggetti del desiderio. Invece di pensare che 
il sesso sia la liberazione o la dannazione, mi 
sembra più utile comprendere che c'è in giro 
molta sofferenza, e che tale' sofferenza - co­
mune all'altrui e alla mia vita - deriva dal 
desiderio, dalla sete legata all'avidità e alle 
passioni. Che questo desiderio sia eterosessuale 
o omosessuale, non è questo il punto. In en­
trambi i casi la struttura è la stessa, perché 
sempre il desiderio è desiderio di desideri. Con­
dannare mi è sempre sembrata una p0sizione 
priva della virile e razionale e compassionevo­
le capacità di comprensione. L'essenza del sen­
tiero non è l'amore, · ma essere chiari con se 
stessi e nei confronti del proprio desiderio di 
una vita più libera e più felice. In questo eser­
cizio di chiarificazione le condanne e i furori 
moraliStici non aiutano, ma anzi imprimono 
al desiderio qualcosa di contorto, di piegato a 
forza. Di volta in volta creeremo un rappre­
sentante del male fuori di noi, giungendo fino 
al rigetto arrogante e alla persecuzione in no­
me di qualcosa di desiderabile (il Bene, la Ve­
ra Morale, lAmore o anche il Buon Nome del 
Proprio Centro Buddhista . . .  ) .  

Continuo a pensare che questo automatismo 
estratto, inavvertitamente, dalla parte alta ·del­
la propria cultura sia il contrario della bene­
volenza, che è cooperazione, comunicazione, 
piuttosto che rigetto arrogante. 

Mi pare che la questione non sia quella di 
rendere facile o difficile laccesso ai piaceri, ma 
di comprendere la natura del desiderio che ci 
porta a sopravvalutare o a demonizzare gli og­
getti del desiderio. In genere accade che gli 
oggetti del nostro desiderio ci ·appaiono buoni 
e santi, mentre gli amori degli altri ci appaio­
no sempre ignobili . Come mai accade ciò? Si 
tratta, in ogni caso, di costruzioni mentali che 
lasciano il tempo che trovano. La bellezza de­
gli insegnamenti del Buddha risiede in que­
sto: per loro natura tutte le nostre azioni sono 
impermanenti, transitorie, ed è proprio per 
questo che possono essere purificate. Non esi­
stono esseri o fenomeni autoesistenti. L'impor-



tante è non aver fatto il male e non aver crea­
to sofferenze. 

Il fatto che non esista un Dio che premia 
o punisce le creature, non comporta necessa­
riamente chissà quale « lassismo ». Nel bud­
dhismo, per esempio, può anzi essere l'occasio­
ne di una crescita responsabile delle persone. 
Diventare responsabili delle proprie azioni, e 
delle conseguenze negative o positive, implica 
il sentimento morale. Questo sentimento mo­
ralè che si esprime anche nel prendere rifugio 
nel Buddha, nel Dharma e nel Sangha, non lo 
si trova in una legge divina, in astrusi sistemi 
di pensiero, in una autorità « lì fuori »:  ma lo 
si esercita facendo attenzione alle proprie azio­
ni, al proprio karma. La nozione di bene e 
di male sarà presente allo spirito, ma non mi 
piace che il Buddha insegni a diventare schiavi 
delle discriminazioni. · 

Come buddhista mi piace continuare a pen­
sare che i diritti umani per liberarsi dalla sof­
ferenza siano uguali per tutti: per i laici e per 
monache e monaci, per i celibi e per le per­
sone sposate, C?Sl come per chi è gay e per chi 
non lo è. Penso proprio che la Saggezza del 
Buddha può accordarsi con i bisogni di ognu­
no, di ognuna. 

È bene essere una madre che ama i suoi fi­
gli, uno sposo che veramente ami sua moglie. 
Ma è bene anche, aggiungo, vivere con un 
amico o un'amica e volersi bene. È bene an­
che, non avendo trovato un amico del cuore 
saggio e intelligente, vivere da solo, essere un 
single, come si dice oggi. Continuo a pensare 
che la rinuncia al samsara possa accordarsi con 
i più diversi stili di vita. L'importante è capire 
che siamo diversi. 

L'equivoco in cui alcuni incorrono è di pen­
sare che il buddhismo sia una religione legife­
rante, come quelle che dogmaticamente si fan­
no derivare da una rivelazione di qualche eter­
na legge divina. In genere il buddhismo è sem­
pre stato più rispettoso e cauto nel trattare la 
gente da « peccatori » e « criminali ». Non si 
tratta, infatti, di dettare legge agli altri, ma di 
sviluppare il sentimento morale. Cosi facendo 
può capitare di sentire spiacevole l'abusare dei 
propri sensi e desiderare sempre più droghe, 
sesso, alcool, spiritualità, purezza, moralità, 
buddhismo, illuminazione e sensazioni forti, in 
una logica d'iperconsumo, perché cosi facendo 
ci si brucia soltanto. Certamente il sentimento 

62 

morale procede dal singolo, nella sua fattispecie 
individuale, e da condizioni di spirito simili 
all'oscillare dell'ago di una bilancia. L'osserva­
zione e la sperimentazione applicate - senza 
forzare troppo - alla mente, alla propria men­
te, può rischiararla, gradualmente o anche al­
l'improvviso, permettendo lo sviluppo dell'eti­
ca di un individuo e della società. 

Assumere liberamente e senza sentirsi mi­
nacciati da alcunché nell'universo la responsa­
bilità del proprio karma, e fissare con altret­
tanta libertà le barriere della fedeltà nel Dhar­
ma e del disinteresse, questi mi sembrano i li­
mi ti dell'etica buddhista. È facile immaginare 
un Dio ché punisce o salva, o un Bodhisattva 
che punta il dito teso e magnetico contro hip­
pies, drogati, omosessuali e i « cattivi bud­
dhisti » del Vajradathu, facendo « di tutto », 
come leggo nella lettera, « perché questi mali 
non si diffondano nella società ». Più difficile 
è rinunciare a essere un superuomo puro e du­
ro, per seguire - come peraltro volevano fare 
gli hippies negli anni Sessanta - l'antico sen­
tiero della consapevolezza. 

Gianni De Martino (Padmavajra) . Milano 

I TRUCCHI DI OSHO 

Sul Samadhi di OSHO (BHAGW AN SHREE 
RAJNEESH) . composto nell'Ashram di Poona 
(India) è scritto: « OSHO, never born, never 
died, only visited this planet earth between 
dee. 1 1  - 1931 jan. 19 - 1990 ». 

In quanto discepolo di Rajneesh e anche 
buddhista praticante, gli amici di « Paramita » 
mi hanno dato la possibilità di raccontare la 
mia esperienza. Non è facile, ma tenterò di 
farlo, forte del fatto che già in passato ci sono 
stati scambi e dialoghi fra buddhisti e san­
nyasin di Osho Rajneesh, due situazioni che poi 
così lontane non sono. 

Negli anni '70 tra politica e psichedelia, mu­
sica e raduni non vivacchiavo neppure male, 
ma come molti non ero soddisfatto; cercavo. 
Un po' di nevrosi e di « Edipo » mi fece per­
correre il sentiero della « psicoterapia », primo 
vero importante assaggio di una attitudine alla 
ricerca interiore e del fascino della consape­
volezza. Ero lettore di « RE NUDO » dal '72 
e, ·quando su questo giornale, nel 77-78, com-



parvero le prime foto e articoli · su Rajneesh, 
ne venni fortemente coinvolto; già da alcuni 
anni lavoravo nel campo dell'alimentazione na­
turale e dello yoga ed avevo letto un libro di 
Rajrièesh, cosl « Re Nudo » affermò nel mio 
universo interiore il sentiero di questo Mae­
stro. 

La mia educazione era stata fino ad allora 
di tipo « ateo-marxista », ero molto razionali­
sta e materialista; mi riusciva quindi difficile 
accettare alcune cose dei suoi discorsi. Ma c'è 
qualcosa in Osho che mi affascina, egli parla 
come noi e parla di cose che noi, la generazio­
ne del 68-77, avevamo sempre brutalmente ed 
arrogantemente condannato e rifiutato. Ci rac­
conta di surrender, di misticismo, assenza di 
ego, religiosità, . di Gesù Cristo come di Bud­
dha Sakyamuni, di Lao-Tzu come di Eraclito e 
di tanti altri maestri. 

Divenni un suo sannyasin, mi impegnai a 
vestire solo con abiti a colori solari ed a por­
tare una mala con la sua foto, regola che poi 
fu . abbandonata su sua indicazione. Cominciai 
a praticare le sue strane tecniche a base di scuo­
timenti, soffiamenti, danze, catarsi, scatenati 
gruppi d'incontro; ma anche di quiete, stasi, 
pace e amore. In quegli anni ero cosi condizio­
nato ed assuefatto ad ascoltare musica che non 
avrei potuto considerare niente che non la 
comprendesse e infatti queste tecniche sono ge­
neralmente accompagnate con ottimi sottofon­
di musicali suonati da « Chaitanya Rari » un 
sannyasin tedesco, molto bravo nella « Cosmic 
Music ». 

Solo dopo 5-6 anni di « Sannyas », comin­
ciai a prendere in considerazione tecniche co­
me ZA-ZEN e VIPASSANA che sono già in­
serite fin dall'inizio nel Suo famoso « Libro 
Arancione ».  Osho ci dice: « Quando vennero 
da me i primi occidentali, li facevo praticare 
delle meditazioni statiche, ma presto mi resi 

· conto che col tipo di mente cosl agitato che 
avevano, non ci sarebbero mai riusciti ». Cosl, 
Egli crea tecniche e situazioni adatte per la 

mente avida, schizofrenica, complicata e asse­
tata di successo e sesso di certi occidentali. 

Quando cominciai a scoprire ZA-ZEN e VI­
PASSANA (Anapanasati) si risvegliò di pari 
passo iri me il desiderio di indagare sul Buddha 
Stòrico e sul buddhismo in genere e cosl co­
minciai a frequentare centri buddhisti e a stu­
diare e praticare il Dharma. Fu determinante 
l'incontro con Tenzin Dasel che gentilmente 
mi ha istruito su vari punti e mi ha dato da 
praticare gli Otto Versi per cambiare la mente, · 
insegnati da Lama Zopa; questa pratica mi por­
tò grandi benefici; ho poi curiosamente sco­
perto che anche Osho ne parla nel libro " Atisha, 
The Book of Wisdom" .  Presi quindi il Rifugio 
Buddhista a Pomaia con Ghesce Ciampa Ghiatzo 
che amorevolmente mi accettò anche come san­
nyasin di Rajneesh e mi diede preziose indica­
zioni. 

Benché molti abbiano criticato Osho Rajneesh 
per le Rolls-Royce, il lusso e gli agi di cui si 
circondava, egli ha sempre parlato a favore 
della consapevolezza, della pace e della ricerca 
della verità, a volte con severi toni critici nei 
confronti delle istituzioni politiche e religiose. 
Ma forse è stato propriO questo Suo atteggia­
mento ribelle e contestatario a fare da trait 
d'union fra una religiosità latente, sopita, e 
repressa in me ed una mente conscia impregna-

. ta di ideologie politiche, arroganza, ego. Osho 
siede su di un Loto fatto di agi, business, con­
traddizioni, bramosie e Rolls-Royce e ci dice . . .  
« Vi dò un nuovo Sannyas, un nuovo sentiero 
di consapevolezza adatto al vostro mondo ... ». 
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Nel mio procedere apparirà poi che questo 
mondo non è poi cosl nuovo come mi sembra­
va e che questo suo nuovo Sannyas (la rinuncia) 
non può poi, alla prova dei fatti o almeno nei

. limiti delle mie possibilità, essere tanto diverso 
da altre vie di meditazione e consapevolezza 
più antiche e tradizionali. Forse era solo uno 
dei suoi soliti ,· famosi trucchi? 

Ciampa Ajit (Landi Vanni) - ForD 
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Corrado Pensa: ordinario di Religioni e Filosofie dell'India e dell'Estremo Oriente all'Università di Roma 
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Arcangela Santoro: professore associato . di Archeologia e Storia dell'Arte dell'Asia Centrale all'Università 
di Roma « La Sapienza », collabora a riviste scientifiche internazionali; autrice con Mario Bussagli del 
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Sherab Gyaltsen Amipa: monaco tibetano di scuola Sakya, gheshe iniziato alle 4 classi di tantra, ha or­
ganizzato con il Dalai Lama nel 1967 l'Istituto tibetano di Rikon (Svizzera) ; è fondatore del centro 
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Roberto Tecchio: obiettore di coscienza al servizio militare e alle spese militari, è impegnato in varie or­
ganizzazioni non-violente per la pace e un nuovo modello di sviluppo socio-politico ed economico. 

Yamadi Koun Roshi (1912-1989) : fondatore a Kamakura (Giappone) della scuola Ko-ryu-kai, che integra 
nel Soto Zen elementi Rinzai, commentatore del Mumonkan, è stato maestro di numerosi praticanti cri­
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