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PARABOLE BUDDHISTE 

Il cacciatore di serpenti 

Il brano che segue è tratto dal discorso 22 del Majjhima Nikaya (Raccolta dei discorsi 
medi) del Canone Pali. Il testo - elaborato sulla base della versione di Giuseppe De 
Lorenzo (Edizione Laterza, 1925), aggiornata con quella dell'antologia "Il Buddha 
parla qui ed ora" di Stanley Rice (Edizione Ubaldini, 1993) - mette in evidenza che 
per una corretta interpretazione del Dharma non basta ascoltare o leggere gli insegna
menti per curiosità culturali, ma bisogna impegnarsi a comprenderne il senso profondo 
e verificarlo con l'esperienza personale, senza rinunciare a chiedere chiarimenti a 
maestri o praticanti esperti. Avendo udito dal Buddha che la via verso la liberazione 
non è ostacolata dai sensi (ma dal nostro attaccamento alle esperienze sensoriali,· "i 
sensi possono promuovere la saggezza", diceva Ajahn Chah) il monaco Arittha ne 
aveva concluso che gli ostacoli non esistono, a/ferrando l'insegnamento in modo 

pericolosamente errato, come chi a/ferrasse un serpente per la coda. 

Questo ho sentito. Una volta il Buddha 
soggiornava presso Savathi, nella selva del 
vincitore, nel giardino di Anathapindika. 
Viveva nei dintorni un monaco di nome 
Arittha, sostenitore di interpretazioni er
rate sull'insegnamento del Sublime. Il fat
to venne a conoscenza di altri monaci, che 
lo avvicinarono con la speranza di disto
glierlo dalle sue interpretazioni sbagliate, 
ma la cosa non riuscì. Allora i monaci si 
rivolsero al Buddha e gli riferirono la vi
cenda. L'lliuminato chiese di parlare con 
Arittha e, quando costui gli fu davanti, gli 
domandò cosa andasse dicendo. 

Arittha rispose: "Io dal tuo insegna
mento ho compreso che in realtà non ci 
sono ostacoli sulla strada verso la libera
zione, tranne quelli che qualche pratican
te ultrascrupoloso va immaginando. Non 
è questo il significato del tuo insegna
mento?". 

Il Buddha pazientemente gli rispose: 
"No, Arittha, non è questo il mio insegna

- mento. Al contrario, ho chiarito in tanti 
modi che il sentiero verso la verità e la 
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libertà è molto difficile, con molti ostacoli 
ed ho sottolineato che l'ostacolo principa
le è quello dell'illusione condizionata del 
'sé', alimentata da contatti sensoriali sotto 
l'impulso del desiderio e della brama". 

Rivolgendosi quindi anche agli altri mo
naci, aggiunse: "Molti praticanti ritengono 
che siano i sensi lostacolo maggiore; in 
realtà, non i sensi o gli oggetti in cui si 
trova piacere creano ostacoli, ma il condi
zionamento e lattaccamento. Senza il con
dizionamento e l'attaccamento non c'è 
infatti ostacolo alcuno, nessun problema 
attribuibile all'esperienza sensoriale. Que· 
sto punto dovrebbe esservi ormai chiaro. 
Il nocciolo della questione è proprio que
sto: come i praticanti vengono alle prese 
con lesperienza dei sensi. Se lo fanno con 
intelligenza, senza attaccarvisi e senza 
danneggiare se stessi o gli altri, non ne 
deriva nessuna sofferenza. Ma per il pra
ticante non esperto questo è molto diffi
cile. 

"Ci sono fra di voi, o monaci, alcuni 
che apprendono l'insegnamento: hanno 



Un approccio al Tantra 
di Martin Samuel 

Questo testo è tratto dal n. 4166 della rivista 
inglese "The Middle Way" del febbraio 1992. 

Ringraziamo l'autorevole periodico, organo 
della "Buddhist Society", per avercene auto-

rizzato la traduzione e la pubblicazione. 

1. Il suono melodioso di un corno di 
conchiglia, il profumo dell'incenso nell'aria 
estiva, uno sventolio di sciarpe bianche, 
una fila di discepoli in riverente attesa del 
loro Guru ... Una scena simile potrebbe 
rimandarci al Tibet d'altri tempi. Ma que
sto in realtà descrive l'inizio di un insegna" 
mento buddhista avvenuto recentemente in 
sede europea. Questa descrizione mette in 
evidenza il modo in cui gli occidentali si 
relazionano, o devono relazionarsi, con le 
forme tradizionali di buddhismo nel mo
mento in cui queste cercano di avvicinarsi 
alla nostra cultura. La domanda che ci 
poniamo noi, nuovi arrivati del Dharma, è 
come possiamo distinguere tra mera tradi
zione culturale e folcloristica e Dharma 
essenziale. È possibile separare questi due 
elementi all'interno della tradizione bud
dhista? 

Viene voglia di tentarlo per dare al 
Dharma un gusto più adatto ai nostri pa
lati; ma si corre il rischio di gettare via il 
bambino insieme ali' acqua sporca. :f: vero 
che nel corso della sua lunga storia il Bud
dhadharma ha dimostrato grande versati
lità quando si è spostato dall'India verso 
climi culturali profondamente diversi. Ma 
ci sono voluti secoli per adattare il Dharma 
alle nuove condizioni locali, e tanti sosten
gono che c'è molta strada da fare prima di 
arrivare ad una forma matura di buddhi
smo occidentale, mentre tanti occidentali 
hanno la volontà di raggiungere alti livelli 
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di realizzazione utilizzando il mezzo offer
to dalle forme asiatiche tradizionali. 

Ma può un occidentale adattarsi a forme 
tradizionali di Dharma per essere aiutato 
nel suo sviluppo spirituale? Il problema, o 
meglio la sfida, è particolarmente sentito 
nel caso del buddhismo tibetano di cui 
l'Occidente sapeva molto poco fino a tem
pi recenti, e le cui forme esteriori ci ripor
tano a modelli estinti in Europa fin dal 
Medioevo. Chiunque sia entrato in contat
to con le comunità tibetane sarà rimasto 
colpito e commosso dal fervore della loro 
fede nella Triplice Gemma (Buddha, Dhar
ma, Sangha). Un altro punto di rilievo è 
linsistenza, specialmente nel Vajrayana, 
sull'indispensabilità di un Guru (Lama) 
per chiunque aspiri alla realizzazione. Mol
ti si sono avvicinati al buddhismo perché 
attratti dal suo empirismo e dalla sua ra� 
zionalità, aspetti che coincidono con il 
pensiero scientifico di cui siamo impregna
ti, ma possono indurre la convinzione er
ronea che la Via del Dharma possa essere 
percorsa con successo semplicemente ri
correndo a scaffali di libri e alla meditazio
ne di gruppo, senza affidarsi a un Guru. 
Ali' estremo opposto ci sono coloro che· 
riconoscono l'importanza di un insegnante, 
ma assumono un· atteggiamento di cieca 
devozione acritica e pensano: "Il Guru mi 
salverà", o "Se il Guru ha detto questo, 
deve senz'altro essere verÒ! ". Nessuno di 
questi due atteggiamenti - distacco acca
demico da un lato e ingenua devozione 
dall'altro - ci sarà d'aiuto se vogliamo 
instaurare un rapporto aperto e realistico 
con gli insegnamenti del Buddha. 

Nel nostro primo approccio al Dharma 
dobbiamo essere consapevoli delle nostre 



tradizioni storico-culturali e tenerle nel de
bito conto, poiché esse formano una ma
trice o una cornice all'interno della quale 
operano le nostre menti. Dobbiamo essere 
consapevoli di dove ci troviamo in rappor
to ad esse. Rigettarle, come molti fanno 
abbracciando il buddhismo, significa riget
tare molte cose salutari e benefiche nel 
cammino lungo la Via. Prendete ad esem
pio questa preghiera cristiana: 

« Oh Signore, fa' che io possa consolare 
più che essere consolato; amare più che 
essere amato; comprendere più che es
sere compreso; perché è nel dare che si 
riceve; è nel dimenticare se stessi che si 
trova; è nel perdonare che si è perdona
ti; è nel morire che si trova la vita 
eterna». 

Questo passo può agevolmente diventa
re una descrizione del Bodhicitta: la con
dotta, l'atteggiamento e la consapevolezza 
sono attenti ai bisogni di tutti gli esseri 
senzienti al di là del proprio tornaconto 
personale. Questo è il vero nocciolo del 
Dharma. Nonostante il sommesso tono tei
stico e il riferimento non-buddhista alla 
vita eterna, l'autore della preghiera, San 
Francesco d'Assisi, non era molto lontano 
dal Dharma. E neppure dobbiamo rifiutare 
ciò che di meglio c'è nel nostro retroterra 
collettivo di razionalismo ed empirismo 
scientifico. Il nostro livello di istruzione, 
spesso alto, ci permette una corretta com
prensione delle strutture filosofiche e delle 
basi morali del buddhismo, aiutandoci così 
a costruire le condizioni dalle quali può 
sorgere la conoscenza trascendentale. 

Poiché "fede" e "devozione al Guru" 
sono termini che hanno in Occidente . una 
corinotazione negativa, o, al meglio, irrea
listica, vale la pena di esaminarli. La parola 
"Guru" cosa significa? È un termine san
scrito che significa "insegnante". In un 
contesto spirituale, significa insegnante in 
modo speciale. Possiamo forse farcene 
un'idea paragonandolo a un maestro arti-
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giano che trasmette la sua conoscenza e la 
sua arte a un apprendista. È certamente 
un'analogia imperfetta, perché l'Illumina
zione non è un'abilità in senso normale. 
Ma la relazione tra un maestro artigiano e 
un apprendista contiene elementi che ci 
possono essere d'aiuto per còmprendere il 
rapporto Guru-discepolo. Un simile inse
gnante deve aver perfezionato l'arte in 
questione; deve avere inoltre la volontà di 
insegnare a un particolare apprendista 
dopo averne valutato le capacità necessa
rie. Da parte sua, l'apprendista, per affron
tare con successo quello che sarà un lungo 
e faticoso processo di istruzione, avrà bi
sogno di una forte motivazione per acqui
sire le tecniche necessarie e anche di una 
volontà di sottomettersi all'autorità di chi 
le trasmette. Ciò implica rispetto per l'in
segnante nella misura in cui questi incarna 
l'abilità che si ricerca. Inoltre, e questo è 
di importanza crucialé, l'insegnante non 
può semplicemente "trasformare" lo stu
dente in un abile praticante in quest'arte 
agitando una bacchetta magica: egli mostra 
la via, il lavoro deve essere fatto dall' ap
prendista. 

2. Tutto ciò è pertinente al nostro esa
me della relazione Guru-discepolo. Ma qui 
l'analogia si interrompe. Un ulteriore ele
mento che riguarda il Dharma è che noi, 
da esseri non illuminati, abbiamo un "io", 
l'illusorio senso di un nostro sé concreto e 
separato. Sulla base di ciò, ci aggrappiamo 
con forza a quei fenomeni che aumentano 
il nostro senso di benessere e sicurezza e 
rigettiamo tutto ciò che lo minaccia. Inol
tre l'io è, per molti di noi, ben solido e 
dedito all' autoperpetuazione. Affinché I' ag
grapparci all'io, fonte di tutte le nostre 
pene, svanisca, è necessaria la relazione 
con ciò che sta oltre l'io? Sarebbe ingenuo 
pensare che l'io sia in grado di abolire se 
stesso! Per questa ragione diventa di im
portanza centrale, per chi desidera seria
mente praticare il Dharma, prendere rifu
gio nella Triplice Gemma. Ma la Triplice 



Gemma può essere una mera astrazione se 
non si incarna in un essere umano che 
abbia. internamente realizzato l'insegna
mento, che abbia capito e sperimentato 
direttamente il vuoto-luminosità della men
te; che abbia realizzato la natura di Bud
dha, intrinseca in tutti noi. È in questo 
senso che il T antra mette l'accento sull'im
portanza di vedere il Guru non come un 
buddha, ma come il Buddha stesso. Non è 
retorica servile, ma il fatto che il Guru, per 
essere effettivamente un insegnante, deve 
essere risvegliato. 

Si potrebbe obiettare che incontrare un 
simile insegnante è una fortuna rara e il 
vero buddhista lo considererà senza dub
bio una concatenazione karmica. C'è un 
detto: "Quando il discepolo è pronto, il 
Guru appare". Può essere vero, se suppo
niamo che le circostanze esterne siano in
variabilmente un riflesso della propria 
condizione interiore. Ma ali' atto pratico 
non è saggio all'inizio affidarsi a simili 
vaghe nozioni. Non è un passo da poco 
metterci volontariamente in relazione con 
un Guru e non dovrebbe essere intrapreso 
alla cieca. Non mancano ciarlatani che 

aspettano qualche credulone in cerca di un 
Guru. Come si fa a riconoscere un sogget
to affidabile? In parte si tratta solo di 
buonsenso e osservazione perspicace. Inol
tre colui che cerca viene aiutato dal fatto 
che i Guru autentici del Mahayana e Va
jrayana appartengono a un lignaggio di 
insegnanti. È sempre utile, quando si veri
ficano le credenziali di un insegnante, sta
bilire l'identità del proprio Guru e se è 
stato autorizzato a insegnare. Il punto è 
che il rapporto tra insegnante di Dharma 
e praticante deve essere costruito su fon
damenta solide e realistiche, e non basato 
(da parte del praticante) su fantasie o in
genuità. 

Questo ci conduce a un altro problema 
di vitale importanza per gli occidentali in 
relazione al Dharma: la questione della 
fede. Viviamo in una società materialistica 
e laica, in cui la filosofia della scienza 
regna suprema. Inoltre molti di noi ricevo
no l'esperienza negativa di una tradizione 
cristiana che impone una fede dogmatica 
senza dubbi. È quindi possibile che ci av
viciniamo al Dharma con sospetto e scetti
cismo nei confronti della fede. È sconcer-

VERSO L'INCONTRO PER L'INTESA 

Lo scorso novembre l'U.B.I. aveva scritto al Presidente Ciampi per sollecitare 

l'Inizio delle trattative riguardanti la stipulazione della INTESA, richiesta fin dall'ottobre 

del 1992. Il Presidente del Consiglio ha risposto all'U.B.I. assicurando tra l'altro 

"l'attenzione che il Governo continua a riservare al problemi concernenti la libertà 

religiosa e l'attuazione dell'articolo 8 della Costituzione". 

Il Sottosegretario alla Presidenza del Consiglio, sen. Maccanico, ha ricevuto il 2 
febbraio una delegazione dell'U.B.1., alla quale ha comunicato il suo concreto impegno 

per accelerare l'apertura delle trattative fra l'U.B.I. e la "Commissione interministeriale 

per le Intese con le confessioni religiose". Questa comissione, riconfermata a gennaio 

con Il presidente Mario Schinaglia, ha concordato al primi di marzo il programma di 

lavoro con il sottosegretario Sen. Maccanico, collocando al primo posto l'incontro con 

l'U.B.I. 
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tante per i principianti scoprire che la pra
tica del Dharma richiede anche lo sviluppo 
di questa qualità. In ogni caso la fede, in 
un contesto buddhista, è ben lontana dal-
1' essere un credo. Possiamo farci una pri
ma idea sulla natura della fede buddhista 
dalle dichiarazioni del Buddha storico: 

« Di tutti gli insegnanti di cui puoi es- . 
sere sicuro che conducono all'assenza 
di passione, non alla passione; al distac
co, non all'attaccamento; alla diminuzio
ne di guadagni mondani, non all' aumen
to; di ciò puoi sicuramente affermare 
che questo è il Dharma, questa è la 
disciplina, questo è il messaggio del 
Maestro». 

turalmente c'è una gamma di insegnamenti 
fondamentali che si possono accettare con 
facilità: l'inevitabilità della sofferenza nel 
samsara; la fragilità e l'impermanenza di 
tutti i fenomeni condizionati, compresi noi 
stessi e le nostre condizioni di vita; l'im
portanza di una disciplina morale come 
pre-requisito allo sviluppo mentale; lo svi
luppo mentale stesso attraverso il "dimora
re nella calma" e la meditazione di "visio
ne profonda". Ma come possiamo noi oc
cidentali far fronte alle presentazioni più 
arcaiche del Dharma che si trovano spe
cialmente, ma non soltanto, nel buddhismo 
tibetano? Come affrontare, per esempio, 
gli insegnamenti sui Sei Regni del Samsara, 
sulla Preziosa Nascita Umana e quelli che 
ci chiedono di riconoscere un numero illi
mitato di esseri senzienti quali nostre ma
dri da un tempo senza inizio? Inoltre 
questi insegnamenti spesso sono presentati 
in testi (Sutra e Sastra) colmi di espressioni 
di sapore medievale. L'enfasi più o meno 
forte che si dà in alcune scuole tibetane 
allo studio dei testi rappresenta una barrie
ra per quanti, giustamente, ritengono che 
la realizzazione ultima è ineffabile, al di là 
di tutte le categorie concettuali e impossi
bile a descriversi con semplici parole. 

In realtà i testi stessi mettono l'accento 
su questo punto. Per citare solo uno dei 
molti esempi possibili, il LAM DRE (Il 
sentiero e il suo Frutto, un testo fonda
mentale della Scuola Sakya) parla dell'ine
sprimibilità della verità ultima, perché 
simile alla risata di un neonato mentre 
sperimenta qualcosa che non può esprime
re a parole: può solamente ridere! Pertan
to, se la realtà può essere percepita solo 
direttamente, perché mai dovremmo stu
diare i testi? Perché non cercare diretta
mente l'esperienza reale? Naturalmente ci 
sono vie "improvvise" come lo Dzogchen, 
ma in genere il materiale scritto ci è molto 

Il punto importante di questo testo sta 
nel suo aroma di pragmatismo; l'accento 
posto non su un dogma, ma sui risultati 
pratici. Nella presentazione tibetana del 
Dharma il consiglio ai praticanti è: ascol
tare, riflettere e meditare. Prima dovrem
mo ascoltare attentamente con mente e 
cuore aperti ciò che viene detto, e ritener
lo. Quindi dovremmo rifletterci profonda
mente, rigirandolo nella mente, saggiando
ne la coerenza interna, mettendolo alla 
prova rispetto a precedenti esperienze, ri
masticandolo come una mucca rumina il 
bolo. Solo così possiamo verificare intellet
tualmente ed emozionalmente se gli inse
gnamenti sono pertinenti e applicabili alla 
nostra condizione di vita. Il terzo stadio è 
di assimilarli e interiorizzarli attraverso la 
meditazione, in modo da renderli vivi, par
te della nostra esperienza di vita. Il Dhar
ma diviene così un fatto di intimo convin
cimento. Quest'ultima qualità rappresenta 
il marchio della fede nel contesto buddhi
sta. In questo modo sviluppiamo la 'fede 
negli insegnamenti e nascerà un atteggia
mento di devozione e rispetto verso la 
fonte degli insegnamenti, cioè il Guru e, 
dietro di lui, il Buddha. . utile perché ci mette sulla strada giusta. 

3. Questo profilo generico del processo 
trascura molte difficoltà più specifiche. Na-
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Possiamo considerare i testi come delle 
mappe per il viaggio che dobbiamo intra
prendere. Offrono un modello concettuale 



per ciò che si trova al di là del concetto. Ci 
forniscono indizi riguardo a cosa. dobbia
mo cercare. Non possono sostituire la vera 
esperienza, ma c'è il pericolo· che senza 
questa base ci mettiamo in cammino senza 
sapere in che direzione stiamo andando, 
lasciando in questo modo che la pratica 
venga distorta da un'errata interpretazione. 

Una conoscenza testuale del Dharma in
sieme alla spiegazione orale di un inse
gnante qualificato, e l'applicazione pratica 
attraverso la meditazione, sono necessarie 
per farci arrivare a comprendere certi in
segnamenti-chiave del buddhismo quali 
l'Origine Interdipendente e la Retta Visio
ne. Quest'ultima conduce gradualmente, 
cominciando dall'idea di un "sé" perma
nente e separato, verso la comprensione 
della realtà come un flusso sempre mute
vole di dharma (fenomeni quali i cinque 
skanda); e ancora avanti fino ad avere una 
visione di tutti i fenomeni, interni ed ester
ni, come "solo-mente". Vi è poi un'ulterio
re scoperta, cioè che la mente stessa è al di 
là di tutte le categorie. Non è un'entità 
dotata di forma, colore, misura o colloca
zione; è vuota di ogni natura intrinseca o 
esistenza propria. Ma poiché genera co
munque apparenze quali "questo" e "quel
lo", non è neppure semplicemente un 
nulla. Ha la qualità della chiarezza o lumi
nosità. È nel senso di questa natura vuota
luminosa della mente che il Samsara e il 
Nirvana vengono visti in ultimo come 
"non-differenti". 

Queste visioni della realtà via via più 
sottili rappresentano livelli di realizzazione 
all'interno dell'esperienza meditativa di un 
praticante, che inizia con una comprensio
ne intellettuale di queste verità e, di qui, 
continua con una guida per scoprirle diret
tamente. Non vi è misticismo in questo: 
semplicemente una volontà da parte nostra 
di guardare. Per ritornare alla visione del 
"solo-mente", la sua comprensione, attra
verso la verifica logica prima e quella me
ditativa poi, può essere rafforzata se ci 
soffermiamo su ciò che sappiamo di questo 
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argomento, usando la psicologia occidenta
le (che tende a convalidarlo), così come la 
nostra esperienza di vita quotidiana di es
seri umani. 

Processi simili possono venir applicati 
agli insegnamenti sull'origine interdipen
dente: non un singolo fenomeno in tutto 
l'Universo, per quanto piccolo o banale, 
sorge per pura casualità (e tanto meno per 
magia!), ma invariabilmente in dipendenza 
di cause e condizioni. Anche i testi af
frontano ampiamente questo argomento, 
sia i Sutra che i Sastra. Per citare solo un 
esempio: 

« Essendo questo, quello diventa; dal 
sorgere di questo, quello sorge; non 
diventando questo, quello non diven
ta; con la cessazione di questo, quello 
cessa». 

Ancora una volta si tratta di estendere 
una comprensione intellettuale, ricavata da 
insegnamenti orali e dai testi, ali' esperienza 
meditativa e alla vita quotidiana, in modo 
che possa diventare, progressivamente, una 
realtà vivente. Tutto ciò non è particolar
mente difficile per chiunque abbia una co
noscenza seppur rudimentale della filosofia 
e dei metodi scientifici occidentali. 

Sviluppare in questi modi la compren
sione del "solo-mente" e dell'origine inter
dipendente significa aprirsi a un'intera 
gamma di ulteriori insegnamenti che a pri
ma vista si presentano forse come remoti e 
arcaici. Gli insegnamenti sui Regni Samsa
rici (spesso raffigurati nell'arte come la 
Ruota della Vita), lungi dall'essere una co
smologia antiquata e fuori moda, immedia
tamente diventano non solo comprensibili, 
ma d'importanza vitale nella nostra situa
zione esistenziale. I regni non vengono vi
sti come "luoghi", ma come moduli di 
esperienza mentale che sorgono per le im
pronte karmiche nella nostra consapevolez
za fondamentale. Per esempio: se, a causa 
dell'ignoranza, ci comportiamo abitual
mente con contaminazioni mentali (klesa), 



per esempio con negatività o aggressività, 
prima o poi, quando le condizioni saranno 
idonee, nel continuum della mente sorge
ranno proiezioni infernali. 

4. Allo stesso modo, gli insegnamenti 
sulla rinascita (difficili da accettare per 
molti occidentali) diventano meno ostici. 
Come può la mente, che ora sappiamo 
essere "nessuna-cosa", nascere o morire 
allo stesso modo in cui noi (erroneamente) 
presumiamo che le "cose" inizino e cessino 
la loro esistenza? E inoltre: se tutti i dhar
ma (fenomeni) mentali sorgono da altre 
cause e condizioni, riusciremo mai a trova
re l'inizio di questo processo? La logica 
stessa esige che abbandoniamo l'idea di 
essere "nati" in qualche mo.mento definito 
di tempo. Se a questo ragionamento ag
giungiamo altri dati quali le prove che ci 
vengono dalla regressione ipnotica, la que
stione della rinascita comincia ad apparirci 
più probabile, se non addirittura rigorosa
mente provata. E se ne accettiamo la vero
simiglianza, potremo accedere ad. altri 
insegnamenti. Data la natura priva di inizio 
della mente e la generale interconnessione 
che abbiamo compreso attraverso gli inse
gnamenti sull'origine interdipendente, non 
sarà difficile metterci in relazione con gli 
insegnamenti . su Bodhicitta: vedere come 
in dati momenti siamo entrati in intima 
relazione con un numero illimitato di esse
ri senzienti, sviluppando benevolenza e 
compassione su questa premessa. 

Tradizionalmente, in India e in Tibet, il 
Dharma è stato insegnato usando argo
menti e . pratiche graduali, cominciando 
con soggetti quali la preziosa opportunità 
della nascita umana, l'impermanenza e la 
morte, il karma e i suoi risultati, e l'inevi
tabile sofferenza intrinseca al Samsara. Se
guono poi gli insegnamenti sulla benevo
lenza, la compassione e Bodhicitta; e. quin
di istruzioni sulla natura della mente, la 
saggezza e le Paramita. Ma questi insegna
menti sono stati adottati in una cultura in 
cui karma e rinascita vengono dati per 
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scontati anche da persone non religiose. 
Poiché in Occidente non è così, probabil
mente è meglio che gli insegnamenti pon
gano all'inizio maggiore enfasi sugli aspetti 
più facilmente assimilabili dalla mente oc
cidentale [e su questo piano il discepolo 
occidentale è chiamato a collaborare con il 
Maestro, n.d.r.]. 

5. Un'altra difficoltà sta nella ricchezza 
e varietà del linguaggio figurato del bud
dhismo tibetano e nell'uso abbondante dei 
rituali e del simbolismo, soprattutto quan
do ci imbattiamo nel T antra. È una specie 
di magia? Una sorta di panteismo? Uno 
sguardo superficiale alla pletora di divinità 
raffigurate sulle pareti di un qualsiasi tem
pio tibetano ci può dare questa impressio
ne. Non è raro che gli occidentali vengano 
allontanati da questi aspetti. Chi ha ricevu
to un'educazione cattolica con i suoi santi, 
santuari, candele, campane, incenso e ri
tuali, poteva anche rimanere a casa pro
pria, fedele alla propria tradizione spiritua
le; o, se si è allontanato per avvicinarsi al 
buddhismo, sarà sicuramente attratto dalle 
sue forme più austere. Chi ha ricevuto una 
formazione protestante, avrà un atteggia
mento iconoclastico che è profondamente 
radicato nella nostra storia collettiva. E, 

. infine, i razionalisti rifiuteranno le raffigu
razioni, considerandole come superstizione 
e feticismo. 

Per entrare in rapporto corretto con il 
T antra è necessario ricordare che, come 
ogni altro aspetto del Dharma, implica uno 
scopo pratico. In altri termini, si tratta di 
upaya: "abili mezzi". Cioè tutti gli esseri 
senzienti, compresi noi stessi, hanno la na
tura di Buddha. Ma è solamente natura di 
Buddha potenziale. Per trasformare e uti
lizzare questa qualità latente, dobbiamo re
lazionarci o unirci alla realtà trascendente 
che si trova dietro al nostro stato di igno
ranza e alla confusione egocentrica. In ter
mini umani, questo significa relazionarci 
con un Guru realizzato. In termini di me
ditazione, può comportare il fatto che il 



Guru ci dia un oggetto (o piuttosto un 
soggetto) di meditazione, uno ydam. L'y
dam o "divinità", e ce ne sono molti, non 
è un oggetto di venerazione, ma può essere 
considerato come un simbolo complesso e 
ricco di sfaccettature, che rappresenta par
ticolari qualità della natura di Buddha. At
traverso una visualizzazione regolare e 
costante, unita a un mantra e a gesti rituali 
(mudra), il praticante può evocare al pro
prio interno le qualità connesse con il suo 
ydam. 

È possibile che la meditazione sui sim
boli, anche simboli che siano stati dotati 
ritualmente di potere dal Guru, riesca a 
trasformare la psiche? C'è solo un modo 
per scoprirlo: può essere utile considerare 
il potere del rituale e dei simboli in termini 
più quotidiani. Anche se forse lo trascuria
mo, tutti noi viviamo in un ambiente po
polato da immagini e simboli. Politici e 
venditori sono perfettamente consapevoli 
del loro potere. Né possiamo dire che non 
facciamo mai uso del rituale e che non 
crediamo nella sua efficacia; baciare un 
bimbo che si è fatto male perché si senta 
meglio, è solo un esempio. 

Usare il rituale quotidiano come analo
gia è sicuramente impreciso, poiché lo sco
po del T antra è non soltanto di alterare i 
nostri processi psicologici che ci fanno 
percepire e sentire le cose in un certo 
modo. Si tratta invece di usare un simbolo 
come un ponte per collegarci con ciò che 
sta oltre il simbolo; di trasformare il modo 
in cui sperimentiamo noi stessi e il nostro 
universo. Così anche lo scettico farà bene a 
sospendere il giudizio sulla questione del 
simbolismo tantrico. Si può aggiungere 
che lo stesso vale per l'uso del suoni man
trici. Anche qui "il gusto si scopre assag
giando la torta" e chiunque inizi una 
pratica mantrica con lo spirito giusto, non 
avrà bisogno di essere convinto della sua 
efficacia. 

Per rapportarsi efficacemente al simboli
smo (per esempio meditando su Avalokite
svara), è di fondamentale importanza vi-
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sualizzare il simbolo e le sue qualità come 
reali, e riconoscere il suo potere di trasfor
mazione. Un atteggiamento quale 'Avaloki
tesvara rappresenta la compassione', non è 
sufficiente; i simboli non vanno visti come 
rappresentazioni morte, ma vivi e vibranti 
di energia. Come si arriva a tali certezze? 
Solo dopo esserci convinti, con la pratica 
precedente, della supremazia della mente e 
che l'azione- mentale produce risultati cor
rispondenti, cioè esserci convinti della 
realtà della origine interdipendente. 

Forse possiamo farci un'idea di come 
procedere se ci soffermiamo sulle nostre 
esperienze di vita. Tutti ricordiamo che da 
bambini ci immedesimavamo in avventure 
immaginarie. Forse c'era una vecchia car
rozzina o una tinozza: immaginavamo che 
fosse un battello che ci portava verso terre 
esotiche, e quante avventure lungo il viag
gio! Naturalmente una parte della nostra 
mente sapeva che si trattava di una vecchia 
tinozza, ma lo mettevamo da parte, e il 
battello diventava "reale". 'Vivevamo quel-
1' esperienza con un'intensità che non è fa
cile ritrovare da adulti. Ma è a questa 
capacità di penetrare nell'immediatezza 
della creatività immaginaria con convinzio
ne (sebbene ora in modo più disciplinato) 
che dobbiamo ritornare. 

, Infine, non va dimenticato, per rappor
tarci al T antra in modo equilibrato, che la 
realizzazione ultima sta oltre il simbolo; e 
che noi non dovremmo aggrapparci al sim
bolo. La parabola della zattera [vedi PA-, 
RAMITA n. 48 p. 1, n.d.r. ], nella quale il 
Dharma viene paragonato a una zattera il 
cui unico scopo è di trasportarci dall'altra 
parte del fiume, è utile per ricordarcelo: 
come il viaggiatore prudente, una volta 
raggiunta la sponda, abbandona il veicolo, 
così il viandante del Dharma abbandona 
gli stratagemmi spirituali quando abbiano 
raggiunto il loro scopo. 

(Trad, dall'inglese da Samira Coccon) 



Zen 
• • (II) e ps1cosom�t1ca 

di T aisen Deshimaru Roshi 

Quando, molti anni fa, ho iniziato a praticare Zazen presso il Maestro Taiten Guareschi, l'approccio 
agli insegnamenti del Maestro Deshimaru mi lasciava a volte sconcertata o perplessa per la perentorietà di 
certe affermazioni, che non sembravano interamente poggiare su dimostrazioni scientificamente convalidate. 
Attraverso !' esperienm del!' agopuntura e l'ampliamento delle mie conoscenze di medicina tradizionale ho 
avuto modo di verificare via via le intuizioni geniali del Maestro, frutto e seme di un'antica tradizione di 
saggezm riproposta con grande freschezza e vigore innovativo, e di rielaborarne i contenuti alla luce della 
mia pratica presso il Maestro Taiten, che a sua volta ha ispirato e sostenuto la mia ricerca. 

Estremamente interessante è il punto di partenza della medicina cinese dove sentimenti e modalità di 
comportamento dell'uomo, rispetto a se stesso e all'ambiente in cui vive, divengono determinanti nel 
favorire la malattia tanto da essere annoverati fra le cause di patologia. L'agopuntura si colloca come 
rimedio che non apporta nulla dal!' esterno ma smuove, sblocca, riequilibra tutto ciò che abbiamo dentro di 
noi. Nello Zen questi sono aspetti fondamentali sui quali il Maestro Deshimaru ha sempre insistito molto: 
corretta postura, respirazione profonda, concentrazione, il ritorno al!' armonia con la legge naturale, ovvero 
seguire l'ordine cosmico, riequilibrare l'attività dei due emisferi cerebrali. 

Potremmo citare molti casi in cui appare sorprendente la coincidenza tra le indicazioni puntuali del 
Maestro Taiten nel corso della pratica (in cui rieccheggiano e si rinnovano molti insegnamenti riportati in 
questo testo) e i contenuti della materia medica. Un esempio che mi ha sempre colpito è l'importanza data 
all'appoggio del piede a terra, alla possibilità di controllare attraverso il posizionamento dell'alluce il nostro 
stato di coscienza - alluce contratto-squilibrio, alluce disteso-stabilità -, in piena consonanza con i 
contenuti delle lezioni di podologia: una corretta disposizione della pianta dei piedi influenza l'intero assetto 
posturale, da cui un migliore funzionamento degli organi interni. . 

· 

La consapevolezza della profonda validità di questi insegnamenti mi consente ora di presentarne una 
parte, corredata di note esplicative a chiarimento del contesto scientifico in cui possiamo collocare alcuni 
punti specifici del testo originale. 

Zazen è in sé il Cuore della Saggezza 
(Hannya shin), la postura di non-movimen
to, quiescenza assoluta, da cui scaturisce 
l'attività. Durante Zazen, la concentrazione 
sull'espirazione influenza direttamente il si
stema nervoso centrale, riequilibrando per
fettamente l'attività dei sistemi ortosimpa
tico e parasimpatico. Nella nostra epoca le 
persone sono spesso nervose per un ecces
so di attività del sistema ortosimpatico che, 
a causa dei molti stimoli provenienti dal-
1' esterno, è in un costante stato di sovraec
citazione che provoca tensione. Durante 

Ivana Zanoiti 

Zazen a volte si manifesta questa condizio
ne anomala di iper-tensione, o eccitazione, 
detta sanran: per un eccesso d'attività del 
sistema ortosimpatico si hanno troppi pen
sieri e ci si contrae, si è irrequieti... In 
questo caso, se ci si concentra sull'espira
zione, aumenta l'attività del sistema para
simpatico e si ristabilisce l'equilibrio. Allo 
stesso modo quando si è emozionati (ad 
esempio, prima di entrare in scena o di 
fare una conferenza) è sufficiente concen
trarsi sull'espirazione per calmarsi subito e 
ritrovare l'equilibrio dei due sistemi (5). 

(5) Durante Zazen la respirazione è di tipo addominale, è una respirazione profonda che porta 
energia nell'hara (la zona sottombelicale, intesa anche come centro spirituale della persona). In tale sede 
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Il contrario di sanran è kontin, una con
dizione di ipo-tensione, eccessivo relax: il 
sistema ortosimpatico è a riposo, mentre 
predomina l'attività del parasimpatico che 
induce la sonnolenza. In questo caso, per 
ristabilire l'equilibrio è sufficiente concen
trarsi con forza sulla postura, tendere la 
nuca mantenendo gli occhi ben aperti se
condo la forma corretta del mudra dello 
Zazen (6). 

Zazen è la postura del non-movimento, 
del non pensiero. È la posizione di KU 
(Sunyata) (7) ,  il vuoto, da cui derivano tut
te le forme di movimento: alzarsi, cammi
nare, lavorare. 

Sono estremamente importanti le moda
lità che usiamo durante il movimento. Kin
hin, la pratica della meditazione cammi
nando, è la posizione base del movimento. 
Per insegnare e per apprendere il corretto 
modo di muoversi, bisogna innanzitutto 
tener conto dell'equilibrio generale e della 
respirazione. In questo senso Kin-hin e 
Sampai (la prosternazione) sono ottimi 
esercizi, tenendo ben presente che si tratta 
di una pratica religiosa e non di una gin
nastica. Il corretto modo di prosternarsi 
non è facile, soprattutto quando si invec
chia, il corpo intero vi è implicato: mani, 
gambe, tronco, tutto lavora contempora-

neamente. È un'ottima pratica per svilup
pare l'equilibrio. 

È impossibile m�oversi senza equilibrio. 
Per muoversi in modo fluido e armonioso, 
bisogna rispettare il principio della corri- · 
spondenza di ogni cosa, consapevoli che 
ogni parte del corpo e della mente è in 
stretta connessione con ogni altra parte e 
con l'universo intero. Alla base di tutte le 
malattie c'è uno squilibrio della struttura 
del corpo e della mente. Movimenti scon
nessi, prodotti in condizioni di equilibrio 
precario, aumentano gli effetti negativi su
gli organi interni. Muoversi, quindi, non è 
meno importante di non-muoversi (Zazen). 
Non-muoversi è la posizione fondamentale 
del muoversi. Il non-movimento è il ku 
(vuoto) della posizione; shiki sono i feno
meni, il movimento. Shiki soku ze ku, ku 
soku ze shiki: (8) "i fenomeni diventano 
vuoto, il vuoto diventa fenomeno", il mo
vimento diventa non-movimento e vicever
sa. Se la posizione del non-movimento non 
è buona, la posizione del movimento ne 
viene influenzata. Allo stesso modo, se la 
posizione di Zazen è buona, anche il mo
vimento sarà corretto. Zazen è veramente 
la pratica fondamentale. 

La fisiologia della struttura del corpo 
(scheletro e muscolatura) è molto impor-

sono localizzati alcuni punti di agopuntura la cui stimolazione con aghi o moxibustione è considerata 
estremamente efficace. 4RM, il cui nome - quanyuan - significa collegamento con l'origine, è situato 
leggermente al di sotto della mezza distanza ombelico-pube e secondo la tradizione ritarda l'invecchia
mento, se trattato regolarmente con moxa, preservando la "yuangi" (energia ancestrale custodita nell'or
gano rene). 6RM, il cui nome - gihai - significa mare di energia, situato al quarto superiore della 
distanza ombelico-pube avrebbe un effetto equilibratore organico generale; il punto si può usare a scopo 
profilattico per prevenire le malattie; inoltre produce energia negli astenici e nei depressi. 

(6) Nella sede paravertebrale esiste una serie di punti sul meridiano di vescica, la cui stimolazione ha 
un effetto di riequilibrio dell'energia degli organi interni; sono i punti shu della medicina tradizionale 
cinese. Tendere la colonna equivale stimolare questo tipo di attività. 

(7) "Ku" termine giapponese (in sanscrito Sunyata) il cui significato è: vuoto, vacuità; concetto 
centrale del buddhismo. Tutti i dharma sono fondamentalmente privi di sostanza autonoma, non sono 
altro che pure apparenze; non esistono al di fuori del vuoto. "Ku" include e pervade tutti i fenomeni e 
rende possibile il ioro sviluppo. Da quest'idea del vuoto di tutto ciò che esiste, però, non si deve 
pervenire a un nichilismo: essa non significa che le cose non esistono, ma solo che, non avendo · 
un'essenza autonoma, non rappresentano nient'altro che apparenze. (Tratto dal "Dizionario della Sapien
za Orientale" ed. Mediterranee). 

(8) È un verso tratto dall'"Hannya Shingyo", Sutra della Saggezza Suprema. 

1 1  



tante. I medici veri non si accontentano di 
curare le malattie, ma cercano di prevenir
le. I medici di medio livello curano solo 
malattie secondarie, minori. I medici peg
giori prescrivono subito medicine o consi
gliano interventi chirurgici. Prima che si 
manifesti la malattia, appaiono dei disturbi 
agli organi di senso; successivamente ven
gono coinvolti la struttura del corpo e gli 
organi interni. Infine la malattia si sviluppa 
e si estende con tutti i suoi effetti, fino a 
trasformare completamente la morfologia 
degli organi stessi, come nei casi di cancro. 

I medici occidentali spesso impiegano 
troppo tempo per diagnosticare la malat
tia, quando invece sarebbe facile indivi
duarne i primi segni già nei piccoli muta
menti o disturbi degli organi di senso. I 
medici dei tempi antichi osservavano sem
pre, come prima cosa, la condizione degli 
organi di senso (colore degli occhi, della 
ling1:1a, della pelle, sensibilità agli stimoli 
esterni, ecc.). Se questi presentavano segni 
di anormalità, si poteva prevedere l'inizio 
di una malattia e intervenire ancor prima 
del suo manifestarsi. Se vi accorgete che i 
vostri organi di senso non sono del tutto 
"normali" ,  anche voi potete capire che sta 
per avere inizio una malattia. Io guardo 
sempre il vostro viso e il vostro corpo 
durante Zazen o Kin-hin, ed è molto facile 
capire. 

Kenko è l'energia vitale presente nel cor
po di un individuo, che ha la capacità 
innata di adattarsi all'ambiente. Kenko 
consente di riequilibrare il modo di muo
versi, mangiare, respirare, pensare: è una 
specie di "regolatore" interno. Se queste 
funzioni elementari non si svolgono in ar
monia, sicuramente nascerà una malattia. I 
medici dovrebbero sempre aver presente 
questa regola fondamentale, ma molti pur
troppo dimenticano questo tipo di approc-
cio al malato. 

· 

Capire la medicina è semplice. La medi
cina moderna ha dimenticato la struttura 
essenziale del nostro corpo, i meccanismi 
elementari del metabolismo, della fisiologia 
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del funzionamento del corpo. Ad esempio, 
il nostro corpo è simile ad un edificio di 
cui le braccia e le gambe costituiscono la 
struttura portante, le quattro colonne por
tanti. Nei templi buddhisti ci sono sempre 
quattro colonne fondamentali, che sono 
l'elemento basilare. Lo scheletro corrispon
de alla struttura dell'edificio. Il colmo del 
tetto corrisponde alla colonna vertebrale, 
con il sistema nervoso autonomo. La parte 
anteriore del tetto è la testa; dietro c'è la 
coda (per l'uomo, è il sacro). Nel sottotet
to sono racchiusi gli organi interni. Il siste
ma nervoso autonomo ha sede nel midollo 
spinale, da cui si diparte tutta una serie di 
"tubazioni" .  Su questo schema fondamen
tale si sviluppano poi le . condutture dell' ac
qua, del riscaldamento, della luce, le 
entrate e le uscite, molti organi di senso e 
molt forifìzi (nove per l'uomo e dieci per la 
donna). Quando l'edificio si mette in mo
vimento, appare il karma: l'animale si 
muove. Tra l'altro l'uomo, contrariamente 
agli animali, cammina eretto, su due sole 
colonne, quindi per lui mantenere l'equili
brio è ancora più complesso. 

L'uomo è sempre in movimento, solo 
Zazen è non-movimento. L'uomo costante
mente cerca di muoversi, fatica a rimanere 
fermo, così appaiono le azioni e si accu
mula il karma. Come si diceva, le modalità 
del movimento sono fondamentali: se sono 
scorrette, se nell'azione come nel sonno si 
instaurano cattive abitudini, si produce un 
completo squilibrio. 

Negli sports come il tennis, il golf e il 
lancio del peso, in cui si muove prevalen
temente un solo lato del corpo, si sviluppa 
uno squilibrio che è all'origine di molte 
malattie: è il karma degli sportivi ! Tuttavia 
se l'istruttore è valido ed ha compreso le 
leggi dell'equilibrio, farà eseguire ai propri 
allievi anche i movimenti opposti, per 
compensare le carenze specifiche. 

Anche durante Zazen è bene alternare il 
modo di incrociare le gambe (destra sulla 
sinistra o sinistra sulla destra) , altrimenti a 
lungo andare si produce uno squilibrio. 



Qualche tempo fa ho fatto una prova, che 
tutti possono attuare: per controllare la 
differenza fra il lato sinistro e quello destro 
del mio corpo ho utilizzato due bilance, 
salendo con un piede su una e con l'altro 
sull'altra, ed ho verificato che il peso indi
cato non era lo stesso. In molte persone il 
Iato destro appare più pesante di quello 
sinistro (fino a dieci chili di differenza! ) .  
Nel mio caso il lato destro pesava quattro 
chili di più del sinistro. Riflettendo, mi 
sono ricordato che da giovane mantenevo 
sempre la posizione del loto (kekkafuza) 
durante zazen, mentre da tre o quattro 
anni avevo ormai la consuetudine di sedere 
in semi-loto (hanka-/uza) incrociando le 
gambe sempre allo stesso modo (la destra 
sulla sinistra) . Da quando ho iniziato a fare 
attenzione a questi aspetti é ad alternare la 
postura, il mio squilibrio è diminuito ed 
ora sulla bilancia i due lati hanno quasi lo 
stesso peso. Allo stesso modo, la mia gam
ba e la mia anca destra mi hanno sempre 

· fatto un po' male, e chiedevo sempre dei 
massaggi, dei trattamenti di agopuntura . . .  
ma, dopo aver cambiato il  modo di incro
ciare le gambe, il dolore è passato. La 
posizione giusta, nel movimento come nel
l'immobilità, è determinante. 

Il corretto assetto della struttura schele
trica ha un'influenza immediata, diretta, 
sul sistema articolare; a partire dalle con
dizioni di squilibrio si manifestano le ma
lattie. L'osso iliaco, il bacino ed il ginoc
chio sono alcuni dei punti cruciali per 
l'equilibrio di tutto il corpo, la cui sede 
centrale è nella parte bassa dell'addome, 
sotto lombelico (kikai tandem = oceano 
dell'energia cosmica). La forma stessa del-
1' ombelico (aperto, allungato, ovale, roton
do, largo, ·più o meno profondo, orizzon
tale, verticale) evidenzia le specifiche carat
teristiche o predisposizioni dell'organismo 
alle malattie. Forma, movimento, pensie
ro . . .  tutto è interdipendente. Qual' è la vera 
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posizione normale del corpo e della men
te? Zazen, che nel movimento si esprime 
nella forma del Kin-hin. 

Zazen è ritornare alla condizione norma
le del corpo e dello spirito. Il fianco destro 
e quello sinistro del corpo sono più o 
meno equilibrati. Le spalle, le mani, i pie
di, le ginocchia, la colonna vertebrale sono 
sempre in buona simmetria. Anche Kin
hin e Sampai sono condizioni di perfetto 
equilibrio. Dopo Zazen e per il resto del 
tempo si ritorna invece in una condizione 
di squilibrio generale. Quando si mangia, 
quando si va in bagno, quando ci si nmo
ve, la parte destra e la parte sinistra del 
corpo non sono mai simmetriche, in equi
librio perfetto. Ad esempio, quando si è 
seduti ad una scrivania, è abbastanza nor
male pendere da un Iato o dall'altro, in 
avanti o all'indietro, oppure curvarsi. 
Quando queste abitudini diventano croni
che, appare la malattia. 

Durante Kin-hin si evidenziano e si pos
sono facilmente osservare questi squilibri 
tra i-due lati del corpo, e di conseguenza 
correggerli. Tutti hanno delle abitudini fi
siche, poiché tutti hanno un karma "fisico" 
che è all'origine di squilibri ulteriori. Alcu
ne persone hanno la spalla sinistra più alta 
dell'altra, o viceversa, magari a causa di un 
cattivo assetto ·del bacino. Tutte le abitu
dini del corpo generate da cattive posizioni 
provocano contrazioni e tensioni. Osserva
re questi errori e comprenderne la causa ci 
dà la possibilità di correggerli. 

Durante zazen tutto è evidenziato. An
che l'attività psichica si manifesta nella for-. 
ma della postura e le condizioni alterate 
(torpore Q eccitazione) si rivelano attraver
so segni evidenti, precisi: il mento si solle
va, la bocca si apre, la testa pende in 
avanti, il dorso si curva, ecc. 

Durante zazen è possibile ritornare alla 
condizione normale e, a partire da qui, 
eliminare le cattive abitudini. 



Lo spirituale nella medicina 
di Massimo Morasca 

Negli ultimi decenni abbiamo assistito in Oc-
. cidente ad una graduale involuzione della for

mazione del medico in contrasto con la grande 
evoluzione "scientifica" della medicina; essa è 
andata via via svuotandosi dei contenuti più 
ricchi e trascendenti, per dar posto invece 
esclusivamente ad insegnamenti scientifici di 
impostazione meccanicistica. 

È scomparsa così l'immagine dell'uomo nella 
sua interezza psichica e somatica, sostituita da 
quella di un omuncolo scomposto nelle sue 
singole parti fino ad arrivare all'infinitesimale. 
Ciò è da imputare indubbiamente al generale 
cambiamento della psiche dell'uomo occidenta
le che, nel divenire moderna, ha perduto la 
capacità di accettare i suoi aspetti arcaici come 
parte integrante del Sé. 

L'atteggiamento interiore del medico e lo 
stesso concetto di malattia si sono così trasfor
mati in senso tecnologico ed organicistico, ma 
come è affermato nel libro "Lo zen e larte 
della manutenzione della motocicletta": "Ciò 
che non va nella tecnologia è che non ha nessuna 
connessione né con la sfera spirituale né con 
quella affettiva". Essa pertanto non può essere 
considerata scienza di per se stessa, ma ne è 
piuttosto un sottoprodotto. Il guaio è che molti 
medici si sono trasformati in tecnocrati e non in 
scienziati. 

Ogni organo vitale viene ora considerato "a 
parte",  e così, una volta individuata la malattia, 
essa viene trattata come entità nosologica isola
ta, come realtà separata dall'individuo malato. 
Di conseguenza il rapporto medico-paziente ha 
assunto sempre più i connotati di un freddo 
rapporto oggettivo, ove la soggettività del me
dico e del paziente viene costantemente negata, 
sacrificata in nome della cosidetta oggettività. 
In realtà, che lo voglia o no, il medico viene 
comunque coinvolto, in modo più o meno con
scio, nel momento in cui viene a contatto con il 
paziente e viceversa; loggettività rappresenta 
quindi un artefatto, un concetto puramente teo
rico in medicina. 
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Per poter davvero comprendere la reale sof
ferenza dell'altro, oltre ad una conoscenza 
scientifica, il medico deve necessariamente pos
sedere una più vasta conoscenza che trascenda 
la coscienza egoica; ecco quindi l'importanza di 
un cammino spirituale nella formazione del me
dico, di una ricerca interiore che sgombri il suo 
animo da pregiudizi, che lo metta in condizioni 
di poter veramente ascoltare, comprendere, 
percepire ed infine aiutare laltro. L'esperienza 
spirituale, proprio perché strettamente collegata 
alla conoscenza del Sé, può più di ogni altra 
mettere in discussione le basi della cultura 
scientifica d'impostazione positivistica, che pre
sume di rappresentare un progresso rispetto ad 
altre forme di conoscenza, non subordinate al 
rigido pensiero logico-categoriale, strettamente 
collegato invece alla coscienza egoica. 

Può inoltre rivalutare il "mondo interiore" 
legato all'intuizione, che spesso resta nella sfera 
dell'indicibile, mondo che il pensiero occiden
tale, con la sopravvalutazione dei criteri quan
titativi di misurazione del cosiddetto mondo 
oggettivo, ha gravemente svalutato. 

Il medico necessita quindi di un lavoro di 
pulizia interiore: tutto ciò che si frappone tra 
soggetto ed oggetto deve essere spazzato via, 
sfrondato, deve cioè avvenire una mortificazio
ne dell'ego che poi rinascerà libero e limpido; è 
un lavoro duro che continua per tutta la vita, 
nel quale l'unico obiettivo da raggiungere è 
quello di essere in cammino ... 

Così potrà avvenire la fusione dinamica della 
dimensione soggettiva con quella oggettiva che 
Goethe chiama "Bildung" ovvero Formazione: 
formazione è sacrificio, è il necessario avvicina
mento a ciò che si è, è il fluire dell'Essere in 
noi, è crescita. 

Un individuo può ridivenire Se stesso sop
portando il dolore della trasformazione dove un 
nuovo Io può esserci ed essere riconosciuto 
dagli altri. Solo in tal modo la formazione egoi
ca, che il modello meccanicistico ha generato, 
nella sua metamorfosi incontra la Vita, ovvero 
la conoscenza del Sé. 

· 



L'unità delle scuole buddhiste 
di W alpola Rahula 

Riprendiamo da Buddhist Digest, pubblicato 
da Young Buddhist Association of Malaysia, 
questo intervento sul superamento del setta
rismo tra le scuole buddhiste, come auspicato 
anche da Corrado Pensa a pag. 30 e da 
Sergio Orrao a pag. 54, verso quello che si 
usa oramai chiamare il Buddhayana, veicolo 

del Buddha. 

Ai tempi del Buddha non c'era nulla che 
potesse essere definito Theravada o Maha
yana: i termini Theravada, Theriya o The
rika sono stati utilizzati dopo il primo 
Concilio, tenuto a Rajagaha, tre mesi dopo 
il parinirvana del Buddha. Durante questo 
concilio, presieduto da Mahakassapa The
ra, a cui parteciparono 500 arahat, disce
poli diretti del Beato, furono recitati per 
sette mesi tutti gli insegnamenti del Bud
dha, sia il Dhamma che il Vinaya (la disci
plina monastica) e furono accettati all'una
nimità come insegnamenti diretti del Mae
stro. Ciò che in questo concilio fu appro
vato e su cui tutti si trovarono d'accordo 
venne definito Theravada ovvero "L'orto
dossia degli Anziani" o Theriya o Therika, 
"La tradizione degli Anziani". 

Il Mahayana si formò alcuni secoli più 
tardi, circa all'inizio dell'era cristiana e la 
maggior parte dei primi scritti mahayana 
fu composta durante i secoli seguenti. Il 
Mahayana fu però elaborato e formulato in 
quanto sistema di filosofia buddhista da 
due grandi maestri, che possono essere 
considerati i fondatori delle due scuole 

· principali: Nagarjuna (II sec. d.C.), che 
defìnì il sistema Madhyamika con il suo 
famoso Mulamadhyamakarika in cui si di
scute della sunyata (vacuità) e il notevole 
commento sulla Prajnaparamita; Asanga 
(N sec. d.C.), che definì il sistema Yoga-

caravijananavada con un lavoro monumen
tale, lo Yogacarabhumisastra, formato da 
diciassette libri. 

A questo punto è necessario chiarire i 
termini Theravada (Ortodossia degli anzia
ni), Hinayana (Piccolo veicolo) e Mahaya
na (Grande veicolo). Hinayana e Mahaya
na non sono termini conosciuti nella lette
ratura theravada in lingua pali. Non si 
ritrovano nel Canone pali (Tipitaka) né nei 
commenti e neanche nelle cronache pali di 
Sri Lanka, Dipavamsa e Mahavamsa. Gli 
studiosi unanimamente considerano i ter
mini mahayana e hinayana una tardiva in
venzione mahayana. Il Theravada non può 
essere incluso in nessuna di queste due 
divisioru: esisteva già prima che questi due 
termini venissero ad essere. Considerato 
l'insegnamento originale del Buddha, fu 
introdotto a Sri Lanka durante il regno 
dell'imperatore Asoka nel III sec. a.C. In 
quei tempi non esisteva nulla che potesse 
essere definito Mahayana. 

Senza Mahayana non può esserci Hina
yana. Il buddhismo, che penetrò a Sri Lan
ka con il suo Tipitaka (Canone) e i suoi 
commenti approvati e accettati dal terzo 
Concilio nel III sec. a.C., rimase intatto 
come Theravada e non entrò nella disputa 
tra Mahayana e Hinayana, che si sviluppò 
in seguito in India. 

Pertanto sembra illegittimo includere il 
Theravada in una di queste due categorie. 
Tuttavia, dall'inaugurazione del World 
. Fellowship of Buddhists a Sri Lanka nel 
1950, molta gente, sia in Oriente che in 
Occidente, utilizza il termine Theravada e 

-non Hinayana quando si riferisce alla for
ma di buddhismo prevalente nel sud-est 
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asiatico (Birmania, Cambogia, Sri Lanka e 
Thailandia) . Ci sono ancora alcuni fuori
moda che si servono del termine Hinaya
na. In realtà oggi non esiste nessuna setta 
hinayana in quanto comunità distinta in 
nessuna parte del mondo. 

Al primo Congresso Internazionale del 
World Buddhist Sangha Council tenuto a 
Colombo, Sri Lanka, nel gennaio 1967, a 
richiesta del fondatore segretario generale, 
il compianto ven. Panditha Pimbure Sorata 
Thera, ho presentato una formula concisa 
per l'unificazione del Mahayana e del The
ravada, che è stata accettata all'unanimità. 
La formula suona nel modo seguente: 

"Qualsiasi sia il nostro gruppo, denomi
nazione o sistema, in quanto buddhisti tut
ti noi accettiamo il Buddha come il Mae
stro che ci ha dato l'Insegnamento. 

"Prendiamo rifugio nel triplice gioiello: 
il Buddha, nostro Maestro, il Dhamma, il 
suo insegnamento e il Sangha, la comunità. 
In altre parole, prendiamo rifugio nel Mae
stro, nell'Insegnamento e nell'Insegnato. 

"Sia come Theravada che come Mahaya
na, non crediamo che il mondo sia stato 
creato e sia governato da un dio a suo 
piacere. Seguendo l'esempio del Buddha, 
nostro Maestro, che è l'incarnazione della 
Grande Compassione (maha karuna) e del
la Grande Saggezza (maha prajna), pensia
mo che scopo della vita sia di sviluppare la 
compassione per tutti gli esseri, senza di
scriminazione e di lavorare per il loro be
nessere, la loro felicità e la pace e di 
sviluppare la saggezza che conduce alla 
realizzazione della Verità Ultima. 

"Accettiamo le Quattro Nobili Verità 
insegnate dal Buddha, owero dukkha, il 
fatto che la nostra esistenza in questo mon
do è una situazione difficile, impermanen
te, imperfetta, insoddisfacente, piena di 
conflitti; samudaya, il fatto che questo stato 
è dovuto al nostro attaccamento egoico, 
basato su una falsa idea dell'io; nirodha, il 
fatto che c'è comunque la possibilità della 
liberazione, dell'abbandono, della libertà 
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da questo stato. attraverso lo sradicamento 
completo dell'io egoistico; e magga, il fatto 
che tale liberazione può essere raggiunta 
con l'ottuplice sentiero di mezzo, che con
duce alla perfezione della condotta etica 
(sila), della disciplina mentale (samadhz) e 
della saggezza (panna). 

"Accettiamo la legge universale di causa 
ed effetto insegnata nel paticcasamuppada 
(origine interdipendente o genesi condizio
nata) e in accordo con questo affermiamo 
che tutto è relativo, interdipendente e in
terrelato e che niente nell'Universo è asso
luto; permanente e duraturo. 

"Seguendo l'insegnamento del Buddha, 
riteniamo che tutte le cose condizionate 
(sankhara) sono impermanenti (anicca) e 
imperfette e pertanto insoddisfacenti (duk
kha) e che tutte le cose condizionate e non 
condizionate non hanno un sé (anatta). 

"Accettiamo le 3 7 qualità che conduco
no all'illuminazione come aspetti diversi 
del sentiero insegnato dal Buddha, che 
conduce alla liberazione, owero: le quattro 
basi della consapevolezza (satipatthana), i 
quattro giusti sforzi (sammappadhana), le 
quattro basi dei poteri savrannaturali (id� 
dhipada), le cinque facoltà (indriya: fede, 
energia, consapevolezza, concentrazione, 
saggezza), i cinque poteri (baia, lo stesso 
che le cinque facoltà sopra elencate), i 
sette fattori dell'illuminazione (bojjhanga), 
il nobile ottuplice sentiero (ariyamagga). 

"Ci sono tre modi per conseguire la 
Bodhi o Liberazione a seconda dell'abilità 
e della capacità di ciascun individuo: come 
uno Sravaka (discepolo), come un Patyeka
buddha (Buddha individuale) e come un 
Samyaksambuddha (un Buddha perfetto e 
compiutamente Illuminato) . Accettiamo 
come l'atto più alto, nobile ed eroico se
guire la via del bodhisattva e divenire un 
Samyaksambuddha per salvare tutti gli es
seri. Ma questi tre stati sono sullo stesso 
sentiero e non su sentieri diversi. Infatti il 
Sandhinirmocanasutra, un importante sutra 
mahayana, dice in modo chiaro e sottoli
nea che quelli che seguono la linea dello 



Sravakayana (Veicolo dei discepoli) e la 
linea del Pratyekabuddhayana (Veicolo dei 
Buddha individuali) o la linea dei Tathaga
ta (malìayana) conseguono il supremo nir
vana sullo stesso sentiero e che c'è un 
unico e solo sentiero di purificazione (vi
suddhimagga) e una sola e unica purifica
zione (visuddhi) e nessun'altra è che non ci 
sono sentieri diversi e purificazioni diverse 
e che lo Sravakayana e il Mahayana costi
tuiscono il solo veicolo, il solo yana (Eka
yana) e non veicoli o yana distinti e diversi. 

"Ammettiamo che in paesi diversi ci sia
no differenze rispetto ai modi di vita dei 
monaci buddhisti, delle credenze popolari, 
delle pratiche, dei riti e rituali, delle ceri
monie e delle abitudini. Queste forme ed 
espressioni esteriori non devono essere 
confuse con l'insegnamento fondamentale 
del Buddha".  

Spesso però per la massa meno istruita e 
meno evoluta le credenze superficiali, le 
forme e le pratiche esteriori sono parte 
della religione. Le credenze e le pratiche 
devono essere apprezzate secondo il loro 
valore relativo. L'attaccamento all' osser
vanza esteriore e ai rituali è una debolezza, 
un legame, un impedimento da cui ci si 
libera man mano che si procede lungo il 
sentiero che porta alla realizzazione della 
Verità Ultima, il Nirvana. 

Non solo l'attaccamento ai riti e rituali, 
ma anche l'attaccamento a idee, ideali, 
concetti, credi, teorie ostruisce la mente 
dal vedere le cose così come sono (yatha
bhuta). È un impedimento non solo per la 
realizzazione della Verità, ma anche per 
raggiungere l'armonia e la pace fra le genti. 

Il buddhismo non è una religione etno
centrica, trascende le frontiere e i limiti 
etnici e nazionali, non trasporta costumi, 
abitudini e pratiche da un paese ali' altro. Il 
buddhismo, mentre esercitava una profon
da influenza nei paesi asiatici in cui si è 
diffuso e consolidato, si è naturalmente 
adattato alla cultura di quei paesi e di 
quelle nazioni. Da qui la varietà della cul-
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tura buddhista - varietà di arte e archi
tettura, varietà di statue del Buddha, 
varietà di abbigliamento dei monaci, va
rietà di pratiche da osservare e di cerimo
nie - dal Tibet nel nord a Sri Lanka nel 
sud, dall'India in Occidente al Giappone 
in Oriente. Ma l'unità essenziale del Dhar
ma attraversa tutte queste varietà esterne e 
le riunisce insieme, come un filo di una 
collana unisce perle di colori diversi. n 
Dharma, la Verità è una sola, le forme 
esterne sono molte e differenti. 

I membri delle comunità buddhiste non 
dovrebbero essere influenzati dalle tenden
ze aggressive e fanatiche che prevalgono in 
alcune parti del mondo di oggi. Il Sangha 
dovrebbe preservare con dignità e coraggio 
la gloriosa e lunga tradizione della com
prensione e della tolleranza buddhista. 

Nella storia del buddhismo, lunga 2500 
anni, non c'è mai stata una guerra o una 
persecuzione per convertire chicchessia. I 
monaci buddhisti hanno diffuso l'insegna
mento del Buddha per tutta 1' Asia e ora lo 
stanno facendo in altre parti del mondo 
sempre pacificamente, attraverso la forza 
dell'insegnamento, della tolleranza, dell'at
titudine inoffensiva, benevola e gentile. I 
membri del Sangha possono essete di 
esempio. Oggi siamo testimoni di molte 
lotte e distruzioni in varie parti del mondo 
e quelli che detengono il potere sembrano 
non avere più una mente sana. Oggi ci 
sono più di un milione di monaci che 
fanno parte del Sangha buddhista, sia the
ravada che mahayana. Hanno una grande 
influenza sulle masse ed è compito fonda
mentale del Sangha buddhista diffondere il 
messaggio di compassione e di compren
sione fra i popoli per raggiungere la pace 
nel mondo. Il più grande servizio che una 
religione può fare è di promuovere la com
prensione, l'armonia, la pace e la felicità 
fra la gente e non di fissare sulle spalle 
degli altri l'etichetta di una religione. 

(Trad. dall'inglese di Maria Angela Falà) 



A Pomaia la festa del VESAK 

Sarà celebrata a Pomaia, nella sede de/i'ISTI
TUTO LAMA TSONG KHAPA, l'annuale festa 
del VESAK, che riunirà buddhisti italiani di 
tutte le scuole. Le celebrazioni dureranno tre 
giorni, dal pomeriggio di venerdì 27 maggio al 
pomeriggio di domenica 29 maggio. Così è stato 
deliberato dall'assemblea generale dell'Unione 
Buddhista Italiana, che si è riunita a Milano il 
2 7 febbraio, in conformità a quanto era stato 
deciso dal Consiglio Direttivo nella riunione di 
Roma dello scorso 16 ottobre. 

La festa si svolgerà con questo programma: 

VENERDÌ 27: Arrivo e registrazione delle 
delegazioni dei centri di Dharma. Alle ore 21 il 
ven. Gheshe Ciampa Ghiatso, lama residente 
dell'Istituto Lama Tsong Khapa, te"à una rela
zione sul tema "Il significato del VESAK nella 
tradizione mahayana". Seguirà la proiezione di 
documentari. 

SABATO 28: In mattinata, dopo l'ora di me
ditazione comune nel Gompa dell'Istituto, il ven. 
Thanavaro, abate del monastero Santacittarama 
di Sezze di tradizione theravada, e attuale presi
dente dell'U.B.I., farà un intervento sulle carat
teristiche storiche e dottrinali della scuola 
theravada. Seguirà un intervento del Gheshe 
Ciampa Ghiatso per illustrare gli aspetti princi
pali della tradizione mahayana. 

Nel pomeriggio il ven. Taiten Guareschi, pre
sidente dell'Associazione Soto Zen e abate del 
monastero Fuden;i di Salsomaggiore, illustrerà la 
specificità educativa della scuola Soto Zen. Alle 
ore 1 7.30 prenderà la parola il professore Corra
do Pensa dell'Università di Roma "La Sapienza" 
e presidente dell'Associazione per la meditazione 
di consapevolezza (A.Me.Co.) di Roma sul tema: 
"La relazione coniugale come via di crescita nel 
Dharma". 

Dalle 19 alle 19.30 ci sarà una sessione di 
meditazione comune e la serata sarà dedicata ad 
una discussione - introdotta da Elsa Bianco del 
centro Milarepa di Valdellato"e - sui temi 
della identità dei centri e i loro reciproci rapporti 
per una maggiore unità del buddhismo italiano e 
una maggiore collaborazione fra maestri e prati
canti. Sarà anche ufficialmente consegnato il 
premio Maitreya di un milione, istituito daUa 
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fondazione Maitreya per tesi di laurea sul hud
clhismo. 

DOMENICA 29: Meditazione comune dalle 
7.30 alle 8.30. Dalle ore 10 a mezzogiorno sarà 
celebrato il VESAK con tre distinte cerimonie, 
rispettivamente di tradizione theravada, zen e 
vajrayana. Nel pomeriggio sono in programma 
tra l'altro la proiezione di documentari (di cui 
uno sulla lzbertà religiosa in Tibet), mostre di 
sculture e di tanke ecc. È prevista la partecipa
zione di rappresentanze di paesi buddhisti del
l'Asia. 

Ricordiamo che il VESAK è celebrato tradizio
nalmente dai buddhisti di tutto il 

·
mondo in 

occasione del plenilunio di maggio a ricordo dei 
tre più importanti avvenimenti della vita del 
Buddha: la nascita, il risveglio e il parinirvana. 
Per prenotazioni e informazioni sulla festa del 
VESAK a Pomaia: tel. 0501685654. 

SEDUTE DI ZAZEN 

OGNI MARTEDI' 
DALLE ORE 22 ALLE 23 

PRESSO LO STUDIO MEHER 

Il 

Il 

NELL'ECO DEI GONG 
STUDIO MEHER 

ROMA 
ZONA CENTRO STORICO 
TELEFONO (06) 683.39.20 

I L  SÉ  S I  STABILIZZA 
NATURALMENTE IN SÉ STESSO 

[E IHE I  DOG HEN]  



Illuminazione istantanea 
nell 'insegnamento dei' Sutta 

di Giorgio Dattrino (Upekkha) 

1. Vi sono due possibili accostamenti al 
mondo: quello primado, vincolato senza 
scampo alla percezione sensoriale nuda e 
cruda, e quello secondario, cioè il supera
mento di tali limiti. Quest'ultimo si può 
anche definire come sconfinamento oltre i 
limiti di possibile percezione, Sublimità, 
Illuminazione. 

L'accostamento primario permane nel-
1' ambito dell'animalità, essendo l'adegua
mento pr.imordiale e l'accettazione delle 
impressioni sensoriali così come si presen
tano, senza indagarle e senza approfondir
le. Se ad avijja, oltre al significato · usuale di 
'ignoranza originaria', si attribuisse quello 
di 'sfera di accoglimento ovvio delle cose',  
la possibilità dell'Illuminazione risultereb
be facilitata. 

Il linguaggio è la risultante del coinvol
gimento nella sfera dell'ovvietà, fatto che 
ha indotto il Buddha a ripudiare la discor
sività. I Sutta esulano dalla discorsività, 
non le concedono spazio. Per questo mo
tivo la loro corretta lettura può portare 
direttamente all'Illuminazione. 

Dietro agli apparenti episodi e ai 'di
scorsi' si nasconde la chiave di volta del 
potere risolutivo, dirimente l'intera situa
zione primaria umana. I Sutta, dietro l'ap
parente finzione di racconto di episodi, 
nascondono l'insegnamento di come è po
tuto accadere che emergesse una 'realtà 
empirica' di un 'io' percipiente e di un 
mondo da esso percepibile. L'apparizione 
di ciascun essere è dovuta a una semplice 
drammatizzazione, a una pura descrizio�e 
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concettuale. Perciò ogni Sutta ha il potere 
esplosivo di dirimerla e questo potere riso
lutivo ha validità cosmica. 

Allorquando si presenta la comprensio
ne che ogni cosa, ogni essere non è che 
auto-descrizione, auto-drammatizzazione e 
auto-leggenda, solo allora i Sutta si presen
tano nel loro vero, unico significato. A 
seconda della maturazione interiore di chi 
legge, offrono la liquidazione totale, com
pleta e immediata di tutto l'accumulo che 
costituisce la 'leggenda' di un particolare 
essere. La liquidazione di tutto ciò che lo 
costituiva: credenze e assunzioni prese per 
ovvie solo perché riferite, raccontate e ap
prese da 'altd', anch'essi semplici favole, 
come la credenza data per scontata di es
sere nàti e quindi di dover morire. C'è 
qualcuno in grado di ricordarsi di essere 
mai nato e di essere mai morto? 

Proprio così si costituiscono, · proprio 
così vengono in esistenza i vari mondi dei 
Bardo: per accumulo di credenze, di su
perstizioni, di ovvietà. Altrimenti non sa
rebbero mondi di spettri dove può impe
rare solo anicca (impermanenza, il dissolvi
mento continuo delle forme) e anatta 
(improprietà, l' abnormità dell'assunzione 
egoica), con conseguente strascico di in
soddisfazione e sofferenza: di dukkha. 

Il paticcasamuppada, la concatenazione 
causale dei dodici anelli dell'esistenza, non 
è che la descrizione rigorosa di come l' as
sunzione di una credenza-superstizione si 
complichi in una successiva, ancor più ma
dornale sequenza di assurdità. È la descri-



zione dettagliata dell'alluvione di visioni 
improprie che, se assunte, portano alla for
mazione di un particolare essere e un par
ticolare mondo. "Presupposto alla morte è 
la nascita" .  È come dire: "Se presupponi 
di essere nato, sei irrimediabilmente co
stretto a presumere di morire". Lo stesso 
vale per gli altri nidana (anelli) .  Vi è come 
un senso di velata ironia, bonaria e com
passionevole ironia, per tutti gli esseri 
coinvolti nella tragicommedia descritta nel
la Seconda Nobile Verità del paticcasamup
pada. 

Per questo nel Kalama Sutta il Buddha 
raccomanda: "Non credete a una cosa per 
semplice sentito dire, anche se comunicata 
da un grande maestro, o perclié è accettata 
da tutti, o perché vi è giunta dal passato 
per tradizione". E la raccomandazione va 
estesa all'intera sfera conoscitiva. Ad 
Ananda (la drammatizzazione della situa
zione umana) �he si dispera perché non 
riesce a comprendere la profondità della 
dottrina, il Buddha dice: "Rinuncia, Anan
da, a tutto ciò che hai imparato, appreso, 
concettualizzato. Quanto maggiormente 
riuscirai in ciò, tanto maggiormente riusci
rai a comprendere in cosa consiste il 
Dhamma". Si veda l'antica sapienza greca 
che rappresentava Hermes nell'atto di vo
mitare le sue 'catene'. 

In realtà non vi sono esseri né mondi. Vi 
è solo una 'catena' formata da ininterrotti 
anelli di ovvietà, credenze, assunzioni men
tali, attribuzioni, superstizioni e dramma
tizzazioni che ci portiamo costantemente 
appresso, a partire dalla nostra immagine 
personale. Solo questo forma la 'favola' 
della vita di un particolare essere. Tutto si 
risolve in un immane artifizio, in una · gi
gantesca costruzione. È la vera creazione 
dal nulla, l'esplosione di un immenso fuo
co d'artificio che forma arabeschi, ghirlan
de, ornamenti, corone. 

2.  Consideriamo la drammatizzazione, 
di fondamentale importanza per la com
prensione del Dhamma, di Angulimala 
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[vedi PARAMITA n. 49 p. 3, n.d.r.J. In 
pali, angull significa 'dita' e mala 'collana'. 
Anguli-mala è presentato come il 'bandito' 
(l'abnorme situazione umana che si sottrae 
alla norma, alla verità) che uccideva gli 
sprovveduti che si avventuravano nella fo
resta (della concettualità) e a cui tagliava le 
'dita' formando 'collane'. L'amputazione 
delle dita è il cadere nell'impotenza, per
dere la Visione di come stanno effettiva
mente le cose. Le dita intrecciate a formare 
ghirlande, collane, sono il ribaltamento 
della Visione globale che viene ridotta a 
visioni frammentate nei componenti delle 
ghirlande, nei grani delle collane. È l' appa
renza priva di ogni sostegno, di ogni base, 
e perciò destinata a scomparire, a disinte
grarsi. Chi si impossessa del significato re
condito della collana, della 'corona' assur
ge, per ciò stesso, alla dignità di sovrano 
universale, cioè alla sovranità su tutti i · 
possibili mondi in quanto conosce il segre
to del loro apparire e del loro scomparire. 
Per questo la corona è diventata il simbolo 
regale, e per questo la Sovranità ilniversale 
è un attributo del Buddha. 

La collana, o 'corona', è in stretto rap
porto con la figurazione del 'carro' ,  così 
importante nei Sutta. Che cos'è la figura 
del carro? È il mezzo tramite il quale viene 
a rivelarsi la Realtà ultima: tutto ciò che 
cade nel percepibile è totalmente inesisten
te. Il carro è la dimostrazione pratica di 
come tutte le cose vengono in esistenza 
tramite un solo e unico procedimento con
cettuale, ovvero di come la mente costrui
sca letteralmente le cose dal nulla. Tutto 
ciò che è percepibile (forme, cose, suoni, 
odori, sapori, contatti) è favola, leggenda: 
ha la stessa consistenza di un carro. 

Dov'è in realtà il carro? La raffigurazio
ne del carro dipende unicamente dall'inve
terata abitudine mentale, ereditata da un 
lontanissimo passato, di considerare una 
qualsiasi cosa come a se stante, formata di 
un unico elemento che è quella cosa stessa 
e a cui si dà perciò un particolare nome 
( nama) per distinguerla da altre 'interezze'. 



Questa operazione, comune a tutti i sensi, 
è corretta? O piuttosto una qualsiasi cosa 
non è che una visione di un insieme for
mato da tanti elementi (dhamma) assunti 
dalla mente in blocco, in assemblaggio? 

Vi è in realtà l'assemblaggio 'carro', o 
non vi sono soltanto i singoli elementi che 
lo costituiscono quali il pianale, le ruote, il 
timone e così via? Ma il legame tra gli 
elementi costitutivi, il rapporto in cui le 
parti stanno tra loro, è reale o è semplice
mente un apporto, un'aggiunta concettuale 
costruita dalla mente e quindi totalmente 
gratuita? Non è forse proprio la percezio
ne per aggregati di elementi che permette 
il comune processo percettivo di tutte le 
cose? 

Vi può essere un altro significato di ciò 
che il Buddha intendeva per 'composto' o 
'aggregato' (khandha)? Quale meccanismo 
svincolatorio è stato messo in atto sotto 
l'albero della Bodhi, il possesso del quale 
ha il potere tale da scompaginare dalle 
fondamenta tutta la coscienza umana, se 
non questa visione delle cose? Solo tramite 
la comprensione della raffigurazione del 
carro le cose possono ritornare alla loro 
origine di inconsistenza totale. Potrebbe 
parere che, se non il carro, almeno le sue 
parti siano in qualche modo reali. No, 
poiché lo stesso processo di analisi capilla
re può applicarsi a ogni suo singolo ele
mento, per esempio la ruota, constatando 
che la ruota non esiste in quanto tale, ma 

· solo nei suoi elementi costitutivi: mozzo, 
raggi, cerchione. Il processo è via via ap
plicabile a ciascuno di questi, finché con
tinui a presentarsi un 'qualcosa'. 

L'inconsistenza di qualsiasi composto è 
ancor più palese nell'ambito della perce
zione sonora. Ciò che pare una melodia 
scaturisce unicamente da un assemblaggio, 
da una percezione in blocco, in toto, nella 
loro insiemezza, delle singole note musicali 
'che la compongono. Scindendo la melodia 

, nelle note, compaiono i toni delle note e, 
simultaneamente e immediatamente, scom
pare la melodia. Analogamente, le singole 
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note si volatilizzano nelle vibrazioni che le 
costituiscono. La costruzione uditiva scom
pare. La percezione di una melodia non è 
che la traduzione cerebrale, ossia un' ag
giunta impropria, di ciò che di semplice 
realtà vi è: semplici note musicali e, oltre 
ancora, semplici campi di vibrazioni. 

Ecco allora che l'antichissima massima 
sapienziale "Niente di troppo" acquista il 
suo vero significato: il 'troppo' da indivi
duare è la traduzione concettuale in suoni, 
forme, odori, sapori, contatti. Analogo si
gnificato ha l'altra massima sapienziale: 
"L'intero è maggiore della somma delle 
sue parti". L'assunzione globale di elemen
ti che il cerebro si raffigura come una 
'cosa' singola, avviene proprio in virtù del
la 'aggiunta impropria' che i semplici ele
menti costitutivi di per sé non hanno. 
Questo significato è ritrovabile nei Discorsi 
Medi (Majjhima Nikaya), dove Sakko, re 
degli dèi, porge a Sariputta una pietanza 
con l'aggiunta di un particolare "intingo
lo".  Sariputta se ne accorge e la rifiuta. 
L'aggiunta di troppo sta nella significazio
ne, nel senso che viene proiettato sulle 
cose (operazione puramente cerebrale) al 
di là dei semplici elementi che le costitui
scono. 

La mente-coscienza è il sesto senso, la 
cui natura è di attribuire gli ovvi significati. 
Anche la mente, quindi, fa il suo mestiere 
specifico come gli altri sensi. Se fosse 
scoordinata rispetto al suo funzionamento, 
sarebbe la pazzia, non l'illuminazione. La 
definizione della Sublimità è: "Il Sublime 
non dà più alcun significato ai dati senso
riali" .  Se quindi l'illuminazione equivale a 
cessare di dare significati, tanto ai dati 
sensoriali che alle cose, qual è la differenza 
tra pazzia e Illuminazione, tra l'uomo or
dinario e il suo rivolgimento totale? 

3. Castaneda chiama l'assunzione ordi
naria del mondo 'pazzia controllata'. La 
differenza sta nel fatto che nella pazzia, 
controllata o non controllata, non vi può 
essere alcuna consapevolezza circa l'intero 



meccanismo di traduzione cerebrale, attra
verso il quale avviene la valutazione delle 
cose: vi è invece totale ignarità (avi;ja, 
ignoranza) circa il fenomeno che intrappo
la l'essere. A . questo stadio primario, gli 
esseri sono portati al macello come agnelli 
ignari (prede inconsapevoli di dukkha, del-

. l'agitazione, della sofferenza) dalla loro 
stessa inconscietà: completamente addor
mentati nei loro sogni a occhi aperti. 

All'opposto, l'illuminazione, o Sublimi
tà, o totale Risveglio al secondo e ultimo 
stadio, è la completa consapevolezza della 
fenomenologia che è alla base dell'apparire 
di ogni essere e di ogni mondo. Ovviamen
te, lo Svegliato, se vuole, può accogliere 
ancora l'antico significato che dava alle 
cose. Ma, nello stesso istante, è ben con
scio che tutto ciò è una semplice parodia 
della Realtà. Può sovvenire ancora la paro
la 'leggenda' che, in senso latino, indica 
come devono essere interpretati i segni 
convenzionali su una carta topografi.ca. 
L'Illuminato, essendo 'Leggenda vivente', 
conosce il significato dei segni sotto cui si 
ammantano le cose. 

La pazzia, controllata o no, non può 
estendere il proprio dominio oltre il signi
ficato 'ovvio' ,  ordinario delle cose, e perciò 
è succube delle cose. L'Illuminazione co
nosce da dove nascono le cose, come esse 
si possono fermare, e il modo con cui si 
possono trapassare e superare. La pazzia è 
il subire senza scampo l'automatismo per
cettivo che crea le cose ma non conosce da 
dove vengano, né può lontanamente so
spettare che vi sia una Via tramite la quale 
conoscerle e trascenderle comprendendole. 

L'Illuminazione, o Sublimità, è tutto ciò 
che È. Ed è, in quanto è la Visione del 
modo ultimo in cui stanno effettivamente 
le cose. Perciò è la totale autonomia, la 
sovranità universale sull'apparizione e spa
rizione di tutte le cose, sull'apparizione e 
sparizione di tutti i possibili mondi. Tutto 
quindi non può essere che sua derivazione, 
anche la pazzia. Le coscienze individuate 
degli esseri (viiiiiana differenziata) deriva-
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no tutte da viiiiiana indifferenziata, la ma
trice cosmica da cui procedono. 

Vi sono quattro ayatana, arupici (situa
zioni senza forma) : 

- "Infinito è l'akasa" (che non è lo 
'spazio', bensì la prima formazione dei 
composti-sankhara) . 

"Infinita è la coscienza-viii.nana". 
"Non esiste alcunché".  
"Né coscienza né incoscienza". 

Il Buddha percorre queste stazioni po
nendole sotto il suo controllo. Non vi può 
essere quindi nulla che sia al di fuori della 
Sublimità. "Vedi, o Ananda, come ora tutti 
i sankhara sono finiti, distrutti, mutati; così 
impermanenti sono i sankhara, incostanti, 
sconfortanti, menanti a rinascita, sicché 
proprio, o Ananda, di tutti i sankhara è 
sicuramente sazietà, disinteresse e libera
zione" (Digha Nikaya, Il re Sudassana). 

I sankhara sono la particolarissima pre
disposizione della mente-coscienza a perce
pire 'per carri' ,  'per composti' ,  'per insie
mezze'. Ciò porta all'attribuzione di signi
ficati, al dare un 'senso' alle cose. Infatti, 
superata la sfera della infinità della co
scienza, l'ayatana successivo è: "Non esiste 
alcunché" .  

Il quarto ayatana arupico, "Né coscienza 
né incoscienza", è Illuminazione. Questa 
non è incoscienza, cessazione dell'attività 
sensoriale, altrimenti il sonno profondo 
senza sogni o lo stato catalittico sarebbero 
Illuminazione, ma è la cessazione della ma
nia di attribuire significati al portato dei 
sensi. Né l'Illuminazione è la coscienza 
ordinaria dell'uomo che attribuisce realtà a 
semplici vibrazioni captate dai sensi, con
vogliate tramite i nervi al cerebro e da 
quest'ultimo interpretate come particolari 
significati. L'illuminazione non è né l'una 
né l'altra cosa, ma la piena consapevolezza 
che quanto si forma nel cervello è un mero 
attribuire significati a semplici bande di 
vibratilità che, di per sé, non possono ave
re alcun significato: vere allucinazioni, paz-



zia controllata. Vi sono due possibilità 
perché i composti-sankhara si scindano nei 
loro elementi costitutivi: l'intervento della 
sapienza e, in difetto di questa, il naturale 
processo di dissoluzione degli elementi co
stituito da vecchiaia o morte. La seconda 
possibilità si accompagna però a dukkha, 
la sofferenza, l'insoddisfazione. Interrogato 
su che cosa avvenga dopo la morte, il 
Buddha rispose: "Assolutamente nulla. Le 
cose stanno sempre così come sono ades
so". Con ciò voleva significare che non è 
necessario aspettare che le cose si scindano 
nei loro elementi costitutivi per il naturale 
corso degli eventi, poiché, in Realtà asso
luta, si presentano già scisse in tal modo a 
ogni istante: basta vedere con gli occhi 
della Consapevolezza. 

Questa è la grande sfida alla percezione. 
"Ricorda il signore la parola? Qualcuno è 
in grado di dividere questa grande terra 
che si estende da settentrione a mezzodì, il 
principio del carro in sette parti uguali ben 
distribuite? "  (Digha Nikaya, Il brahmano 
Gran Govinda). 

4. La predisposizione mentale, comune 
a tutti i possibili esseri, di assumere signi
ficati per 'formazione di carri', o composti
sankhara, è detta asava. Commenta il 
professor Frola: "Asava è la forza che tiene 
uniti gli esseri al samsara ed i sankhara in 
loro stessi e tra loro; è il coagulante uni
versale, veleno sottilissimo e profondo. La 
realizzazione della Dottrina è la lotta con
tro gli asava: in particolare kamasava è il 
coagulante della personalità affettiva, emo
tiva degli esseri; bhavasava è il coagulante 
dell'esistenza individuale e non individua
le; ditthasava è il coagulante di ogni mani
festazione intellettuale e razionale; avi;jasa
va è presupposto e fondamento degli altri 
tre. . .  ma solo con la rimozione di avijjasa
va, cioè di avijja, la rimozione dei tre pre
cedenti è stabile, definitiva. Chi ha rimosso 
gli asava è definito 'arahant' e può conse
guire il Nibbana" .  
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Come ebbe origine questa stupefacente 
"proprietà mentale aggregativa" chiamata 
asava, e creante sankhara per ogni dove? 
Vi è una stupenda esposizione sotto forma 
di drammatizzazione (Digha Nikaya, Le 
origini della società) . "Vi è, o Vasettho, un 
certo momento, o questo o quello, in cui 
dopo lungo lasso di tempo il mondo si evol
ve. Evolvendosi il mondo, gli esseri si evol
vono come dèi raggianti. Essi allora sono 
fatti di pensiero, nutriti di beatitudine, da sé 
irraggiano luce, sono di struttura aerea, co
stantemente gloriosi; a lungo, per lungo 
tempo rimangono . . .  Una natura acquea fu a 
quel tempo, circondata dal buio, dal buio 
delle tenebre. Non erano apparsi né luna, 
né sole, né costellazioni, né luce delle stelle, 
né la notte, né il giorno, non il ciclo delle 
stagioni, non femmina né maschio. Gli es
seri solo come esseri erano conosciuti. Allo
ra a questi esser� dopo lungo spazio di 
tempo, la terra come sapore emerse dalle 
acque. Come sopra latte bollito e poi raf 
freddato si forma una pelle, proprio cosi' si 
manifestò; e fu dotata . di colore, di odore, di 
consistenza; il suo sapore fu quello di burro 
chiarificato, di burro fresco. Quale il chiaro 
miele di api, tale fu la sua dolce consistenza. 
Allora un certo essere che viveva in agita
zione, 'Oh, che sarà mai ciò', saggiò col dito 
la terra come sapore. Appena assaggiata col 
dito, la terra come sapore ricoprì costui, e la 
sete entrò in lui. Allora altri esseri vollero 
imitare quell'essere, e saggiarono col dito la 
terra come sapore. E la terra ricoprì costoro, 
e la sete entrò in loro. Allora gli esseri per 
sostentarsi incominciarono a nutrirsi a piene 
mani della terra. E così cessò loro la facoltà 
di emettere luce. Cessata la facoltà di emet
tere luce, ecco apparire il sole e la luna. 
Apparsi sole e luna, apparvero le costellazio
ni e la luce delle stelle. Apparse queste, si 
conobbero il giorno e la notte e, noti questi, 
si conobbero il plenilunio ed il novilunio, e 
cosz' si conobbe il ciclo delle stagioni". 

La 'luce interna' si fece esterna. È la . 
leggenda di .Angulimala: la luce di Sapien
za infinita, il reale potere, le 'dita', si tra-



mutarono in intrecci-mala-sankhara, sem
plici composizioni visionarie esterne. Ma 
tutto ciò, in realtà, è solo una favola: l'in
venzione umana. Una brezza, un'ebbrezza 
inconsistente. Una malattia da cui si può 
guarire. È detto infatti nella "Totale Estin
zione" (Maha Parinibbana Sutta): "Allora il 
Sublime guarz' dalla malattia e, appena gua
rito dalla malattia, uscì di casa (dalla ov
vietà dei sankhara) e all'ombra della casa (il 
percepire senza ripercussioni) sedé su di un 
apprestato sedile ('apprestato' in quanto 
non scontato, non ovvio, frutto del lavoro 
dell'uomo). Allora l'onorevole Ananda si 
accostò al Sublime (alla Sublimità).  Accosta
tosi; salutato il Sublime (riconosciuta la 
Sublimità in ciò che consisteva),  gli sedette 
accanto. Accanto seduto, disse al Sublime 
cosi: 'Piacevole è l'aspetto della Sublimità, 
tranquillante. Il mio corpo, a causa della 
malattia del Sublime (della non ricognizio
ne di Ananda) era quale quello di un ebbro, 
più a me non erano visibili le quattro regio
ni (i quattro elementi, la cui combinazione 
determina la visione per sankhara), più a 
me non era chiara la Dottrina"'. 

Più oltre, nello stesso Sutta, di nuovo 
ricorre l'esplicazione di ciò che si deve 
intendere per carri, corone, mala, compo
sti. "Come, o Ananda, un vecchio carro 
permane ancora unito perché se ne legano le 
parti, proprio così il corpo del Compiuto 
permane finché se ne costringono le parti (il 
che significa che, finché non subentra la 
Visione di saggezza che distrugge la visio
ne puramente empirica 'per carri', è come 
se i carri esistessero davvero). E solo nel 
temp"a, o Ananda, in cui il Compiuto dimo
ra nella condizione di non avere nella men
te alcuna immagine . . .  nella raggiunta, priva 
di immagini, concentrazione della mente, 
proprio solo in quel tempo il corpo è grade
vole al Compiuto (cioè, qualsiasi formazio
ne mentale 'per carri', compresa quella del 
proprio corpo, diventa accettabile perché 
ormai dukkha è esautorato). Pertanto, o 
Ananda, dimorate in voi isolati, in voi rifu
giati (in questo vero voi stessi libero da 
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ogni condizionamento di aggregazioni, di 
carri), in null'altro rifugiati". 

Questo passo del Digha Nikaya è di 
una importanza estrema, poiché in questa 
raccomandazione (atta dipa, atta sarana) 
sta tutta quanta la Dottrina del Buddha 
storico. Tutto ciò che esula da questo, 
sarà qualche altra cosa mà non lo si può 
chiamare buddhismo. n buddhismo sta 
tutto nella individuazione della natura del
la coscienza-vififiana che procede per vi
sione di 'carri' totalmente inesistenti. 
Questa individuazione è la Totale Estin
zione. La 'visione per carri' è la malattia 
da cui occorre guarire, quella per cui la 
"luce interna si è fatta esterna". 

"Allora al Sublime, che aveva mangiato il 
cibo di Cundo il figlio del 'fabbro' (del 
costruttore di carri) ,  sorse una dolorosa ma
lattia . . .  con forti, mortali dolori (dukkha) ... 
Allora il Sublime, presso il tumulo di Capa
lo (presso l'antica occlusione) ,  consapevole, 
attento, abbandonò il sankharavita. Essendo 
abbandonato, vi fu un grande, spaventoso 
terremoto, e risuonò il tamburo degli dèi 
(avvenne il cataclisma dell'onniveggenza) ... 
La superiore Coscienza agita questa terra, la 
fa tremare, la scuote, la squassa". 

Poiché non vi è un mondo, e non vi 
siamo noi, nel modo stantio che ci siamo 
rappresentati fino ad ora. Questo mondo 
non c'è mai stato. Era un mondo del tutto 
immaginario, frutto solo della nostra men
te. "Rappresentazioni del presente, del 
passato, del futuro; elevate, mediocri o 
basse che siano; tutte solo rappresentazio
ni". Vi può essere unicamente l'Illumina
zione, e nient'altro. Quel 'qualcosa d'altro' 
non può reggere, poiché non ha alcuna 
base. Non è che costruzione artificiosa su 
di una sorta di magia aggregante: un ca
stello di sabbia che regge solo per l' acco
stamento di ciascun granello all'altro. Basta 
un soffio perché la costruzione vada in 
frantumi; anzi, è sempre stata in frantumi. 
È stata la favola dell'adulterazione della 



Realtà. È solo il 'grosso monaco' che con 
la sua grezza mole nascondeva la Sublimi
tà. Si legge nel Maha Parinibbana Sutta: 
"In quel momento (perché quel 'momento' 
è sempre l'attuale), l'onorevole Upavano 
era /ermo (bloccato nella sua cecità) innan
zi al Sublime e faceva aria al Sublime (pur 
essendo unicamente Sublimità, non se ne 
rendeva conto) .  Allora il Sublime avvertì 
l'onorevole Upavano: 'Levat� o monaco, 
non rimanere (non limitarti a rimanere) 
innanzi a me'. Allora l'onorevole Ananda 
disse al Sublime così: 'L'onorevole Upavano 
da lungo tempo è devoto, vive accanto, ap
presso al Sublime, ma ecco che il Sublime lo 
ammonisce: Levati o monaco, non rimanere 
innanzi a me. Qual è la ragione di ciò?". 

La ragione è evidente. Non vi è che una 
cosa da fare, e non può essere che imme
diata: vedere come stanno effettivamente le 
cose. È come mettere a fuoco la pupilla 
per scorgere distintamente. Il trucco di 

Mara il maligno, che è la stessa natura 
umana, è sempre il vecchio trucco: trasfe
rire continuamente nel tempo l'Illumina
zione. Il tempo è il samsara: come potrà il 
samsara mutarsi in Sublimità? Si idealizza 
l'Illuminazione al punto tale che la si com
muta in un'immagine, come tutte le altre: 
semplice cerebralità. Ma la Liberazione 
non può essere il perseguire una cerebra
lità. E così si elide ogni possibilità effettiva. 
Sorge inoltre l'idea che, prima di essere in 
grado di realizzare l'Illuminazione, occorre 
che avvenga una sorta di 'depurazione' 
della nostra immagine dal punto di vista 
morale, karmico, come se un'immagine 
avesse più valore, più potere di un'altra. 
L'Illuminazione non ha niente a che fare 
con le immagini. È la rimozione di qual
siasi genere di immagini, che sono sempre 
il rozzo monaco che nasconde la sublimità. 
Al monaco di indirizzo jaina che riferiva al 
Buddha che il suo caposcuola, Nigantha 
Nataputto, insegnava che la via all'Illumi-
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nazione consisteva nello scarico graduale 
del karma, il Buddha risponde: "In questo 
graduale procedimento, è forse . palese 
quanto karma si è già scaricato e quanto 
ne resti da scaricare?". 

5. Non è questa la via da battere. Tutti 
i Liberati, dal Buddha a Ramana Maharshi, 
a Krishnamurti, a Nisargadatta Maharaj, a 
Milarepa ("L'illuminazione è l 'esplosione 
volontaria e improvvisa della mente"), in
segnano che l'lliuminazione è sempre im
mediata, poiché non vi può essere media
zione alcuna con l'immagine che ci portia
mo dietro. Ecco perché il Buddha dice che 
l'illuminazione è come latto di stropicciar
ci gli occhi. 

"Da molte regioni del mondo, o Ananda, 
gli dèi si sono radunati per vedere il Com
piuto a Kusinara, nella foresta di sala dei 
Malia ('Malia' è come 'mala': l'illuminazio
ne è solo questione di correggere la situa
zione di 'mala', della visione per carri). Per 
una profondità di dieci yojana non vi è un 
buco da cui possa spuntare la punta di un 
pelo, che non sia occupato da molto potenti 
dèi (qualsiasi escogitazione, derivante da 
qualsiasi situazione esistenziale, non può 
portare che alla scoperta di come stiano in 
realtà le cose, tutto sfocia nella Visione 
assoluta, in quanto il samsara è il Nirvana) . 
Gli dèi, o Ananda, sono scontenti. 'Da lungi 
(dalla situazione paradossale della visione 
per composti) venimmo per vedere il Com
piuto; una sola volta dopo molto tempo 
sorgono nel mondo i Compiuti; Santi, Per
fetti perfettamente Svegliati (poiché il Ri
volgimento ristabilisce lassetto originario, 
l'ordo nel chaos) ; oggi, all'ultima vigilia 
della notte (la notte della non visione) avrà 
luogo la completa estinzione del Compiuto e 
(mentre si compie questo rivolgimento uni
verso, sempre in atto in tutti i punti del
l'universo),  questo massiccio monaco sta 
innanzi al Compiuto nascondendolo, e noi 
(in tal modo) non riusciamo a vedere il · 
Compiuto alt' ultimo istante'". 
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Qui la drammatizzazione è portata al 
limite. L'onorevole Upavano, Ananda, il 
Buddha e gli dèi sono la stessa cosa, la 
drammatizzazione, la descrizione in parole 
all'unico scopo di determinare la Revulsio
ne. Infatti il Maha Parinibbana Sutta non è 
la descrizione dell'estinzione del Buddha 
storico Shakyamuni e men che meno della 
sua morte. L'accostamento di parola a pa
rola, di frase a frase, è la massima esterio
rizzazione possibile di ciò che .sfugge a 
ogni descrivibilità. È il tentativo di descri
vere che cosa può e deve succedere quan
do si esce dalla strada ordinariamente 
battuta da ogni essere e ci si avvicina a un 
'certo tronco d'albero', cioè all'origine del
le cose e degli esseri. 

"Allora il Sublime usd di strada e si 
avvicinò a un certo tronco d'albero; avvid
nandosi; si rivolse alt' onorevole Ananda: 
'Orsù, Ananda, disponi piegato in quattro il 
mio mantello (smantella tutto quanto appa
re, riducilo ai quattro elementi fondamen
tali, noetici). Sono stanco (di questo gioco 
cosmico) ,  o Ananda, siederò (finalmente)'. 
'Si: o signore', e l'onorevole Ananda, ubbi
dendo al Sublime (alla Realtà ultima) dispo
se piegato in quattro il mantello. Sull'appre
stato giaciglio ('apprestato' perché è il la
voro dell'uomo, l'unico vero lavoro) sedé il 
Sublime. Seduto, disse: 'Orsù, Ananda, por
tami da bere; ho sete, Ananda, io berrò))). 

È la Subl.4nità che incita la sua parvenza 
(Ananda) a placarsi non più tramite il ten
tativo inane del soddisfacimento sensoriale, 
ma andando direttamente alla fonte di 
ogni cosa. Anche qui è denunciato il truc
co antico: 'Ananda', non accettandosi per 
ciò che già è in quel momento, cerca una 
preventiva depurazione trasferendo in un 
ipotetico futuro ciò che è, di fatto, già 
attuale. 

"Ecco, o Signore, cinquecento carri (i cin
que sensi in attività, il dare rilievo a ciò 
che ha unicamente consistenza illusoria di 
'carri') sono di qui passati, la poca acqua (la 
disistima di sé, laspirazione alla Sublimità 
trasformata in idealismo che la mantiene 



sempre inattuata), solcata dalle ruote, scorre 
torbida e inquinata. Il fiume Kakuttha, o 
Signore, non è lungi, non solcato, colla sua 
acqua fresca, acqua trasparente, tra belle 
piacevoli sponde (è il 'transfert' verso l'i
dealismo, verso un'astrazione puramente 
cerebrale che esula dalla realtà dei fatti). 
Là il Sublime potrà bere, dissetarsi e rinfre
scarsi le membra". 

"Per la seconda e per la terza volta il 
Sublime ripeté l'esortazione. Allora final
mente l'onorevole Ananda, ubbidendo al 
Sublime, prese la scodella (la scodella è 
vuota com'è vuota l'immagine che co
struiamo di noi, mentre la Sublimità è vuo
ta perché vede la vacuità; Ananda prende 
quindi la propria immagine così com'era in 
quel momento), andò al ruscello (analizzò 
la costituzione, la natura della costruzione 
sensoriale che fa apparire 'carri'), ed allora 
il piccolo ruscello che sino ad allora, solcato 
da ruote, scorreva torbido e inquinato, acco
statosi apparve ai suoi occhi limpida corren
te" (allora, ciò che appariva come 'massic
cio monaco', 'carro', rappresentazione del
la propria immagine, si rivelò per quello 
che era ed è sempre stato: solo una cor
rente di elementi ultimi noetici, dhamma. 
In quel momento si realizzò il Dharmaka
ya). 

"Allora all'onorevole Ananda fu così: 'È 
meraviglioso, certo, è straordinario il gran 
potere, la grande eccellenza del Compiuto 
(della Compiutezza) .  Questo piccolo ruscel
lo che, solcato dalle ruote (che era solo un 
costrutto cerebrale), scorreva torbido e in
quinato, appare ora ai miei occhi come lim
pida correntem. 

Tutto ciò che 'Ananda' si rappresentava: 
la propria immagine, gli impedimenti, le 
varie escogitazioni per superarli, tutto 
crollò di botto. Rimase solo più la visione 
che tutto è limpido, puro e sempre lo è 
stato: vi sono solo elementi in continua 
combinazione tra loro. 

Questa è la Retta Visione: non accoglie
re, non prendere in considerazione le for
mazioni mentali, 'carri', 'mala', 'sankhara' 
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che dagli elementi ultimi traggono origine 
magicamente, immaginativamente. 

"Vide Pukkuso Mallaputta (il 'figlio dei 
Malia') il Sublime che sedeva al tronco di 
un certo albero, e gli si accostò. Accostatosi, 
salutatolo, si sedé accanto e gli disse: "Certo, 
o Signore, coloro che sono usciti (che hanno 
abbandonato la via ordinaria dell' assunzio
ne per sankhara), in calma esistenza dimo
rano. Tempo fa Alaro Kalamo, mentre 
percorreva una strada (la strada dell"ovvie
tà', della percezione ordinaria), uscì di stra
da e sedé al tronco di un albero per 
dimorarvi durante il giorno (durante la ret
ta visione). Allora cinquecento carri gli pas
sarono accanto accanto. Allora un uomo che 
seguiva i carri (l'uomo ordinario) ,  gli si 
accostò e gli disse: 'Forse, o Signore, vedesti 
tu passare cinquecento carri?'. 'Non li vidi, 
o amico'. 'Forse ne udisti il rumore?'. 'Non 
io (non la Sublimità) ne udii il rumore, o 
amico'. 'Eri tu forse addormentato?'. 'Non 
ero addormentato, o amico (la Sublimità 
non è la cessazione dell'attività sensoriale) ' .  
'Allora eri tu cosciente?'. 'Si: o amico'. 
'Dunque tu, o Signore, cosciente e desto, 
non vedesti cinquecento carri che ti passaro
no accanto accanto, non ne udisti il rumore 
(non ne subisti la ripercussione). Ma, o 
Signore, il mantello è ancora coperto di 
polvere'. 'Si: o amico (non è assolutamente 
rilevante la differenza tra carro esterno e 
carro interno, poiché è sempre e unica
mente una questione di carri: tutto ora non 
ha più ripercussione, non sorge più eco 
alcuna)'. E 'quel certo uomo, avendo mani
festato la sua ammirazione per Alaro Kala
mo, se ne andò (tutto lo straordinario che 
gli fu reso palese non lo smosse dalla si
tuazione atavica).  

"Che pensi tu, Pukkuso? Che è più diffi
cile a farsi, a ottenersi? Che uno, cosciente e 
sveglio, non veda cinquecento carri che gli 
passano accanto accanto e non ne oda il 
rumore, o che uno, cosciente e sveglio, il dio 
piovendo, il dio tuonando, tra il balenare e 
il rimbombare di fulmini e tuoni, nulla veda 
e non senta rumori?". 



Nella domanda del Buddha è affermato 
che la potenza della Visione scardinatrice è 
tale che, qualsiasi situazione contingente 
possa presentarsi, non ha più possibilità di 
conquidere. Quando, e se, avviene il con
tatto con la Realtà ultima di come stanno 
effettivamente le cose, si sprigiona una 
scintilla di potenza gigantesca che fa esplo
dere per sempre tutti i 'carri', tutte le 
parvenze che hanno semplice sostegno ce
rebrale. È ciò che è drammatizzato nell'in
contro-scontro tra Ambapali l"etera' (la 
rarefazione ultima che consente la Scoper
ta universa) e i Licchavi (la situazione or
dinaria per percezione di 'carri'). 

"Allora Ambapali l'etera si incontrò asse 
ad asse, ruota a ruota, carro a carro coi 
Licchavi. Allora i Licchavi dissero ad Am
bapali l'etera: 'Come mai Ambapali l'etera 
si incontra asse ad asse, ruota a ruota, carro 
a carro coi Licchavi? (per i Licchavi, la vita 
puramente rappresentativa, la Scoperta ul
tima è sconvolgente) '. 'Ecco, proprio ora, o 
figli di signori (voi che vi nutrite unicamen
te di ornamenti, di orpelli), il Sublime fu 
da me invitato per il pasto di domani con la 
schiera dei monaci'. 'Cedici, o Ambapali, il 
pranzo per centomila denari (non conoscen
do ciò in cui consiste l'Illuminazione, essi 
credono di poterla perseguire per propria 
convenienza; ma l'Illuminazione non dà al
cun vantaggio all'essere contingente: è solo 
la Visione di come, assolutamente, stanno 
le cose)' .  'Se anche, o figli di signori; mi 
deste Vesali col suo territorio, io non vi 
cederei un così gran pranzo (benché esuli 
da tutti i riferimenti di convenienza, la 
preziosità della Visione è in se stessa, e 
irriferibile a qualsiasi cosa)' .  Allora i Lic
chavi fecero schioccare le dita: 'Preceduti 
fummo certo da questa donna, superati fum
mo certo da questa donna (la Visione asso
luta precede sempre . quella contingente, 
per cui questa è trapassata come una spada 
ed è sciolta senza residuo)"'. 

Tutto è folgorato, prima ancora che si 
manifesti. La leggenda che fu, che è l'uo
mo, si riduce alle sue dimensioni: tutto 
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ora è al suo posto, al posto che le compe
te, chiaro. 

"Per non essere stati illuminati, o monaci, 
per non aver sperimentato le Quattro Nobili 
Verità, a me e a voi fu il trasmigrare, fu il 
turbinare per una lunga strada". Ma tutto 
fu solo turbinio. Ecco perché è possibile 
rimuoverlo qui e subito. Magicamente è 
emerso, e dunque solo magicamente è pos
sibile la sua elisione. 

''Allora dunque il Sublime si avviò al 
fiume Gange. In quel tempo il fiume Gange 
era in piend, sì che vi si potevano abbeve
rare i corvi". È sempre 'in quel tempo', e il 
'fiume Gange' è sempre in piena. Ed è tale 
la sua piena, che è impossibile non scor
gerla. Basta volerla seriamente vedere, ba
sta voler veramente operare. Allora il 
lavoro dell'uomo è davvero terminato. Si è 
raddrizzato ciò che era solo rovesciato, si è 
scoperto ciò che era solo coperto da poca 
polvere sugli occhi. È sempre così, e sem
pre così sarà: "Chi ha occhi vedrà le cose''. 
Allora, veramente, "ciò che doveva essere 
fatto è stato fatto". 

"Alcuni uomini cercavano una barca, al
cuni un battello, altri· cercavano di costruirsi 
una zattera nel desiderio di passare alt' altra 
sponda. Ma il Sublime, come un uomo forte 
distende un braccio piegato (lapertura) o 
piega un braccio disteso (I' operatività del 
sottrarsi alla percezione ordinaria), proprio 
cosi: sparito da una sponda del fiume Gange 
comparve sul!' altra sponda, con la schiera 
dei monaci. Vide allora il Sublime degli 
uomini (è il riconoscere l'inanità degli sfor
zi, di qualsiasi tipo, avvenuta che sia l'Illu
minazione) : alcuni cercavano una barca, 
alcuni un battello, altri legavano una zattera 
nel desiderio di passare alt' altra sponda. 
Avendoli visti così intenti, in quel!' occasio
ne esclamò questo udana: 

Alcuni passano un grande fiume 
facendo un ponte sulla corrente, 
superate le pozzanghere della riva; 
altri legano insieme una zattera; 
gli uomini sapienti 
hanno già attraversato. 



La concezione buddhista 
dell' ecospiritualità ì� • 

di Corrado Pensa 

1. L'interdipendenza, la vacuità e la 
compassione sono tre temi fondamentali 
degli insegnamenti buddhisti. Benché trovi
no uno speciale sviluppo in alcune scuole 
Mahayana e Vajrayana, possiamo senz'altro 
affermare che interdipendenza, vacuità e 
compassione costituiscono parte integrante 
della maggioranza degli insegnamenti bud
dhisti, da quelli più antichi fino a quelli più 
recenti. Questi tre temi investono capillar
mente sia la dottrina buddhista, sia la pra
tica della meditazione buddhista. 

Penso che il fatto che più va sottolineato 
sia il seguente: nell'ottica buddhista, inter
dipendenza, vacuità e compassione sono, al 
di là del lorò aspetto concettuale, dimen
sioni che l'individuo deve realizzare. Il fatto 
sembra abbastanza ovvio per quanto ri
guarda la compassione, ma può prestarsi a 
facili fraintendimenti per quanto riguarda 
l'interdipendenza e la vacuità, che non di 
rado finiscono con lesser guardate solo 
come concetti o idee. 

In realtà, come vedremo, la realizzazione 
della vacuità e dell'interdipendenza nel loro 
senso più profondo segnala che nell'indivi
duo è avvenuta una trasformazione, esatta
mente allo stesso modo che un forte 
sviluppo della compassione è indice di una 
profonda trasformazione. Quindi, poiché la 
realizzazione è frutto della pratica contem
plativa, vediamone laspetto essenziale. 

Anzitutto consideriamo un attributo del 
Buddha, sada sato, che ricorre con frequen
za nei testi pali e che indica colui che è 
costantemente consapevole, che è natural
mente attento. La riflessione ci indica che si 
tratta di uno stato eccezionale, radicalmen
te diverso dallo stato mentale che tendiamo 
a considerare come 'normale'. Nello stato 
considerato 'normale', la consapevolezza o 
attenzione (sati in pali, smrti in sanscrito) è 
tutto fuorché libera: infatti quello che fac
ciamo abitualmente è dirigere l'energia del-
1' attenzione verso ciò che ci attrae, verso 
ciò che suscita la nostra avversione o verso 
un qualcosa che dobbiamo fare. In genere, 
quindi, la consapevolezza si accende se c'è 
un compito da svolgere, una cosa piacevole 
da inseguire o una cosa spiacevole da fug
gire. In mancanza di ciò, la nostra attenzio
ne tende a essere sospesa, in quiescenza, 
temporaneamente morta. 

In altri · termini, per la mente comune 
lattenzione non è un valore in se stesso ma, 
piuttosto, viene usata allo scopo di ottenere 
qualcos'altro cui attribuiamo valore. Ma il 
Buddha, così come i maestri di altre tradi
zioni contemplative, insegnano, invece, che 
una coscienza sveglia è un valore in se stes
sa. Anzi, è il valore fondamentale dal quale 
possono scaturire gli altri valori fondamen
tali (principalmente la saggezza e l'amore) , 

* Questo articolo è la traduzione di una comunicazione tenuta al "Center for Indian and Interreli
gious Studies" di Roma nel novembre 1993. Ringrazio il rev. prof. Augustino Totthakara per la sua 
gentilezza e l'amico Giampaolo Fiorentini per aver voluto cortesemente tradurre il testo inglese in 
italiano. 
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e senza il quale nessun altro valore spiritua
le può prodursi. 

2. Si legge nella Paramatthajotika: "Solo 
ciò che la consapevolezza contempla, la 
saggezza conosce". Credo che in questa 
frase sia racchiuso il fìne e il metodo della 
contemplazione buddhista. La meditazione 
buddhista presenta forme molto varie, ma 
la maggioranza delle scuole condivide alcu
ne strutture di base tra le quali è centrale la 
struttura bipolare samatha-vipassana (in 
sanscrito samatha e vipasyana). Semplifican
do molto, potremmo dire che samatha è 
consapevolezza nel suo aspetto di calma 
concentrata, mentre vipassana è consapevo
lezza nell'aspetto esplorante e investigante. 
Samatha conduce il praticante negli stati di 
assorbimento mentale, mentre vipassana sti
mola una sempre più profonda compren
sione, o saggezza, che in ultima analisi è il 
fattore che conduce alla liberazione o illu
minazione. È importante non considerare 
queste due forme come strade in antagoni
smo, ma come due ali, entrambe indispen
sabili per volare. 

In altre parole, è impossibile sviluppare 
la consapevolezza penetrativa ( vipasyana) 
senza quel fondamento di stabilità e di agio 
che deriva dalla pratica di samatha, calma 
concentrata o concentrazione rilassata. 
D'altro canto, la sola pratica di samatha, 
benché possa favorire stati mentali di feli
cità, non è in grado di indurre la liberazio
ne dalla sofferenza. Le biografie del Bud
dha sottolineano questo punto narrando 
come Gautama abbandonasse i suoi mae
stri spirituali avendo trovato inadeguati i 
loro insegnamenti, basati prevalentemente 
sulla pratica di samatha. 

3 .  Riassumendo: la comprensione del
l'interdipendenza, della vacuità e della 
compassione indica, nel buddhismo classi
co, la pienezza della crescita, la liberazione 
o illuminazione. Nel buddhismo posteriore 
indicherà la pienezza della natura di Bud
dha, che è in ogni cosa e al di là di ogni 
cosa. Il cuore della meditazione buddhista è 
la consapevolezza che, come abbiamo visto, 
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va coltivata in due modi: i n  direzione della 
calma concentrata e in direzione della con
sapevolezza esplorante. All'interno di que
sta bipolarità basilare sono presenti nume
rose variazioni soprattutto per quanto ri
guarda il lavoro esplorativo, il suo campo 
d'indagine e il metodo applicato. 

Parleremo di ciò in seguito. Per il mo
mento basti dire che per vedere, per avere 
l'insight (vipassana) nella vera natura delle 
cose, è necessaria una quantità consistente 
di pace interiore o samatha. Diversamente, 
come sanno bene i meditanti esperti, la 
mente cadrà in balia di pensieri ed emozio
ni, perdendo la base necessaria all'insight e 
alla trasformazione. Il modello samatha-vi
passana predomina nella maggioranza delle 
scuole buddhiste (Theravada, Mahayana e 
Vajrayana), come una sorta di 'archetipo 
radice' della meditazione buddhista. 

È altresì vero che, all'interno della mo
dalità vipasyana, l'accento può variare di 
molto a seconda della scuola, ma accenti 
diversi non implicano conclusioni diverse 
sul fine ultimo. Sappiamo che ci sono forti 
differenze tra le scuole e sappiamo quanti 
contrasti si sono creati nel corso dei secoli 
tra i tre 'veicoli' buddhisti. Oggi però, gra
zie al crescente influsso dello spirito inter
religioso, sta nascendo un corrispondente 
spirito interbuddhista. Il dialogo interbud
dhista si sta sviluppando soprattutto in Oc
cidente, con il contributo di grandi maestri 
asiatici come, ad esempio, Ajahn Buddha
dasa, da poco scomparso [e Walpola Rabu
la, vedi suo articolo a p. 15, n.d.r.J. L'atteg
giamento interbuddhista non deve certo 
portare a ignorare le differenze tra le scuo
le, ma favorire una posizione non settaria, 
un'attenzione oggettiva e sensibile per ciò 
che è comune, che naturalmente non deve 
andare a scapito della coscienza delle diffe
renze. 

4. Il buddhismo considera la contempla
zione, o samatha-vipasyana, Io strumento 
per condurre gradatamente il praticante a 
vedere in profondità il fatto che nessun 
fenomeno, di qualunque genere, possiede 
una natura definibile come indipendente, 



intrinseca, separata e permanente. Vale a 
dire che nessun fenomeno esiste intrinseca
mente, di per sé, ma esiste soltanto in rela
zione o in dipendenza di altri fenomeni. 
Ogni fenomeno e ogni individuo appaiono 
privi di un nucleo immutabile e indipen
dente, fatto che tecnicamente viene chia
mato vacuità o sunyata. 

Per chiarezza, è bene ricordare che l'idea 
di sunyata, nata dalla letteratura della Pra
jnaparamita su cui si fonda il buddhismo 
Mahayana, fu ulteriormente sviluppata da 
Nagarjuna e dalla scuola Madhyamaka (II 
secolo d.C. in avanti). Nei secoli successivi 
si assiste a ulteriori sviluppi e concettualiz
zazioni, e dobbiamo al grande maestro ti
betano Tsong Khapa (.XIV secolo) una 
delle analisi più profonde e brillanti della 
sunyata. Scrive in un recente lavoro R. 
Thurman, autorevole studioso di buddhi
smo tibetano e Mahayana: "Vacuità non 
significa . annientamento, bensì che tutte le 
cose sono prive di realtà, oggettività e iden
tità intrinseche . . .  La mancanza di un'essen
za o sostanza statica, non significa che le 
cose non esistono, ma che sono totalmente 
relative . . .  La via negativa della Prajnapara
mita non annienta le cose, ma le libera 
dall'intrappolamento nella negatività apren
dole a una relatività creativa" (1) .  

Thubten Chodron, monaca buddhista 
occidentale appartenente al lignaggio di 
Tsong Khapa, la scuola Gelugpa, parla del
la vacuità in modo pratico e chiaro: "Dire 
che persone e fenomeni sono vuoti di esi
stenza reale o inerente significa che persone 
e fenomeni sono vuoti delle nostre immagi
narie proiezioni su di essi. Una delle più 
illusorie attribuzioni che proiettiamo sulle 
persone e i fenomeni è che essi siano in
trinsecamente esistenti, cioè che esistano 
indipendentemente da cause e condiiioni, 
indipendentemente dalle parti che li com
pongono e dalla coscienza che li immagina 

e dà loro un nome... Le cose sono vuote 
delle immagini che proiettiamo su di esse. 
Esistono, ma di un'esistenza dipendente . . . 
La vacuità non è nichilismo, ma persone e 
fenomeni sono vuoti delle proiezioni illuso
rie attraverso cui li percepiamo. Esistono, 
ma non nel modo in cui ci appaiono. Non 
esistono in modo indipendente, ma esistono 
nella dipendenza.. .  Per fare un esempio, se 
portiamo occhiali scuri vediamo alberi neri. 
In realtà non esistono alberi neri, ma ciò 
non ci autorizza ad affermare che non esi
stono alberi. Gli alberi esistono, ma non 
nel modo in cui appaiono a chi li vede 
attraverso lenti scure" (2). 

5. È quindi ovvio che l'insight nell'inter
dipendenza universale è simultaneamente 
un insight nella vacuità. Poiché nessun pen
siero, percezione o emozione esiste in sé e 
di per sé, ma poiché invece ogni pensiero, 
percezione ed emozione esiste solo in di
pendenza di qualcos'altro, nella terminolo
gia buddhista si dice che pensieri, percezio
ni, emozioni e, in ultima analisi, tutte le 
cose sono vuoti. Vuoti di quella realtà den
sa, unilaterale e preconcetta che noi auto
maticamente imputiamo loro. 

Se questa realizzazione interiore non è 
soltanto una intuizione occasionale, ma 
qualcosa che occorre con sempre maggior 
frequenza; e se la realizzazione della vacui
tà, lungi dal farci vedere il mondo esterno e 
interno sotto una luce fredda e arida, ci 
mette, al contrario, in contatto con un forte 
senso di spaziosità e verità, allora comincia
mo a risvegliarci al suo immenso valore 
esistenziale. Il che significa risvegliarci ai 
due maggiori frutti della comprensione del
la vacuità: più libertà e più compassione. 

Mi pare importante sottolineare di nuo
vo che, benché il concetto di vacuità abbia 
dato vita .a speculazioni filosofiche estrema
mente sofisticate all'interno di molte scuole 

(1) R. THURMAN, prefazione a: LEX HixoN, Mother of the Buddhas, Quest Books, Wheaton 1993, 
p. XVII. 

(2) THUBTEN CHODRON, What Color is Your Mind?, Ithaca 1993, pp. 34-36. 
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buddhiste, il suo significato e la sua funzio
ne principale è spirituale, soteriologica, 
pratica, in linea con l'orientamento fonda
mentale degli insegnamenti buddhisti. Mi 
pare quindi che sia un argomento da avvi
cinare con molta cautela e umiltà. 

Un maestro tibetano contemporaneo, 
Gyatrul Rinpoche, a proposito degli inse
gnamenti per trasformare le difficoltà della 
vita in energia positiva, dice: "È bene capi
re che questo insegnamento è inadatto e 
tutto sommato inutile per chi non è su un 
sentiero spirituale" (3 ). Ritengo che lo stes
so si possa dire a proposito degli insegna
menti sulla vacuità, nati dalla pratica 
spirituale e intesi a incoraggiare e sostenere 
la pratica spirituale. 

Abbiamo detto che i maggiori frutti di 
qualche realizzazione della vacuità attraver
so la pratica spirituale devono essere più 
libertà e più compassione. Perché libertà? 
Credo che la risposta si possa dare a livelli 
diversi, e che sia bene partire da un livello 
alto per poi rivolgerci a un livello più co
mune. Del livello alto, David Loy ha dato 
di recente un'eccellente formulazione. Egli 
scrive: "Il nostro dualismo più problemati
co non è la vita che teme la morte, ma un 
fragile senso di sé che teme enormemente 
la sua stessa assenza di fondamenta. Accet
tando questa mancanza di fondamenta, e 
arrendendomi ad essa, scopro di essere sta
to sempre fondato, ma non in quanto essere 
chiuso e contenuto di se stesso, bensì in 
quanto manifestazione di una rete globale di 
relazioni. Ciò risolve il problema del deside
rio trasformandolo. Finché ci facciamo gui
dare dalla mancanza, ogni desiderio diven
ta un attaccamento vischioso che tenta di 
riempire un pozzo senza fondo. Senza più 
mancanza, la serenità del nostro non essere 
una cosa solida, del nostro 'vuoto', ovvero 
l'assenza di qualunque natura fissa, ci ga
rantisce la libertà di diventare tutto" (4) .  

Per usare la terminologia buddhista clas
sica, possiamo dire che l'ignoranza genera 
attaccamento e che l'attaccamento genera 
sofferenza. La brillante sintesi di Loy rivela 
il significato fondamentale e le implicazioni 
di questi tre concetti chiave (ignoranza, 
attaccamento e sofferenza) attraverso l'abile 

. impiego di un linguaggio attuale. L'igno-
ranza è definita ignoranza della vacuità e 
della sua natura non distruttiva. È da que
sta ignoranza che scaturisce l'attaccamento 
con le sue due ali: paura e avversione. La 
paura è la profonda paura soggiacente che 
la mancanza di un io solido e permanente 
implichi la nostra distruzione; l' attaccamen
to, nel suo senso più specifico, è attacca
mento a qualunque esperienza, attività, 
stato mentale, emozione, situazione o cosa 
che speriamo possa riempire la 'mancanza 
di base' (groundlessness); l'avversione è av
versione per tutto ciò che sembra andare 
nella direzione contraria. 

Questo continuo prodursi di paura
attaccamento-avversione non riesce, ovvia
mente, a dare all'individuo interezza, soli
dità e libertà. Al contrario, genera sempre 
più ansia e frustrazione, cioè dukkha, sof
ferenza. Ecco che abbiamo descritto, in 
termini classici, la prima nobile verità, la 
verità della sofferenza, e la seconda nobile 
verità, la verità della causa della sofferenza, 
causa costituita dall'ignoranza e dall'attac
camento. Ma le prime due verità formano 
soltanto una metà dell'insegnamento bud
dhista. L'altra metà è formata dall'insegna
mento della guarigione dalla sofferenza e 
dalle sue cause (terza verità, liberazione o 
illuminazione), e della cura, cioè il sentiero 
che conduce oltre la sofferenza (quarta ve
rità). 

6. Siamo così tornati alla meditazione di 
samatha-vipassana, cuore del cammino con
templativo buddhista, che possiamo ricon-

(3) GYATRUL RlNPocHE, Ancient Wisdom, lthaca 1993 , p. 33. 
(4) D. Lov, Avoiding the void: the lack of se!/ in psychotherapy and Buddhism, "Journal of Transper

sonal Psychology" 24, 1992, p. 176. 
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siderare alla luce di quanto abbiamo detto. 
L'ossatura di questa pratica contemplativa 
non è niente di più e niente di meno che 
osservare e comprendere in profondità la 
dinamica di attaccamento-paura-avversione. 
Questo è il motivo per cui bhavana, la 
contemplazione, viene considerata la prati
ca più radicalmente purificatrice. Di fatto, 
più noi contempliamo il processo dell'at
taccamento, più ci disidentifìchiamo da 
esso e più diventiamo liberi. Più insight 
sviluppiamo sull'assurdità di aspettarci sod
disfazione dall'attaccamento, più lasciamo 
andare i desideri e le paure centrate sull'io, 
e più stiamo a nostro agio con la nostra 
natura elusiva e misteriosa. Così, attraverso 
una continua purificazione meditativa, in
cominciamo, per usare i termini di David 
Loy, ad 'accettare' e ad 'arrenderci' alla 
nostra 'mancanza di fondamenta'. Incomin
ciamo ad accorgerci che, sotto i nostri fre
netici tentativi di costruire un ego solido 
contrapposto a un mondo solido, c'è un 
senso di 'aperta scon:finatezza' per usare la 
definizione della vacuità offerta da Masao 
Abe. Ogni passo in questa purificazione, 
ogni passo nell'accettazione, nel lasciar an
dare e nella disidentifìcazione, ogni passo 
nella vacuità è un passo in più verso la 
libertà. 

In tutto quanto abbiamo detto c'è un 
aspetto essenziale dell' ecospiritualità che, 
in termini cristiani, si potrebbe esprimere 
con la frase tutto è grazia. Vediamolo alla 
luce della contemplazione buddhista. Hu
bert Benoit, psicoanalista francese e prati
cante di Zen, scrisse negli anni '50 un libro 
molto importante, La Doctrine Suprème. 
Nell'ultimo capitolo, in cui riassume le pre
cedenti riflessioni che si rivelano nutrite 
dalla tradizione Zen, scrive: "Si tratta di 
comprendere la vera natura dell'umanità e 
di vedere che lì si trova la chiave della 

nostra libertà e della nostra grandezza". E, 
più oltre: "Il problema dell'umana angoscia 
si riassume nel problema dell'umiliazione. 
Curare l'angoscia significa essere liberi da 
ogni possibilità di umiliazione. Da dove vie
ne la mia umiliazione?. . .  Viene dal fatto 
che cerco invano di non vedere la mia 
impotenza. Non è l'impotenza in se stessa a 
causare l'umiliazione, ma lo shock provato 
dalla mia pretesa di onnipotenza che si op
pone alla realtà delle cose" (5). 

Tutti gli stati negativi, suggerisce Benoit, 
sono in ultima analisi umiliazioni, ma noi 
preferiamo chiamarli altrimenti. Se non 
comprendiamo appieno l'umiliazione, non 
possiamo sviluppare l'umiltà. Con 'usare 
l'umiliazione', Benoit intende la capacità di 
restare immobili nelle nostre umiliazioni. 
Scrive: "Non appena riesco a restare immo
bile nel mio stato umiliato, scopro con sor
presa che lì è l'unico porto sicuro, l'unico 
luogo al mondo in cui trovo perfetta sicu
rezza . . .  Se lotto contro l'umiliazione, l'umi
liazione mi distrugge, accresce la mia 
disarmonia interiore; se invece lascio che 
essa sia, senza opporm� allora l'umiliazione 
costruisce la mia armonia interiore" (6). 

Sicché l'umiliazione può generare umiltà, 
una condizione di imprigionamento può 
generare libertà. Tutto è grazia, tutto è in
terrelato, tutto è utile e utilizzabile: davvero 
una vetta di ecospiritualità. Come dice un 
taoista del XVII secolo, Huanchu Daoren: 
"Gli alberi marciti non hanno lustro ma 
diventano fuochi che splendono alla luna 
d'estate. Così sappiamo che la purezza vie
ne dall'impurità, che la luce nasce dalle 
tenebre" (7). 

Eccoci ritornati ancora una volta alla 
contemplazione. Infatti non è possibile ri
manere immobili nelle umiliazioni e nelle 
frustrazioni se la nostra attenzione contem
plativa non è ancora ben fondata. Ovvero, 

(5) H. BENOIT, La Doctrine Suprème, Paris 195 1  (trad. ingl., The Supreme Doctrine, New York 1974, 
pp. 238-239). 

(6) Ibidem, pp. 240-241 .  
(7) HuANCHUN DAOREN, Back to Beginnings, trad. Thomas Cleary, Boston 1990, p. 6. 
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se non abbiamo radicato in noi stessi la 
capacità di fare amicizia, un'amicizia non 
giudicante e incondizionata, per tutto ciò 
che accade dentro di noi: ecco il fuoco che 
consente la trasformazione, che muta i me
talli vili in oro. Stiamo sempre parlando 
della contemplazione della sofferenza, cioè 
della contemplazione del condizionato. È 
attraverso questa contemplazione che pos
siamo toccare l'incondizionato, l'aperta 
sconfinatezza, la vacuità, la natura di bud
dha e personalmente mi sento a mio agio 
se penso Dio in questi termini. Per usare 
un linguaggio diverso, potremmo dire che, 
attraverso la contemplazione delle umilia
:iioni, entriamo nella vastità dell'umiltà: 
!"umiltà è infinita', scrive T.S. Eliot (8). 

Nella tradizione cristiana dei Padri del 
deserto si racconta di un giovane monaco 
che si vantava con l'abate Sisoe dei propri 
successi spirituali. "La pratica del ricordo 
di Dio non mi abbandona mai", disse il 
monaco. "Non ci vedo niente di speciale" ,  
rispose l'abate, "sarebbe invece gran cosa 
che tu acquistassi l'umiltà" (9) .  Credo che 
dobbiamo tener presente che questo prima
to dell'umiltà è piuttosto comune negli au
tori contemplativi cristiani, da quelli antichi 
ai contemporanei, come, ad es. R. Panik
kar, che osserva: "Una virtù fondamentale 
nella tradizione cristiana, forse prima che si 
svalutasse in mera virtù psicologica o mo
rale, è l'umiltà" (10). 

Penso che, in termini di dialogo cristia
no-buddhista, una delle aree più fertili pos
sa essere proprio la riflessione comparativa 
tra umiltà e vacuità. Questo, secondo me, 
non solo per l'evidente affinità tra i due 
concetti, ma anche e soprattutto perché 
entrambi, la vera umiltà come la vera va
cuità, sono realizzazioni mature del cammi-

no spirituale. A me sembra che la dimen
sione contemplativa debba essere il punto 
d'incontro del dialogo interreligioso, e per · 
questo ritengo che alla riflessione compara
tiva tra l'esperienza dell'umiltà e l'esperien
za della vacuità spetti una certa priorità 
rispetto a un esame filosofico circa i possi
bili equivalenti cristiani della vacuità bud
dhista. 

7. Abbiamo nominato sopra la compas
sione, argomento a dir poco molto vasto. 
Limitiamoci qui a dire questo: se non sia
mo radicati nella vacuità (cioè a meno di 
non essere totalmente umili) non può na
scere alcuna compassione, perché lessere 
centrati sull'io ci impedisce di vedere e di 
toccare l'interrelazione universale. La com
passione più alta non è una reazione o 
un'emozione, ma, nella sua natura incondi
zionata e non dualistica, non è diversa dalla 
vacuità. O, se si preferisce, è laltra faccia 
della medaglia. E la vacuità-compassione è 
la natura di buddha. 

Un monaco benedettino attivamente im
pegnato nel dialogo cristiano-buddhista, 
Fr. Steindl-Rast, nelle sue riflessioni sull'in
terdipendenza usa il termine non apparte
nenza ( 1 1). Mi pare che, in questo modo, 
prenda più risalto la naturalezza della com
passione. Vale a dire: l'interdipendenza, 
cioè la vacuità, ossia lesser vuoti di una 
esistenza fissa e separata, significa che tutto 
appartiene a tutto, significa che ognuno ap
partiene a tutti gli altri. Questa realizzazio
ne è la radice stessa della compassione, una 
radice divina, poiché la compassione è la 
natura di buddha. E la natura di buddha è 
anche vacuità e umiltà, la quale, nelle pa
role di Meister Eckhart, è una radice pian
tata nelle profondità di Dio ( 12). 

(8) T.S. EuoT, Quattro quartett� in "East Coker" II. 
(9) C. CAMPO - D. DRAGID, Detti e fatti dei Padri del deserto, Milano 1975, p. 54. 
( 10) R. PANIKKAR, La nuova innocenza, Milano 1993 , p. 33. 
( 1 1) F. CAPRA - D. STEINDL-RAsT, Belonging lo the Universe, San Francisco 1991 (trad. it., L'universo 

come dimora, Feltrinelli, Milano 1993 , pp. 26-27). 
( 12) M. EcKHART, Opere tedesche, Firenze 1982, p. 222. 
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T akuhatsu, la questua 
di Fausto Taiten Guareschi 

Dal giugno scorso, alcuni discepoli del mona
stero zen di Fudenji (Salsomaggiore) pratica
no la questua nei paesi vicini. Si tratta 
probabilmente della prima esperienza euro
pea della mendicità buddhista nelle /orme 
della tradizione Zen Soto, promossa e soste
nuta dal maestro Taiten Guareschi come uno 
dei punti centrali della pratica Zen, oggi 
come sempre. Il Maestro ne ha dato pubblico 
annuncio in una conferenza, di cui riportia
mo parte del testo, pubblicato nella rivista 

"Zen Notiziario - autunno 1993". 

La vita è un dono e in tal senso va 
vissuta. La questua mette semplicemente in 
risalto la qualità della vita che è propria ad 
ognuno di noi. Di fatto la questua non è 
soltanto chiedere offerte per sé come mez
zo di sostentamento: è offrire un' opportu
nità a chi dona d'essere consapevole 
dell'importanza del dono e quindi della 
natura della propria vita - che è dono e 
che fondamentalmente è donare. 

· 

Io penso che oggi sia estremamente im
portante tornare a vivere questo fatto. Per
ciò ho voluto rilanciare tra noi questa 
pratica, che è una caratteristica fondamen
tale del buddhismo in tutte le epoche, 
anche se in alcune tradizioni è stata abban
donata. In Giappone, paese da cui prende 
origine lo Zen Soto, la questua viene an
cora praticata, il più delle volte come un 
esercizio liturgico, formale. 

Già qualcuno prima di noi, in Italia, ha 
dato vita a questa pratica: i monaci Thera
vada, che vivono esclusivamente d'elemosi
na. La loro ciotola può essere riempita solo 
di cibo. In altri paesi buddhisti questa 
pratica si è trasformata e si è arrivati ad 
accettare anche del denaro, il che è molto 
più pratico: chi si trova lontano da casa e 
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vuole offrire qualcosa ai monaci per strada, 
può farlo semplicemente con una moneti
na. È meglio - diceva il Buddha - tra
scurare un intero villaggio che saltare una 
sola casa. Una volta che si è entrati in un 
centro abitato, nessuna casa va evitata. 
Buddha esortava a non fare differenza tra 
un ricco e un povero e a rivolgersi all'uno 
e all'altro allo stesso modo. Questo ci aiuta 
a capire che in realtà la questua non è 
legata in alcun modo alla certezza o al 
desiderio di ricevere qualcosa; anzi, richie
de di spogliarsi di questa speranza. 

Oggi noi possiamo acquistare tutto quel
lo che vogliamo, però manca la capacità di 
apprezzare la vita, quella Vita che non è 
qualcosa da potersi mettere in banca o in 
cassaforte, che non può essere privatizzata. 
La privatizzazione che conosciamo in varie 
forme, tutti i problemi che si manifestano 
nel momento in cui una società inizia a 
disgregarsi, a ben vedere non sono altro 
che manifestazioni diverse di un unico di
fetto di natura spirituale: l'incapacità di 
recepire il senso o la natura stessa della 
nostra vita. 

Come riappropriarci concretamente del 
senso di questa vita? Non è un problema 
ideologico, non ha niente a che vedere con 
il professare una fede piuttosto che un' al
tra, né con un'ideologia politica o sociale ... 
Nulla di tutto questo ci aiuta ad accettare 
la vita in quanto tale. E se questa vita, 
insieme alla capacità d'accettarne la natura, 
non è confinata a una consapevolezza di 
tipo intellettuale o cognitivo, come la que
stua può portare un contributo alla visione 
chiara di questa vita? 

In definitiva, la persona che viene da
vanti a voi con una ciotola vuota è un'op-



portunità perché voi stessi diventiate 
attenti, presenti a voi stessi. Annuncia la 
sottile soddisfazione che nasce quando si 
ha l'occasione d'offrire qualcosa. Tutti spe
rimentano questa gioia. Non è solo una 
suggestione psicologica: è come sentire 
un'unica vita che scorre nelle nostre vene, 
il nostro sangue stesso. Quando siamo ca
paci di generosità, ci risvegliamo a questa 
corrente. 

Nella questua ci troviamo immersi in 
una scena, un'azione: . c'è la presenza di 
una persona di fronte a una persona, che 
apparentemente si umilia davanti ali' altra. 
Non conta tanto ciò che sperimenta il mo
naco con la ciotola, quanto l'altro, e alla 
fine nel buddhismo il problema è addirit
tura rovesciato: la possibilità d'offrire che 
io ti sto dando è per la tua prosperità, non 
per me. Io divento solo uno strumento per 
la tua crescita, che tu ne sia cosciente o 
meno. 

Sin dall'inizio i buddhisti erano consa
pevoli che il modo più diretto per comu
nicare la propria fede era il loro dignitoso 
comportamento, la loro testimonianza, al 
di là di ogni parola. Uno degli appellativi 
del Buddha è "Colui che è degno di rice
vere offerte" .  Questo suggerisce che sin 
dall'inizio la chiesa buddhista è sempre 
stata in stretto contatto con la popolazione 
civile, al punto di dipendere da essa. La 
questua è nata nel momento in cui al mo
naco era proibito coltivare il proprio cam
po, perché questa era ritenuta un'attività 
che poteva produrre l'illusione di una cer
ta indipendenza; in tal modo si sarebbe 
trascurato il principio fondamentale del 
buddhismo, secondo cui nessun essere vi
vente, animato o inanimato, può vivere 
indipendentemente dal tutto, e che ognuno 
di noi si deve rendere altamente sensibile a 
questa vita condivisa dal tutto. 

La questua è la massima espressione 
proprio di questa Verità ed è stata mante
nuta in forma liturgica anche in paesi dove 
il sostentamento dei monaci era già assicu
rato. Perché è comunque molto diverso 
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mettere la propria firma su un foglio per 
assegnare i propri soldi a una o altra chie
sa, o trovarsi di fronte un monaco con la 
ciotola, in una situazione ben precisa. È la 
stessa differenza che esiste tra il pensiero e 
la contemplazione, tra una vita fatta di 
sapere e una vita fatta di contemplazione: 
non come distacco dal mondo, ma proprio 
come capacità di apprezzare la realtà della 
vita in termini non accessibili al pensiero. 

In origine la questua viene effettuata a 
capo scoperto, e i monaci procedono con 
gli occhi bassi, non guardano in faccia le 
persone. Non sfuggono lo sguardo; sono 
perfettamente eretti e guardano tranquilla
mente davanti a sé, senza rincorrere né 
fuggire nulla, senza cercare l'accordo, l' in
tesa. In definitiva, non c'è nessuno che 
offre e nessuno che riceve, e tutto quanto 
si ribalta ancora: quella persona in realtà 
non è altro che noi stessi. Nell'integrità di 
questo dono, nella sua reale espressione, le 
nostre vite sono esattamente una. 

La capacità di condividere questa vita è 
fondamentale. Che cosa c'è di più bello al 
mondo di un momento in cui siamo uniti 
con altre persone? I momenti di gioia più 
intensa li sperimentiamo quando non c'è 
più nozione di separazione. Non c'è nes
sun particolare merito in questo, c'è un 
oblio di se stessi, perciò si è riempiti im
mediatamente di gioia. Una signora mi ha 
raccontato che il bambino che era con lei, 
di circa tre anni, ha voluto andare subito 
verso il monaco con un soldino. Si sentiva 
completamente attratto da quella figura e 
ha seguito il suo istinto più genuino: dare. 
È lo stesso sentimento genuino che alberga 
in ognuno di noi, quando siamo presenti a 
noi stessi. 

Di fatto il rapporto con il questuante, la 
Verità di questo momento è: io-tu, tu-io e 
il dono sono una sola cosa, sono vuoti! La 
ciotola è vuota: può essere riempita di 
qualsiasi cosa. La nostra testa è vuota: pos
siamo accogliere le istanze di chiunque, se 
siamo vuoti; quindi siamo super-dinamici 
se siamo vuoti ! Il problema sono le nostre 



chiusure. Una ciotola già piena per metà 
non può accogliere molto; piena del tutto, 
non può accogliere assolutamente niente. 

All'inizio del Sutra dei Pasti, noi recitia
mo una strofa cruciale: "T o san rin ku 
jaku" - "io che ricevo, tu che offri e ciò 
che è donato sono in sé vuoti" .  

Chiarire la natura di questo rapporto è 
chiarire la natura della vita, di questa vita 
che ci accomuna e che è perfetta tranquil-

lità, nirvana. Nel momento in cui presen
tate una ciotola vuota, voi attivate questa 
riflessione in chiunque, si tratti di un arti
giano, un bambino, una suora, un marxi
sta-leninista o altro. Perché, come diceva il 
mio Maestro Taisen Deshimaru, "LA 
VERA RELIGIONE È LA PRATICA 
DELLA RELIGIONE, PRIMA DI OGNI 
RELIGIONE". Non ha niente a che fare 
con le ideologie. 

COME RENDERE POSSIBILE LA QUESTUA - Questa nuova esperienza ha creato qualche 
problema ai monaci di Fudenji, chiamandoli ad aprire un dibattito con l'amministrazione e le autorità 
locali. Applicato alla lettera, l'articolo 670 del Codice Penale vieta in assoluto ogni forma di questua 
effett�ata in luogo pubblico, e non ci sono note altre normative in vigore. Nel progetto d'Intesa tra 
i buddhisti e lo Stato italiano è compreso anche un articolo a tale riguardo: "È riconosciuta ai monaci 
la possibilità di praticare la questua, anche fuori dagli edifici destinati alle pratiche buddhiste, al solo 
scopo del loro sostentamento". Al punto in cui ci troviamo, la questua in Italia è considerata alla 
stregua dell'accattonaggio. Non c'è nessuno che ignori che c'è una bella differenza tra un monaco 
questuante e un accattone, tuttavia in un paese come il nostro è a volte più facile "chiudere un occhio" 
nei confronti di un accattone che di un monaco questuante. In effetti il nostro modo di fare la questua 
spiazza questo genere di problematica, perché in realtà non si chiede nulla. Il monaco cammina 
recitando sommessamente dei versi, prega e si dispone semplicemente all'offerta, "portando · una 
ciotola vuota (taku-hatsu)". 

Ci sembra un punto importante per tutti i buddhisti in Italia, e quindi invitiamo chi può a 
suggerire possibili strade da battere, in attesa di quella risolutiva dell'Intesa, per aprire un varco alla 
questua religiosa tra normative che per il momento non ne contemplano la possibilità. Riteniamo 
inoltre che l'U.B.I. e i centri potrebbero promuovere altre iniziative di questua, oltre a quelle di 
Fuden}i e di Sezze. 

LA GIOIA DI PETER PAN 

"Psicoanalisi e buddhismo hanno lo stesso obiettivo: portare l'inconscio allo 
stato di  coscienza, cioè essere in grado di conoscere le parti più nascoste di noi. 
La differenza sta nel fatto che il  concettò di inconscio nel buddhismo è molto più 
ampio, comprende più elementi. Ma, soprattutto, non presuppone certe premesse, 
fondamentali per la terapia freudiana. lo devo molto al buddhismo: grazie alla sua 
pratica ho acquisito la stessa gioia di vivere di Peter Pan". 

Richard Gere 
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• 

Buddhismo e scienza (II) 
di Luigi Cerruti 

È questa l'ultima parte della relazione pre
sentata al terzo congresso dell'U.B.I., a To
rino il 14-15 maggio 1993. La prima parte 
è stata pubblicata nel precedente quaderno. 

Recentemente ho potuto confrontare 
due libri su scienza e buddhismo, il primo 
pubblicato nel 1913 (3 1),  il secondo nel 
1965 (32) .  Le differenze di impianto argo
mentativo e di contenuto mi hanno portato 
a riflettere su tre punti: nei cinquanta anni 
trascorsi fra queste due date il buddhismo 
occidentale ha raggiunto un maggior grado 
di èonsapevolezza della ricchezza e dell'u
nità profonda delle proprie fonti, dai di
scorsi raccolti dai maestri Theravada, ai 
dialoghi tramandati dai maestri Chan e 
Zen. Per conto loro le scienze, dalla fisica 
alla biologia, hanno subìto profondi muta
menti nella struttura teorica, e, di conse
guenza, nella visione del mondo proposta; 
questi stessi mutamenti, infine, sono così 
notevoli da aprire - spontaneamente -
una prospettiva storica in cui collocare il 
divenire della scienza negli ultimi secoli. 

Tuttavia, prima di iniziare questa rapida 
rassegna è opportuno sottolineare tre punti 
che accomunano la pratica buddhista e lo 
spirito scientifico: in primo luogo il metodo 
di ricerca, libero e razionale (J3) ;  in secon
do luogo, l'esigenza di una verifica empiri
ca, ed infine l'indipendenza da dogmi 
autoritari. 

Si tratta di conquiste fondamentali per 
tutta l'umanità, e sappiamo che tutte le 
conquiste si possono perdere. Viviamo in 
un periodo oscuro, caratterizzato da un 

ritorno minaccioso del fondamentalismo in 
tutte e tre le religioni di Abramo. Ho 
esitato a lungo, ma mi sembra necessario 
ricordare che il Dio dei popoli del libro è 
un Dio geloso. Leggiamo nel Deuterono
mio: 

"Guardatevi dal dimenticare l'alleanza 
che il Signore Vostro Dio ha stabili
to con voi [. . .  ] .  Poiché il Signore tuo 
è fuoco divoratore, un Dio geloso" 
[4,23-24]. 

Ebrei, cristiani e musulmani hanno di 
volta in volta interpretato questa gelosia 
con l'esilio, la tortura, il rogo, lo sterminio. 
Voglio qui ricordare un solo episodio, ri
levante per il contenuto del racconto e per 
lo stesso narratore. Chi ci parla dal passato 
è Ibn Khaldùn, il più grande storico e 
teorico della storia che ci abbia dato la 
cultura musulmana. Khaldùn visse nel se
colo XN e in questo passo racconta fatti 
awenuti settecento anni prima, nel perio
do della grande espansione araba: 

"Quando i musulmani conquistarono la 
Persia e ritrovarono una quantità indescrivi
bile di libri e di scritti scientifici [il genera
le] Sa' d scrisse al [califfo] 'Umar, chieden
dogli il permesso di prenderli e di distribuir
li come bottino fra i musulmani. In quella 
occasione, 'Umar gli scrisse: 'Gettali nell'ac
qua. Se ciò che contengono è giusta guida, 
Dio ci ha dato guida migliore. Se è in 
errore, Dio ci ha protetto contro di esso'. 
Così essi li gettarono nell'acqua o nel fuoco 

(31 )  P. DAHLKE, Buddhism & Scienze, London, MacMillan 1913. 
(32) D.M. BURNE, Buddhism, scienze, and atheism, Bangkok, Word Fellowship of Buddhists 1965. 
(33) Ovviamente, esistono pratiche devozionali: sia nel buddhismo, sia nella scienza. 
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e le scienze dei persiani andarono perse e 
non ci pervennero" (34). 

È singolare come sia il militare, l'uomo 
della distruzione, a voler conservare, lad
dove è l'uomo del governo teocratico, della 
conservazione per eccellenza, ad ordinare 
la distruzione di una cultura. Sono passati 
altri sei secoli dalle parole di Khaldùn e i 
roghi non sono ancora finiti. Personalmen
te, ricordo con angoscia e vergogna i libri 
dati alle fiamme dalle Guardie Rosse du
rante la Rivoluzione Culturale: la tolleranza 
è veramente difficile da conquistare e da 
mantenere. 

Buddhismo e scienza moderna 

Ma torniamo alla prospettiva storica, e 
lasciatemi citare ancora una volta il Dhar
ma, come consolazione. Buddhagosa nel 
Visu,ddhimagga ha scritto: "Nessun Dio, 
nessun Brahma, può essere chiamato I Il 
costruttore di questa ruota della vita. I Solo 
i fenomeni vanno avanti I Dipendenti da 
condizioni; tutti" (35). 

La consapevolezza che il cosmo è rego
lato da leggi impersonali è patrimonio co
mune di tutti i buddhisti, da sempre. Per 
la scienza occidentale si è trattato vera
mente del faticoso superamento di un im
menso ostacolo epistemologico, protratto 
durante tutta la rivoluzione scientifica, fra 
il '500 e il '700. Ancora negli scritti pub
blicati da Newton, e non solo nei suoi 
copiosissimi manoscritti alchimistici, Dio 
interveniva direttamente nell'ordine del 
mondo. Nella Query 3 1  che concludeva la 
sua Optiks, Newton scriveva: 

"Dio è capace di creare particelle di ma
terie di diversa grandezza e forma, e in 

parecchie proporzioni rispetto allo spazio, e 
forse di di/ferenti densità e forze; e quindi 
[è in grado] di variare le leggi della natu-
ra" (36). 

· 

Il buddhismo ha sempre sostenuto che 
leggi impersonali (negate da Newton in 
questa citazione) hanno operato su tempi 
lunghissimi. La scienza occidentale, vinco
lata alla cronologia biblica, ruppe il limite 
dei 6000 anni solo dopo lunghe ed este
nuanti dispute intorno alle nascenti disci
pline della geologia e della paleontologia, 
fra '600 e '700. 

La disputa sull'età della terra riprese 
vigore, con accenti furibondi, dopo la pub
blicazione dell'Origine della specie di Dar" 
win nel 1859. In quei decenni la scienza 
occidentale giungeva a concludere che 
l'uomo era un risultato (fra i tanti) dell' o
perare di leggi che regolavano il movimen
to della materia, piuttosto che il prodotto 
di una creazione speciale. Va da sé che 
questa è convinzione comune di tutti i 
praticanti del Dharma. 

Ed eccoci infine al nostro secolo, in cui 
si è scientificamente confermato che tutto 
ciò che ha un'origine, ha una fine: dall'U
niverso intero alla più piccola particella di 
materia (37). Il divenire continuo della ma
teria, ai diversi livelli, ha confermato l'im
permanenza di tutti quegli 'oggetti' che i 
nostri samskiiréi (individuali e collettivi) si 
affannano a costituire. Proprio in questi 
ultimi due decenni la teoria dell' evoluzio
ne, la genetica delle popolazioni e la bio
logia molecolare hanno dovuto fare i conti 
(e li stanno ancora facendo ! )  con il fatto 
che lo stesso DNA, il fondamento genetico 
della specie, è, nel tempo e fra individui, 
infinitamente più variabile di quanto si 
pensasse. 

(34) Cit. in AL. MAcKEY, Harvest o/ a Quiet Eye, Bristol, lnst. Phys. 1988, p. 80. 
(35) Cit. in D.M. BURNE, Op. àt., p. 32. 
(36) Cit. da J. BROOKE, "The God of Isaac Newton'', in J. FAUVEL, Let Newton bei, Oxford, Oxford 

UP, pp. 169-183. 
(37) Dubito che nella fisica teorica contemporanea il termine 'particella' abbia ancora un referente 

ontologico. 
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Come si vede, la convergenza della vi
sione scientifica del mondo, costruita negli 
ultimi quattro secoli, verso i fondamenti 
filosofici del buddhismo è impressionante: 
a sostanze immutabili e create si sono so
stituiti processi variabili e impersonali. 
Permangono tuttavia profonde divergenze 
fra lo spirito scientifico contemporaneo e 
l'insegnamento del Dharma; concluderò 
discutendo due di queste divergenze. 

Due divergenze 

Il motto che la scienza moderna sembra 
aver assunto a propria divisa è il vecchio e 
malvagio consiglio: Divide et impera. Divi
dere il mondo in minuti brandelli conosci
tivi per poterlo dominare, teoricamente e 
praticamente, ecco cosa ha fatto la scienza 
negli ultimi quattro secoli. Per quanto ri
guarda la frammentazione del sapere, il 
processo è ora giunto a livelli insopporta
bili per la stessa scienza. La scienza è di
ventata una grande forza produttiva del 
lavoro sociale attuando al suo interno la 
stessa esasperata divisione del lavoro che i 
capitalisti hanno realizzato nelle fabbriche. 
Alcuni tra i migliori scienziati della nostra 
epoca hanno cercato di reagire a questo 
stato di cose, sia nelle loro scuole, sia con 
pubbliche dichiarazioni. Questa è un'iro
nica definizione data da Niels Bohr, il 
grande fisico danese: "Un esperto è un 
uomo che ha fatto tutti gli errori che pos
sono essere fatti, in un campo molto ri
stretto" (3 8). 

Non mi interessano in questa sede le 
analisi sociologiche delle cause di questo 
processo di ultraspecializzazione (si tratta 
spesso di questioni di potere accademico). 
Vorrei piuttosto sottolineare il contrasto 
fra questa situazione - di fatto - e la 
nostra interpretazione, alla luce del Dhar-

ma, dell'impermanenza. Se non esistono 
enti immutabili è perché nessun ente è 
completamente indipendente dagli altri: un 
ente appare perché un altro ente è appar
so, in un processo interminabile. Una no
stra grande scuola, fiorita in Cina e in 
Corea, ha dedicato tesori di meditazione e 
di riflessione ad approfondire questi aspet
ti. Vorrei usare, sia pure in modo rozzo, i 
termini cinesi. 

Shih è la cosa-evento: il mio pugno ser
rato è un buon esempio di cosa-evento: 
apro la mano e il pugno scompare; ma 
basterà attendere un po' e la mia stessa 
mano si dissolverà, dimostrando la sua na
tura di evento passeggero. Li è il principio 
che sottende la molteplicità delle cose; esso 
può essere interpretato come l'insieme del
le leggi (non necessariamente note) che 
governa il divenire del cosmo. Con questi 
termini possiamo dire, con la scuola Hua
y en: li shih wu ai: fra principio e cosa 
nessun impedimento, ovvero: tutto è go
vernato dalle stesse leggi, e - per i Risve
gliati - non vi è alcuna differenza fra 
samsiira e nirvana. Una seconda espressio
ne fondamentale è: shih shih wu ai: fra 
cosa e cosa nessun impedimento, ovvero: 
ogni cosa-evento implica tutte le altre (39). 

Anni fa lessi una lunga discussione sul-
1' origine dei fenomeni inerziali; I' argomen
tazione di Sciama portava a queste conclu
sioni: "Il maggior contributo all'inerzia vie
ne dato dalle stelle molto lontane", "1'80% 
dell'inerzia della materia locale è dovuta 
a galassie [estremamente] remote". E lo 
stesso astrofisico di Cambridge annotava: 
"L'idea che la materia lontana possa a 
volte avere un'influenza molto maggiore 
della materia circostante può sembrarci 
strana" (40). E così, da allora, ogni qual 
volta perdo l'equilibrio su un autobus per 
una manovra violenta dell'autista, so che la 

(38) Cit. da A.L. MAcKEY, Op. cit., p. 22. Si noti il duplice aspetto negativo della posizione di Bohr. 
(39) G. CHANG, La dottrina buddhista della totalità, Roma, Ubaldini 1974; S. OmN, Process Metaphysi

cs and Hua-Yen Buddhism, Albany, State University of New York Press 1982. 
(40) D.W. SCIAMA, L'unità dell'Universo, Torino, Einaudi 1965, pp. 117-118. 
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'colpa' non è dell'autista, ma di galassie 
invisibili. 

Ma - tornando agli scienziati - che 
ogni cosa-evento implichi tutte · 1e altre è 
proprio negato dalla specializzazione esa
sperata (ormai 'importata' anche nell'inse
gnamento universitario) .  Ogni cosa è 
isolata dalle altre, e, con grande soddisfa
zione dello scienziato, la singola cosa
evento si dimostra in sé inesauribile, in 
quanto genera una successione infinita di 
altre cose-evento, la cui esistenza è spesso 
confinata ai laboratori che la fanno 'acca
dere' (4 1) .  (Si deve notare che questa re
gressione ad infinitum è spesso troncata 
dalla tecnica, che deve realizzare, cioè por
tare ad essere, oggetti fruibili) . 

Il processo di specializzazione in gran
dissima parte si è verificato nella direzione 
della frantumazione del tutto nelle parti, e 
assai raramente, quasi come eresia, ha agi
to nella direzione opposta, dalle parti al 
tutto (42). Scendere dal tutto alle parti, 
piuttosto che risalire dalle parti al tutto, è 
indubbiamente più facile, non per questio
ni metafisiche, ma perché proprio nella 
seconda direzione appaiono, nel tutto, pro
prietà nuove, ben difficili da spiegare sulla 
base delle proprietà delle parti. E qui la
scio la parola ad un importante fìsico
matematico del nostro tempo, Herman 
Weyl: "Il tutto è sempre maggiore della 
combinazione delle parti, è capace di una 
varietà molto più grande di stati ondulatori 
[ .  . .  ] . In questo senso estremamente radi
cale, la fisica quantistica appoggia la dot
trina che l'intero è maggiore della combi
nazione delle sue parti" (43) .  

Nasce allora una domanda. Se a livello 
epistemologico, e in alcune parti della 

scienza militante, è chiaro quanto possa 
essere interessante il cammino dalle parti 
al tutto, perché la specializzazione nelle 
scienze, che opera principalmente nella di
rezione contraria, prosegue in modo inar
restabile? La risposta più immediata può 
essere data in termini di potere. La specia
lizzazione garantisce il successo accademi
co e porta ad una salda 'presa' sul mondo. 
È infatti questa 'presa' sul mondo ad esse
re assunta impropriamente come 'prova di 
verità', e d'altra parte non potrebbe essere 
altrimenti, dato che la scienza contempora
nea si presenta - in modo esplicito -
come forma di dominio ( 44) .  La crescita 
impressionante di questa forma di dominio 
è dovuta sia alla profondità delle sue radici 
giudaico-cristiane, sia alla ricchezza del ter
reno costituito dalla società capitalistica. 
Come altri aspetti di questa società, dalla 
democrazia borghese allo sviluppo tecno
logico, la scienza è uno dei grandi doni· 
dell'Occidente all'umanità intera. Scienza, 
tecnica e democrazia, anche nelle forme 
contraddittorie in cui le viviamo, sono co
munque vere, immense conquiste. Ciò non 
toglie che si presentino come forme di 
dominio: sull'uomo e sulla natura. Per 
quanto riguarda in particolare la scienza, 
da Francis Bacon in poi è stata· proposta 
un'immagine femminile cl.ella natura, da se
durre, sfruttare, violentare. L'immagine di 
Madre Natura è così consunta da non su
scitare nessuna emozione, eppure dovreb
be far tremare qualsiasi biologo intento ad 
alterare il patrimonio genetico di una spe
cie vivente. 

Come buddhisti, non solo dobbiamo 
sottolineare la nostra divergenza da queste 
pretese di dominio, illusorie e distruttive, 

(41)  Corrado Pensa, a proposito di questa 'successione infinita', ha giustamente suggerito che si tratta 
di uno dei tanti casi di produttività di fiinyatii, la vacuità. 

(42) Parlando di 'eresia' penso, ad esempio, al difficile affermarsi dell'indirizzo etologico in biologia. 
(43) Cit. da A.L. MAcKEY, Op. cit., p. 160. 
(44) Una delle più belle opere di storia della scienza, fra quelle apparse negli ultimi anni, si intitola 

La padronanza intellettuale della Natura, cfr. C. }UNGNICKELL - R MAcCORMMACH, Intellectual Mastery o/ 
Nature. Theoretical Physics /rom Ohn to Einstein, 2 voli., Chicago, University of Chicago Press 1986. 
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ma abbiamo il compito di proporre - in 
positivo - un atteggiamento diverso. Ha 
scritto il maestro Dogen: 

"Che il sé si faccia avanti e confermi la 
miriade di cose è chiamato illusione. Che la 
miriade di cose si faccia avanti e confermi il 
sé è illuminazione" (45).  

Un modello impareggiabile di questa il
luminazione - in un senso scientifico -
ci è stato dato da Charles Darwin. La sua 
teoria dell'evoluzione nacque dalla rifles
sione su un'immensa quantità di osserva
zioni provenienti da quelle che erano (e 
sono) le più neglette delle scienze: le scien
ze naturali. Priva di qualsiasi struttura ma
tematica, la teoria di Darwin è stata in 
grado di orientare la ricerca biologica per 
un secolo e mezzo (46), nonché di sconvol
gere molti assetti filosofici. Si tratta di pro
muovere negli scienziati un atteggiamento 
di rispetto, di apertura, di ascolto; occorre 
verificare se esiste quella saldatura fra etica 
e conoscenza da cui ha preso avvio la mia 
argomentazione. Per caratterizzare l'atteg
giamento conoscitivo tipico della scienza, 
Heidegger ha proposto il termine Vorhan
denheit, che Pietro Chiodi tradusse in 
modo terribile e magistrale come semplice 
presenza. Riducendo il mondo alla nudità 
della semplice presenza gli scienziati hanno 
ottenuto risultati straordinari, ma proprio 
alle soglie di quello che si annuncia come 
il grande secolo delle scienze della vita è 
indispensabile ripetere che dietro i nostri 
modelli interpretativi, le nostre formule, le 
nostre pratiche di laboratorio, il mondo 
non è semplice presenza. 

Giunto al termine della relazione pro
pongo un'ultima riflessione, un augurio 
per il nostro lavoro manuale, intellettuale e 
spirituale. Queste sono parole di Albert 
Einstein: 

"La religione del futuro sarà una religione 
cosmica. Essa dovrebbe trascendere il Dio 
personale ed evitare dogmi e teologia. Con
siderando sia il naturale che lo spirituale, 
dovrebbe essere basata su un senso religioso 
originato (a sua volta) dal!' esperienza di 
tutte le cose, naturali. ·e sjJiritual� come 
un'unità significativa. Il buddhismo .corri
sponde a questa descrizione" (47) .  

Leggendo queste semplici frasi non può 
sfuggire l'opposizione naturale/ spirituale. 
Essa indubbiamente riecheggia l'opposizio
ne così cara alla cultura tedesca fra scienze 
fisiche o scienze della natura (Naturwissen
schaften), e scienze umane o scienze dello 
spirito (Geisteswissenschaften). Tuttavia, 
questa "unità significativa" è invocata da 
un uomo che ha trascorso la vita a medi
tare sull'unità delle leggi del cosmo, per 
cui il "senso religioso" non può nascere 
solo da una operazione estetica di unità 
culturale. Per molti di noi il senso religioso 
nasce o si conferma nei momenti in cui 
riusciamo ad avvertire - in un modo 
qualsiasi - la separatezza/unità trascen
dente fra noi e le cose-evento. Forse, su 
questa strada, un giorno potremmo com
prendere la risposta di Zhao-zhou. A chi 
gli chiedeva il significato dello Zen, Zhao
zhou rispose: "La quercia nel giardino". 

(45) K. TANAHASHI, Moon in a Dewdrop. Writings o/ Zen Master Dogen, Longmead, Element Books 
1988, p. 69. Aikten nota che Dogen usa il verbo sho: provare, comprovare, confermare (il proprio 
successore da parte di un maestro) , cfr. R. ArrKEN, The Mind o/ Clover, San Francisco, North Point 
Press, p. 120. 

(46) Un caso meraviglioso: il pensiero 'debole' di Darwin guida tuttora il pensiero 'forte' dei biologi 
molecolari. 

(47) Cit. da D.M. BURNs, Op cit., p. 51 .  
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La Verità nel dialogo religioso 
di Caterina Conio 

Riprendiamo questo articolo dal n. 37 (Otto
bre 1993) del Notiziario del centro inte"eli
gioso "Henri Le Saux" di Milano (Piazza S. 

Simpliciano, 7). 

L'incontro tra le diverse grandi religioni 
non può che fondarsi sull'apertura alla Ve
rità. Il concetto di Verità - che i greci 
chiamavano alétheia, gli indù satya, i mu
sulmani haqq, ecc. - è quello più univer
sale e, nelle religioni teiste, si identifica con 
Dio stesso. La verità si è manifestata in 
molti modi nelle diverse culture, ma nel 
senso religioso è da intendersi ontologica
mente come qualcosa che ci possiede, ci 
sovrasta, una realtà in cui siamo immersi, 
ma che non potremo mai esprimere ade
guatamente. 

L' apofatismo buddhista che evita ogni 
discorso su Dio o sull'anima, non per que
sto ignora il concetto di verità. Anzi, il 
primo sermone del Buddha riguarda pro
prio le "quattro nobili verità" (iirya-satya
ni), la prima delle quali, come sappiamo, è 
che "tutto è dolore" ,  le altre concernono la 
causa del dolore, la fìne e la via per libe
rarsi da esso. Ora il dolore è da intendersi, 
esistenzialmente, come tutte le limitazioni 
di cui soffre l'uomo e la via per la libera
zione è la dottrina predicata dal Buddha, 
l'illuminato. 

La verità è luce che illumina ogni uomo 
che ad essa si apre. Ora, aprirsi alla verità 
non è atto puramente intellettuale, ma 
sforzo, impegno di tutto l'essere per ade
guarsi alla giustizia, poiché la verità è an
che giustizia, armonia e amore. 

Le testimonianze che ci vengono offerte 
da persone appartenenti a diverse fedi re
ligiose ci mostrano il cammino che deve 
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percorrere l'uomo verso la sua piena rea
lizzazione, nel superamento del suo egoi
smo, nel suo progressivo entrare in una 
vita universale, in una corrente di amore 
che attraversa tutta la Terra e l'intero Uni
verso. La verità, come realtà suprema, se
condo l'induismo, è l'Uno (ekam) ove tutte 
le strade si incontrano, è pienezza (por
nam), è "negazione della negazione" e 
"privazione della privazione" ,  per dirla con 
le parole di due grandi maestri dell'Occi
dente, S. Tommaso e Meister Eckhart. 
L'uno, il vero, il buono sono applicabili 
alla realtà ultima di tutte le religioni. 

La verità deve essere "sperimentata" ,  
vissuta nell'interiorità dell'uomo e concre
tamente realizzata in campo sociale, comu
nitario . Perfino l'eremita che contempla, 
solitario, la verità, non è disgiunto dai fra
telli, perché immerso, con essi, in una uni
ca matrice vitale. 

È la verità che ci rende liber� perché, in 
essa, avviene il superamento delle chiusure 
etniche, culturali, confessionali. La ricerca 
o la difesa della propria identità non può 
essere un particolarismo che ci impedisce 
di ascoltare la voce della verità espressa, 
dagli altri, con diverso linguaggio. Anche 
se ognuno desidera conservare il proprio 
linguaggio, i propri simboli, le proprie tra
dizioni, non è conoscendo quelli di altri 

·popoli che li perderà. Ogni nuova cono
scenza, lo sappiamo, è un arricchimento, 
anche se temporaneamente può metterci in 
crisi e scuotere alcune delle nostre sicurez
ze. Ma dove c'è lamore cessa il timore, la 
paura degli altri, delle loro diverse formu
lazioni della verità. Il fatto che ognuno 
privilegi le proprie formulazioni è un fatto 



ben noto e, diremmo, naturale, come chi 
predilige il proprio paese, la propria cultu
ra, la propria lingua. Si ama di più ciò che 
si conosce meglio. E tuttavia i confini della 
nostra dimora, o della nostra chiesa, non 
devono essere mura di cinta o barriere 
invalicabili. Abbattere i pregiudizi, le diffi
denze, i timori vuol dire smantellare i di
visori, per poi accogliere i tesori di spiri
tualità e di cultura, in una comunione di 
vita e condivisione. 

L'incontro tra le religioni non è affatto 
w1 appiattimento, una perdita di valori, ma 
la elaborazione di nuove riflessioni teologi
che e filosofiche, nella prospettiva di un 
rinnovamento globale della fede, non fatto 
di compromessi, ma di approfondimenti. 

Nessuno può guardare gli altri con se
greto senso di superiorità e con atteggia
mento paternalistico, perché la base di 
ogni intesa è, essenzialmente e primaria
mente, l'uguaglianza umana, la fratellanza. 
E chi può mai dire chi ha ricevuto di più o 
di meno in fatto di verità? Chi possiede la 
pienezza della verità? È la verità che ci 
possiede tutti, e ci abbraccia e si comuni
ca, talvolta anche in modo misterioso, an
che se poi viene espressa dagli uomini in 
modo sempre inadeguato. Ogni ascolto, 
ogni dialogo non può non essere accompa
gnato da una attesa, per così dire, reveren
ziale, di un "disvelamento" ulteriore della 
verità, che si fa più vicina, ci sorprende, ci 
stupisce e mostra sempre nuovi aspetti del
la sua bellezza. 

Le tendenze dell'intelletto umano alla 
concettualizzazione, alla sistematizzazione, 
alla razionalizzazione della verità rivelata 
possono essere di ostacolo alla compren-

sione, tra seguaci, dei diversi "credo" 
religiosi. In realtà oggi è ben diverso il 
compito che ci aspetta: si tratta di formare 
una nuova mentalità, una nuova cultura 
teologica, di ispirazione ecumenica, senza 
affrettate sintesi, ma anche senza troppe 
esitazioni o paure di sbagliare. È importan
te, anzitutto, che ci sia vera collaborazione 
tra gli esperti delle diverse discipline reli
giose ed umanistiche e soprattutto che si 
crei una vera esperienza comune: nella 
preghiera, nella meditazione, nella liturgia. 

Se la prima realizzazione è quella della 
propria umanità, resta sempre primario il 
ritrovarsi insieme, scambiandoci le nostre 
idee, i nostri progetti, le nostre gioie, le 
nostre vittorie e le nostre sconfitte. In fon
do, siamo tutti vincenti e sconfitti al tempo 
stesso, perché insieme all'arma della fede, 
della speranza e dell'amore, abbiamo la 
de.bolezza della nostra condizione di crea
ture limitate e condizionate da un passato 
di cui portiamo il peso e le conseguenze. 
Ma le colpe del passato, quelle dei nostri 
progenitori, con le persecuzioni, le guerre, 
gli antagonismi e tutta l'aggressività che 
abbiamo esercitato gli uni verso gli altri, 
non devono essere più motivo di conflit
tualità, né di risentimento. Tutte le grandi 
religioni insegnano il perdono dei nemici e 
tutto il profetismo si fonda sul principio 
dell'amore compassionevole, della miseri
cordia, del pentimento per i nostri peccati 
e per quelli dei nostri avi. 

Auguriamoci che venga presto il tempo 
in cui ognuno senta il desiderio di ascolta
re la lettura dei testi sacri delle diverse 
religioni, almeno in ciò che hanno di più 
rilevante e di più bello. 

IL CONGEDO DI GIUSEPPINA PETTI 
Lo stato di salute non permette più a Giuseppina Petti di svolgere il lavoro di segretaria 

de/fa redazione di PARAMITA: un lavoro offerto per 12 anni con entusiamo, serietà e diligenza. 
Nel lasciare l'incarico, Giuseppina ha donato alfa Fondazione Maitreya ·la somma di 15 milioni. 
La direzione de/fa rivista ringrazia Giuseppina di quanto ha fatto e di quanto potrà continuare 
a fare per PARAMITA, per la Fondazione e, con l'esempio, per quanti vi lavorano. 
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Commento di un buddhista 
al "Piccolo Buddha" 

di Riccardo Venturini 

Quando, un paio d'anni fa, ebbi occasio
ne di conversare con Bernardo Bertolucci a 
proposito del suo progetto di un film sul 
Buddha, mi permisi di sottolineare la pro
fonda differenza tra un possibile film sulla 
figura del Buddha storico Sakyamuni e uno 
sul Buddha eterno della tradizione mahaya
na, dotato di tre "corpi" (Nirmanakaya, 
Sambhogakaya e Dharmakaya); differenza 
che richiama quella tra il Gesù storico e il 
Cristo Dio, seconda figura della Trinità. 
Giustamente il regista era perplesso e non si 
nascondeva le difficoltà espressive che avreb
be sicuramente dovuto affrontare nel tra
scendere il piano puramente biografico per 
aprirsi a quello religioso. Rimasero da al
lora in me l'attesa per l'interesse "oggetti
vo" di un film sul buddhismo fatto da un 
occidentale e la curiosità ·relativa a quella 
che sarebbe stata la scelta del regista sul 
tipo e sui modi della rappresentazione del 
Buddha. 

Intanto: perché un film sul Buddha e non, 
come è stato chiesto, su Maometto o Gesù? 
« Perché Buddha ha detto basta con Dio », 
risponde il regista. « È una religione laica. 
O meglio, è una filosofia che ha messo 
l'uomo al centro dell'Universo. È stato det
to 2500 anni fa in un contesto induista, 
quando c'erano milioni di dèi venerati ». 
Ora che il film è stato realizzato, debbo 
riconoscere che Bertolucci ha felicemente su
perato le difficoltà scegliendo la modalità 
(peraltro non nuova) della fiaba, che per
mette di liberare la fantasia della storia e 
delle immagini da ogni costrizione realistica. 
Scelta la chiave fiabesca, si capisce anche -
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prescindendo dalle personali preferenze ed 
esperienze dell'Autore - l'adozione della 
tradizione tibetana, la più ricca di immagini 
e ritual� che sono, per se stessi; sacre rap
presentazioni. « È il mio primo film che 
faccio per i bambini », ha detto il regista, 
« non è né una biografia né una lezione ». 
Da quando Jung e Propp ci hanno però 
insegnato che le fiabe son (quasi) sempre 
cose serie e hanno, come si dice, una "mo
rale", cioè non sono trastulli per tenere buo
ni i bambini; ma espressione degli archetipi 
e delle strutture della psiche, sappiamo che 
vale la pena di ragionarci sù e tentare di 
interpretarle. D'altronde, non si dice anche 
nel film che siamo tutti bambin� per sotto
lineare che questa fiaba riguarda tutti noi? 

La prima riflessione è che c'è fiaba e 
fiaba, che una fiaba non tutto autorizza e 
non tutto legittima. Ovverossia: c'è la fiaba 
intelligente e la fiaba sciocca, quella sussur
rata e quella gridata, quella per tromba e 
quella per flauto. Che tipo di fiaba è dunque 
venuta fuori dalla "camera" di Bertolucci? 
In verità, bisogna piuttosto parlare al plura
le, perché le fiabe nel film possiamo dire che 
siano tre: vediamole in breve. 

La prima è quella "americana" (girata a 
Seattle in omaggio alla città più "alla moda" 
d'America?), la più insulsa, con la coppia 
genitoriale stucchevole ai limiti del!' imbecil
lità, che accetta, per debolezza più che per 
convinzione, l'incredibile proposta e la suc
cessiva avventura del loro biondo bimbo, 
una caricatura del bambino americano 
("americano che più americano non si può", 



come qualcuno ha già scritto) e che, come se 
non bastasse, si accompagnerà con lo scu
gnizzo nepalese (omaggio al terzomondismo) 
e la bambina saputella e impertinente 
(omaggio al femminismo). Così tutti son 
serviti, come nelle pubblicità degli 'United 
colors' benettoniani. 

C'è poi il fumetto indiano (ma molto 
"americano"!) sul principe Siddhiirta che di
viene l'Illuminato. La nascita è raccontata 
in modo a dir poco grottesco: certo che 
quando, nell'anniversario della nascita del
l'Illuminato, versavamo tè dolce sulla statui
na del Buddha che si annuncia al mondo, 
davvero non potevamo pensare di dover as
sistere alle immagini di un bimbo che cresce 
mostruosamente davanti' ai nostri occhi per 
biascicare sgradevolmente le parole che 
Afvagho�a aveva affidato, nella loro solenne 
eleganza, alla nostra memoria. Poi ecco un 
Siddharta adulto e un Buddha infelicemente 
interpretati dal ragazzotto Keanu Reeves, 
prima attorniato da asceti macchiettisticz: e 
poi lì seduto con un'espressione che più che 
la meditazione evoca la rassegnata attesa 
nella bottega del barbiere. Secondo le inten
:doni, l'attore doveva comunicarci tratti di 
innocenza, ma ne è venuta fuori qualcosa 
molto più vicina all'idiozia, con effetti ("ef 
fettacci" !) speciali; accompagnati da qualche 
tirata didascalica. (Pensavo: quanto sarebbe 
stato suggestivo, per rimanere nel sogno, 
rievocare la storia del Buddha attraverso i 
capolavori dell'iconografia buddhista da Bo
robudur all'arte del Sutra del loto ! E non 
dubito che quelle immagini sarebbero pia
ciute anche ai bambini). 

Infine, la terza fiaba, quella dei monaci 
tibetani: i più credibili, simpatici e comuni
cativi,· col Lama Norbu interpretato dal bra
vissimo attore cinese Ying Ruocheng (ex 
viceministro della cultura del paese che ha 
invaso e domina il Tibet!), con le immagini 
del monastero che si raccontano da sole e le 
inquadrature più bertolucciane che ricorda
no L'ultimo imperatore. 

A giudicare dal!' alluvione televisiva e 
giornalistica dei giorni del!' uscita del film, 
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quel che più ha colpito gli spettatori e i 
recensori è stato il tema della reincarnazio
ne, sul quale in effetti è giocato tutto il film, 
a cominciare dalle prime immagini con la 
storia della capretta. L'intenzione più vera 
del film sembra essere questo desiderio di 
esorcizzare la morte. Ha detto Bertolucci: 
« Credo che il film ai bambini piacerà per
ché oggi hanno una paura tremenda della 
morte. La vedono dappertutto. La· reincarna
zione può essere per loro la speranza ». Ma 
non tutti (e non saprei dire quale sia l' opi
nione del regista) sembrano aver visto anche 
questo argomento in chiave di fiaba, come 
un modo "semplice" (perché omogeneo con 
tradizioni e contesti culturali di altri tempi e 
di altre culture) di raccontare che la nostra 
vita individuale, limitata e impermanente, si 
trascende nella grande vita cosmica per ap
parirci in tutta la sua valenza transpersona
le, infinita ed eterna qual è. L'insistenza su 
questo tema lascia a dir poco perplessi, per
ché la fiaba non basta a nascondere la dram
matica problematicità insita nell'espropria
zione di identità del bambino che viene a 
subire questo trapianto psicologico. E non 
so se questa concezione possa risultare indo
lore per dd'bambini occidentali. Preferisco 
ricordare quel maestro zen che, alla doman
da su dove vada l'anima dopo la morte, 
rispondeva: « Dove va il mio pugno quando 
distendo le dita? » 

Ma al di lJ di questioni escatologiche, 
certamente del film ricorderemo le commo
venti espressioni di tolleranza e benevolenza 
del vecchio lama e l'amorevole risposta del 
bambino, come ad esempio nell'intensa se
quenza dello spargimento delle ceneri. Ben
ché questo Piccolo Buddha non si collochi 
certo tra le opere più riuscite di questo 
grande maestro del cinema· italiano, va rico
nosciuta all'Autore la serietà nell'impegno a 
portare sullo schermo un tema di così eleva
ta spiritualità, vincendo le resistenze e le 
difficoltà del mercato. Per Bertolucci, dopo 
tanti film di contrasti e conflittualità, l' ap
prodo a questo soggetto rappresenta il ten
tativo di costruire un tempo senza ansia e 



· uno spazio di profonda armonia, per poter 
affrontare emozioni e probleml nella pro
spettiva inconsueta della rivoluzione anae
goica. Come lui stesso ha dichiarato, il film 
« ha avuto, almeno per me, un potere tera
peutico. È stato come bere una pozione te
rapeutica dopo il dolore lancinante del!' ago
nia della coppia di Tè nel deserto ». E 
questo vale non solo come dato autobiogra
fico dell'Autore, ma ci fa vedere Il Piccolo 
Buddha come espressione di un interesse 
sempre più vivo per la millenaria saggezza 
del buddhismo. Nel tramonto degli orizzonti 
di senso del!' eurocentrismo e nella crisi del
le ideologie, il buddhismo, con i suoi stru
menti di interpretazione della realtà e della 
storia e con l'indicazione di una compassio
ne da praticare verso tutti gli esseri senzien
tl è infatti in grado di rispondere ad attese 
autentiche, ben al di là delle pur presenti 
domande, generate spesso da atteggiamenti 
di superficiale turismo spirituale. 

Non nascondiamo di rimanere perplessi 
sulla riattualizzazione filmica di messaggi e 

. di racconti consegnati dalla storia ad altre 
forme espressive e pensiamo il linguaggio 
del cinema più idoneo ad esprimere i modi e 
i problemi della spiritualità attuale, al!' in
terno di una cultura della complessità. Il 
film fa questo solo in piccola parte, ma 
nonostante l'artificiosità della costruzione e 
l'insistenza sulla spettacolarità dei rituali, 
non mancano momenti di grande intensità: 
come dimenticare l'invito a conservare nel 
cuore le parole del Prajfia paramita sutra? 
Al di là dei suoi pregi e di/ettl al di là di . 
curiosità, moda e pubblicità, il film passerà 
anch'esso, "mandala" tecnologico, al pari del 
mandala di sabbia che vien disfatto nel!' ul
tima inquadratura. Ci auguriamo che qual
che frammento del messaggio del Buddha, 
attraverso il "mezzo abile" cinematografico, 
possa comunque raggiungere sempre nuove 
persone e saziare i loro cuorl come dice 
Nagiirjuna, con la forza del Dharma. 

IL PROGETTO LOKANATHA 

In alcune località, sopratutto del Mezzogiorno, la presenza di praticanti e 

di altre persone variamente interessate al buddhismo non ha finora portato 
alla costituzione di centri di Dharma. La Fondazione Maitreya, convinta che è 
possibile formare tali centri se i locali praticanti saranno aiutati a collegarsi 
insieme, ha predisposto il "progetto Lokanatha" (dal nome del primo monaco 
buddhista italiano, vedi PARAMITA nn. 46 e 47). Esso prevede come punto di 
partenza la formazione in alcune località di ogni parte d'Italia di gruppi di 
lavoro per realizzare le prime iniziative (conferenze pubbliche, letture collet
tive, sessioni di meditazione, ecc.), con la prospettiva di giungere poi alla 
costituzione di centri delle tradizioni più diffuse sul posto, o comprensivi di 
diverse tradizioni. I LETTORI DISPOSTI A COOPERARE A QUESTO PROGET
TO SONO INVITATI A METTERSI I N  CONTATTO, PREFERIBILMENTE PER 

LETTERA, CON LA FONDAZIONE MAITREYA (Via della Balduina, 73 • 001 36 
Roma). 
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OM MANI PEME HUM 

Piccola storia di una · canzone 

di Marcella Brizzi 

Sana come un pesce sano 
buona come un buon caffè 
bella come il bel sorriso 
che mi accende il viso 
quando vedo te 

e mi sento ricca di ogni stella in cielo 
ogni giorno un'altra chance 
viva come un gatto nero 
libera davvero 
di amare quel che c'è 

e dimmi che non dormo 
e questo non è un sogno 
dimmi che nel tuo cuore troverò 
sempre un angolo sicuro 
e sarà bello il futuro 
finché invecchierò 

e guarda che non dormi 
e questo non è un sogno 
giuro che nel mio cuore troverai sempre 
sempre un angolo sicuro 
e sarà un gran bel futuro 
finché non morirò 

Om mani peme hum 
Om mani peme hum 
Om mani peme hum 

(ad libitum) 

La prima strofa della canzone mi salì 
insieme alla mente e alla voce, già sposata 
alla melodia, un paio d'anni fa, durante una 
breve vacanza a Linosa, piccola isola a sud 
della Sicilia, mentre al tramonto tornavo dal 

mare al paese lungo una strada solitaria e 
bellissima. Ero sola e pervasa da un senso di 
benessere semplice e intenso, comunicatomi 
dalla natura odorosa di aromi squisit� in
contaminata e palpitante intorno a me. Pro
vavo gioia e gratitudine per il sentimento di 
affettuosa sintonia spirituale e quotidiana 
che mi univa e mi unisce a Giusy Garden
ghz; donna cristiana e buddhista di grande 
sensibilità e intelligenza, che mi è maestra 
ed amica. 

Esprimere umori; sensazioni e sentimenti 
. in parole e musica è un'abitudine che colti
vo da quando avevo dodici anni (ne ho ora 
trentotto), anche se oramai rimane confinata 
alle pause tra un impegno e l'altro: in va
canza, guidando l'automobile o mentre 
aspetto il mio turno accodata a qualche fila. 
Così una frase dopo l'altra, canticchiando e 
"limando" le parole per accordare sonorità e 
significato, pian piano il testo della canzone 
si è completato in quattro strofe e per qual
che mese ho immaginato la melodia di coda 
senza parole, orchestrata con fiati e strumen
ti ad arco. Fino a che un giorno, mentre la 
cantavo, il mantra delle sei sillabe OM 
MANI PEME HUM si è come posato da 
solo su quella melodia adagiandovisi in buo
na metrica. A quel punto mi sono semplice
mente accorta che quel coro finale arricchiva 
la canzone, di per sé solo piacevolmente 
facile, ottimista e popolare nel suo genere 
melodico, e le conferiva profondità e am
piezza. 
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Il resto è presto detto. In occasione del · 
Natale 1992 a Loiano, sull'Appennino bo
lognese dove sono nata, -la canzone è stata 
arrangiata e registrata grazie alla generosa 
collaborazione di un gruppo di musicisti bra
vissimi, i BIG FEST, con cui condivido la 
passione per la musica fin dall'infanzia. Fra 
gli amici che l'hanno poi ascoltata in occa
sione della festa di fine anno, Claudio Ami
to De Stoppani di Lugano, fine conoscitore 
del buddhismo tibetano e degli insegnamen
ti di Osho, ebbe l'idea di proporla a Mina, 
sua concittadina d'adozione. Presa una copia 
del nastro magnetico e reperito sulla guida 
telefonica l'indirizzo di Massimiliano Pani, 
musicista e arrangiatore oltre che figlio della 
grande cantante, semplicemente lasciò cade
re il "provino" nella buchetta delle lettere in 
via Generoso 4. 

Nel marzo '93 fu lo stesso Massimiliano a 
telefonare per annunciarmi l'intenzione del
la madre di interpretare la mia canzone e 
per chiedermi qualche spiegazione a propo
sito della frase finale, il mantra, di cui non 
sapevano nulla. 

Il mio incontro con la tradizione buddhi
sta avvenne intorno al 1982 quando lessi 
"IL TERZO OCCHIO'', l'affascinante li
bro di Lobsang Rampa. Dopo aver ricevuto 
nel!' infanzia e nel!' adolescenza un' educazio
ne cattolica, credevo allora di essere atea e 
ragionavo sulla vita ispirandomi al materia
lismo storico e al pensiero marxista, domi
nanti nell'ambiente liceale scientifico e 
universitario bolognese che frequentavo. 
Quella lettura mi colpì profondamente, ren
dendomi cosciente di una sorta di sPazio 
interiore che avevo dimenticato e "disabita
to" per lungo tempo. Lessi con passione altri 
libri dello stesso autore, maturando un in
teresse sempre maggiore per le filosofie 
orientali. Conobbi lo shiatsu e la teoria 
macrobiotica a Bologna, attraverso l'inse
gnamento di Mariateresa Pinardi. Lo siudio 
della medicina tradizionale cinese mi rappa
cificò con la professione medica alla quale 
mi stavo preparando e di cui non riuscivo ad 
accettare l'impostazione riduttivamente 
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meccanicista, dominante nel pensiero scien
tifico occidentale moderno. 

Nel 1984 - insieme ad alcuni colleghi 
medici� erboristi, biologi e psicoterapeuti 
- diedi vita all'associazione TING SPAZ
ZA VENTO di Bologna, centro studi per 
la formazione alla salute ed alla prevenzio
ne, a tutt'oggi promotore di seminari, grup
pi di lavoro e convegni per la divulgazione 
e la pratica della medicina integrata e glo
bale. 

Conobbi poi Lama Zopa Rinpoce che in 
un solo colloquio seppe toccare il mio cuore 
e aprirlo, e Lama Gangchen Tulku Rinpoce, 
medico tibetano e veggente, la cui amicizia 
mi onora. Maestro di autoguarigione tantri
ca, Gangchen Rinpoce vive da dodici anni 
in Italia dove a Milano ha fondato la 
WORLD PEACE FOUNDATION; è inol
tre ispiratore del HEALING CENTER at
tualmente in costruzione a Kathmandu 
(Nepal), un centro internazionale per la me
dicina globale, alla cui realizzazione parteci
po con gioia. 

Nel corso di questi anni ho potuto viag
giare, oltre che in Europa, in Africa, India e 
Nepal ricevendo insegnamenti spirituali, fi
losofici e scientifid. Attraverso il contatto 
con altre culture sono guarita da quella sor
ta di allergia che mi teneva lontana dalle 
mie radici e mi faceva ignorare la uguale 
ricchezza e profondità della tradizione filo
sofico-religiosa europea, alla quale ho potuto 
riattingere grazie agli insegnamenti di Enri
co Guidazzi di Cervia (Ravenna), teologo e 
maestro di alchimia, calligrafia, ·astrologia e 
simbolismo. Ho conosciuto ricercatori che si 
ispirano alla tradizione ayurveda e a quella 
sufi, all'esoterismo ebraico e al pensiero 
gnostico cristiano: filosofi, scienziati e medi
ci di mentalità rigorosa ma libera da pregiu
dizi culturali pseudo-scientifici� uomini e 
donne di buona volontà con i quali ho 
potuto scambiare un nutrimento esistenziale 
prezioso e vitale. 

Grazie alla recitazione dei mantra ho ri
scoperto la forza salutare e salvifica della 
preghiera. Con la pratica benedetta della 



meditazione ho appreso a riposare e a pla
care la mente e ho intuito la possibilità . 
della preghiera del cuore, profonda e silen
ziosa, libera dagli schemi mentali del lin
guagg'io e dunque capace di mettere in 
comunione ogni singolo essere con l'intero 
Universo, disvelando alla coscienza la so
stanziale unità del Tutto. 

Con gratitudine e non poco stupore ascol
to ora la mia piccola canzone e tl potente 
OM MANI PEME HUM di/fondersi gra
zie alla meravigliosa voce di Mina e alla 
raffinatezza dei suoi musicisti. E mi auguro 
che possa ispirare serenità e fiducia nella 
Vita e comunicare a quanti l'ascoltano il 
coraggio di nutrire i propri sogni. 

IN RICORDO DI PAUL ARNOLD 

Paul Amold, che vent'anni orsono gettò le basi per la fondazione dell'Unione Buddhista 
d'Europa, è scomparso lo scorso autunno a 82 anni. Alto Magistrato alla Corte Suprema di 
Parigi, instancabile viaggiatore, dopo lunghi soggiorni in Estremo Oriente concepì il sogno, di 
riunire i buddhisti di tutta Europa. in una organizzazione a carattere laico. 

Gli inizi non furono facili. Nel 1973, di ritorno dall'ennesimo soggiorno a Darjeeling, fondò 
a Parigi /'associazione "La Tradition Bouddhiste" che nel mese di luglio dello stesso anno 
inaugura a Fort-Les-Bancs, nelle vicinanze di Belley, in Savoia, un monastero buddhista, 
utilizzando le strutture architettoniche di una fortezza napoleonica, primo esempio di quella 
visione ecumenica che ha sempre caratterizzato l'opera di Arnold. Infatti nel monastero erano 
presenti i maestri delle principali scuole buddhiste tibetane, · theravada e zen. 

Nello stesso anno segui la costituzione della "Communaité Bouddique de France" che 
organizzò a Parigi dal 7 al 15 dicembre . un Congresso Internazionale. 

Il 13 ottobre 1975, dopo lunghe e laboriose trattative con le Unioni Nazionali allora 
esistenti, venne ufficialmente fondata i'UNiONE BUDDHISTA D'EUROPA, di cui Paul Arnold fu 
dapprima Segretario Generale e poi Presidente, rimanendo in carica sino al 1983, anno in cui 
venne nominato "Presidente-Fondatore ad honorem". Durante la sua Presidenza si svolse il 
Primo Congresso Buddhista Paneuropeo presso /UNESCO a Parigi dal 15 al 18 giugno 1979 
con la partecipazione di oltre 250 delegati provenienti da 15 paesi europei. È stato un autore 
prolifico di articoli, romanzi, saggi, riguardanti la mitologia indoeuropea, /'esoterismo e la 
spiritualità de/l'Oriente . . Nel 1944 fondò "La Revue théatrale" da lui diretta sino al 1959; il suo 
libro "Frontières du Théatre" nel 1946 fu premiato dall'Académie Française; seguì "L'esoteri
sme de Shakespeare" ed altre pubblicazioni che lo fecero conoscere a livello internazionale. 

Nelle pagine conclusive, del libro "Con i Lama del Tibet" Arnold scrive: « È  assurdo 
credere che la meditazione e i suoi risultati non possano astrarsi dai metodi classici in Oriente, 
è assurdo rifiutare a priori qualsiasi efficacia a metodi più ·consoni a noi... Certo, come in tutte 
te cose essenziali, è indispensabile che un maestro orienti Il novizio. Ma il maestro non potrà 
fare altro che orientarlo: niente può essere suscitato dal niente. Il vero maestro è in noi: a noi 
scoprirlo sulla nostra strada "· 

Bruno Portlgllattl 
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Il buddhismo dei "media" 
di Vincenzo Piga 

Eventi importanti per il piccolo mondo 
del buddhismo italiano (la visita di inse
gnanti di alto livello come il Datai Lama, 
Tich Nhat Hanh, Maezumi Roshi e, a suo 
tempo, Deshimaru e Saddhatissa; la disponi
bilità di maestri internazionalmente a/fer
mati, come Namkhai Norbu, Lama Gan
chen e Corrado Pensa; esperienze originali 
come quella del Buddhayana, veicolo che 
accomuna tutte le tradizioni, adottato dalla 
Fondazione Maitreya, dal centro Dharma 
Gaia e altri;- l'udienza del Papa all'Unione 
Buddhista Europea) avevano lasciato indif
ferenti o quasi i nostri "media": radio e 
televisione, rotocalchi e quotidiani. Ma è 
bastato un film - meritatamente peraltro, 
in quanto sincera espressione di una origi
nale ricerca di spiritualità, invito "alla sere- · 
nità intesa non come fine, ma come quoti-

dianità", per usare le parole dello stesso 
Bertolucci - perché anche i mass-media 
meno inclini alle vicende dello spirito si 
aprissero generosamente (ma non sempre 
seriamente) ai temi del Dharma. Potenza 
delle immagini nel nostro tempo! 

Ecco allora Oggi annunciare: 'Sorpresa: 
ora l'Italia si scopre un po' buddhista'; e 
Amica suggerire: 'Svegliamo il Siddharta 
che è in noi'; e L Pspresso, con tono car
dinalizio, invocare: 'Che Buddha sia con 
voi'; e L Puropeo intitolare un ottimo ser
vizio di Marco Restelli: 'Grande Buddha, 
solo tu puoi salvarci'; ed Epoca improvvisa
re una guida 'per capire la religione del 
momento', proclamando, quasi a ricordo di 
nostalgie teocratiche: 'Noi vogliam Buddha'; 
mentre Panorama, esperto di fenomeni re
ligiosi; liquidava il tutto come una 'Buddha-. ) manza . 

Da sinistra: Gianni Mino/i, Bernardo Bertolucci e Paolo Brunatto, durante la registrazione di "Mixer" 

(foto da "Il Messaggero") 
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E, tra i quotidianl D Mattino implorare: 
'Piccolo antico Buddha, insegnaci la saggez
za'; e il Corriere JeDa sera mobilitare Sa
verio Vertone, globe-trotter del pluralismo 
politico, per irridere ad ipotesi di pluralismo 
religioso e individuare nella 'Sindrome bud
dhista', una autentica 'epidemia che dilaga 
in Occidente'; e la Stampa scoprire 'Buddha 
alla conquista dell'Italia'; e La Repubblica 
alzarsi un poco 'cercando Buddha oltre 
moda e film'; e · L'Unità evocare passate 
illusioni dedicando un'intera pagina alla 
'Via italiana al Buddhismo'; e D Manifesto 
tracciare una 'MAPPA italiana per una geo
grafia del buddhismo', senza avvedersi che 
intanto D Giornale aveva intuito trattarsi di 
'misticismo da operetta', con la garanzia che 
comunque 'presto tornerà in soffitta'. 

Lo avevano ben capito le reti Fininvest, 
rimaste saggiamente estranee a queste /ac
cende, poco coniugabili con l'alta cultura 
degli spot berlusconiani. Più sofferti sono 
stati i comportamenti della RAI che, istitu
zionalmente chiamata ad occuparsi anche di 
cultura, ha dedicato ampio spazio, televisivo 
e radiofonico, al 'Piccolo Buddha', alternan
do a servizi diligenti e intelligenti (come in 
alcune rubriche di Radio Tre e in 'Milano
Italia' di RAI Tre) con l'esibizionismo di 
Minoli in 'Mixer', dove un'appassionata in
tervista di Bertolucci e l'ispirato documenta
rio di Brunatto sono stati contaminati con 
intrusioni ascetico-nudiste e fantasiosi rac
conti di reincarnazionl che un imberbe teo
logo ha involontariamente avvalorato, appa
rendo come incarnazione di qualche frate di 
Santa Inquisizione. 

· 

Ma autentiche reincarnazioni del più buio 
Medioevo devono essersi aggirate nella reda
zione di L'avvenire, il giornale dei vescovl 
il quale, accantonato il riconoscimento con
ciliare che "lo Spirito Santo soffia dove vuo
le", ha confezionato un inserto che gridava 
'Allarml arrivano i buddhisti!'. Potrebbe 
sorprendere che poche migliaia di silenziosi 
buddhisti (tra cui non mancano autentid 
praticanti cattolid con la rispettata inten
zione Ji rimanere tali) preoccupino a tal 
punto il giornale di reverendi pastori con 50 
milioni di anime. Ma era accaduto che, pa-
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rallelamente al Bertoluccl l'intramontabile 
Mina avesse evocato atmosfere di Dharma, 
inserendo nel suo ultimo CD un insolito 
re/rain: OM MANI PEME HUM, che le 
aveva meritato una collocazione d'ufficio, da 
parte del Corriere deDa sera, 'sul pianeta 
Buddha'. 

Intanto un istituto di sociologia, "R e S", 
dedicava una sua ricerca alle "Presenze del 
buddhismo in Italia", fornendo così altri 
spunti alla golosità dei "media" con l'ottima 
introduzione di Crescenzo Fiore e interes
santi dati statisticl anche s.e la fretta non ha 
permesso di evitare refusi ed errori talora 
grossolani (la presentazione di Thanavaro 
come monaco tibetano e la non menzione 
tra gli associati all'U.B.I. della Fondazione 
Maitreya, che dell'U.B.I. è stata la principa
le animatrice in coerenza con la sua scelta 
interbuddhista). 

Tutti questi eventi non potevano che 
scioccare certi scolaretti del Cardinale Ra
tzin ger. Tanto più che sul già citato Corrie
re deDa sera il Medail si era azzardato a 
spiegare che il refrain di Mina era un famo
so mantra tibetano "che rimanda alla sim
bologia sessuale del Tantrismo, dove mani, 
letteralmente 'gioiello', sta per membro ma
schile, mentre peme, il 'loto', denota quello 
(sic! )  femminile: e l'unità sessuale simbo- . 
leggia la congiunzione degli opposti nel!' ar
monia universale". 

Ecco allora spiegato il panico episcopale: 
se il buddhismo avanza a tenaglia da un 
lato con le silenziose meditazioni nelle fre
sche mattinate e dal!' altro con i rumorosi 
rock nelle calde nottate, rischia di brutto 
anche la diga del fondamentalismo cattolico. 
Anche perché, sia pure sotto l'ombrello dei 
sullodati titoli giornalisticl il Sangha italia
no era uscito per qualche settimana dal suo 
tradizionale riserbo con dichiarazioni e in
terviste da cui emergeva la profondità spiri
tuale e l'attualità culturale degli insegna
menti buddhistl rivolti in tutta semplicità 
ad indicare una . via percorribile da ogni 
persona di buona volontà, di qualsiasi orien
tamento religioso o laico, per trovarsi in 
pace con se stessi e con quanto appare in
torno a noi. 



Esperienze 

Nell'universo della · terza età 
di Sergio Orrao 

La mia prima collaborazione con l'Università 
della Terza Età, o UNITRE, risale a quattro 
anni fa. Quest'anno, per la terza volta, ho pro
posto una serie di incontri agli' iscritti della mia 
città. Vorrei addentrarmi in una breve analisi di 
queste esperienze, che sono diverse tra loro, in 
corrispondenza di una maturazione nella pratica 
personale e di un mutato atteggiamento nei con
fronti della di/fusione del Dharma, e che ritengo 
o/frano spunti interessanti sull'incontro tra la 
cultura buddhista e quella occidentale. 

Le UNITRE, sono associazioni che offrono 
agli iscritti una serie di 'corsi' sugli argomenti 
più svariati, dalle classiche materie scolastiche ad 
attività manuali come, tanto per rimanere in 
Oriente, gli origami e lo yoga. I corsi sono 
gratuiti, a parte una quota di iscrizione annuale, 
e non prevedono interrogazioni o esami. Sono 
comunque un'occasione preziosa di incontro e un 
laboratorio culturale di notevole valore, ma so
prattutto vanno in direzione opposta del mecca
nismo di svalutazione e rigetto dell'anziano, 
tipico della nostra società; tendono anzi a offrire 
una rara possibilità di rivalutare l'esperienza 
umana e di praticare un generoso scambio della 
stessa. In un contesto sociale caratterizzato spesso 
dal!' espulsione o dall'alienazione del!' anziano 
dalla propria famiglia e dalla sua ghettzV.azione 
in quanto individuo non più produttivo, le UNI
TRE sono spesso una nuova famiglia, un luogo 
in cui si dà e rù:eve non solo cultura ed esperien
za, ma anche calore umano. 

. Sono molto grato dell'opportunità che mi è 
stata offerta dall'UNITRE Intemeùa: quello che 
ho imparato dall'esperienza di persone che hanno 
qualche decina d'anni più di me è un tesoro 
senz'altro paragonabile all'esperienza di pratica e 
agli insegnamenti dei maestri che mi sono sfar-
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zato di condividere. Mi ha molto maturato capire 
e condividere le aspirazioni e le ansie delle per
sone che mi trovavo di fronte; vedere che in ogni 
persona sono racchiusi tutti i periodi della vita: 
l'infanzia, l'adolescenza, la maturità, la vec
chiaia, quale che sia l'età. 

Nel primo anno proposi una serie di incontri 
dal titolo 'Filosofia buddhista', incentrati su ar
gomenti teorici e basati sulla lettura di testi di 
maestri delle diverse tradizioni. Mi basai princi
palmente su L'insegnamento del Buddha di Ra
bula. Ricordo che ci fu la fortunata coincidenza 
della presenza a Ventimiglia di un grande mae
stro della tradizione tibetana, il ven. Rilbur Rin
poce, che fu così gentile da accettare la mia 
proposta di tenere in mia vece la lezione sulle 
Quattro Nobili Verità. Volli dare ai miei amici 
dell'UNITRE l'opportunità di ascoltare un vero 
maestro. Tra parentesi: io non mi sono mai 
presentato come insegnante, non ne ho le carat
teristiche, ho solo offerto la mia esperienza come 
'amico spirituale' e condiviso insegnamenti rice
vuti personalmente, oppure tratti da testi che 
talvolta traducevo io stesso per l'occasione. La 
lezione di Rilbur Rinpoce fu seguita attentamen
te, ma potei osservare che gli 'studenti' si man
tennero un po' più distanti del solito: nel 
trovarsi di fronte a un monaco tibetano, avevano 
spontaneamente generato quegli 'anticorpi cultu
rali, che sono un comprensibile atteggiamento 
mentale di diffidenza. Mi resi conto che i maestri 
di qualsiasi tradizione hanno bisogno del!' aiuto 
degli studenti nel trasmettere l'insegnamento in 
Occidente. A loro spetta il compito di mantenere 
integra la tradizione, a noi forse spetta di render
la compatibile o assimilabile in un contesto cul
turale diverso da quello nel quale è stata 
generata. Ci vorranno diverse generazioni, ma 



dobbiamo tenerlo presente; non per altro Thich 
Nhat Hanh chiese una volta ai suoi studenti 
americani che gli mostrassero il loro buddhismo, 
un buddhismo americano! Comprendere le diffi
coltà, le barriere culturali, non è facile in un 
centro di Dharma: in un centro le persone am� 
vano più o ·meno disponibili a fare un passo 
avanti, a volte c'è persino troppa disponibilità a 
buttare ali' aria le proprie radici e a trasformarsi 
completamente in tibetani; giapponesi o tailande
si. Ci riuscì meglio grazie al!' esperienza all'UNI
TRE. Noi buddhisti dobbiamo capire che non 
esistono solo i centri e le persone che li frequen
tano, c'è tutto un mondo fuori che non aspetta di 
essere catechizzato, che probabilmente non sarà 
mai 'buddhista', ma che ha un tremendo bisogno 
del!' essenza degli insegnamenti del Buddha. Sa
premo distillarla grazie alla nostra pratica e of 
frirla agli altri in modi ed espressioni che siano 
universalmente comprensibili e socialmente ap
prezzabili? O preferiremo continuare a vivere la 
nostra fede compiacendoci di essere minoranza e 
per questo rinchiudendoci in microscopiche 'par
rocchie' personali? 

Il primo corso ebbe un. certo successo, ma col 
passare degli incontri ci fu un calo delle presenze, 
e io stesso sperimentai quella 'distanza' che ave
vo visto applicata nei confronti di Rzlbur Rinpo
ce, che pure aveva dato in quel!' occasione un 
insegnamento chiarissimo e perfetto, da quel 
grande maestro che è, un insegnamento però 
molto 'tibetano', forse un po' difficile da digerire 
per un pubblico di non praticanti, così come 
erano difficili le mie proposte strettamente teori
che. 

Dopo un anno di pausa, l'anno scorso · ho 
riproposto la mia presenza, con alcune opportune 
correzioni. Solo quattro incontri con un titolo 
nuovo, "Ecologia della Mente", che mi è sembra
to più adatto rispetto ai contenuti degli insegna
menti che avremmo condiviso e meno suscettibile 
di 'rigetto', e un sottotitolo, "seminario teorico
pratico", che già lasciava intendere l'introduzione 
di esercizi di consapevolezza. La pratica era una 
delle due cose che erano mancate nel primo 
corso; l'altra era l'adattamento del messaggio al 
pubblico. Durante quei due anni era maturato un 
profondo cambiamento personale nei confronti 
della pratica, un cambiamento a cui non posso 
non accennare perché legato direttamente alle 
mie scelte per gli interventi all'UNITRE. Avevo 
iniziato a sentire un certo distacco dalla tradizio-
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ne tibetana, che per molti anni era stato il mio 
riferimento principale, e l'esperienza del ritiro 
con Thich Nhat Hanh, durante la sua prima 
visita in Italia, aveva intensificato la mia esigen
za di una posizione personale di equidistanza, 
anzi di piena accettazione di tutte le tradizioni 
del buddhismo, quale punto di partenza verso 
una dimensione personale, un mio modo di esse
re 'buddhista'. Forse potreste definirmi presun
tuoso, ma l'unica cosa che pretendo è una pratica 
che non crei ulteriori divisioni in me e nel 
mondo, e che permetta invece di eliminare ogni 

. barriera. Oggi, pur avendo la mia pratica perso
nale un preciso indirizzo, sento di aver ulterior
mente consolidato la mia equanimità nei con
fronti delle diverse tradizioni e metto tutti i 
maestri e i compagni del Sangha sullo stesso 
piano. Credo che già definirsi 'buddhista' com
porti una grande responsabilità e personalmente 
non sento il bisogno di aggiungere a questo un 
ulteriore peso, specificando a quale buddhismo 
appartengo. 

Invito gli amici che hanno la pazienza di leg
. germi a unirsi allo sforzo di chi; come me, sta 
cercando di andare oltre gli -ismi per ritornare 
all'essenza, al cuore, dell'insegnamento del Bud
dha, che è patrimonio di tutti, di tutte le religio
ni. Se infatti accettiamo l'insegnamento della 
vacuità e dell'interdipendenza, comprendendo 
che ogni sé è costituito di elementi di non-sé, 
giungiamo alla necessità di esplorare come il 
buddhismo sia fatto di elementi di non-buddhi
smo. Faremo delle scoperte interessanti che ma
gari andranno in direzione opposta alla nostra 
smania, del tutto umana, ma deleteria, di fare 
della verità una bandiera da difendere (quanti 
scontri, più o meno aperti, tra bandiere buddhi
ste di diverse tradizioni ho visto consumarsi sotto 
gli occhi, probabilmente stupefatti; delle statue 
del Buddha!). 

Il secondo corso è stato decisamente più grati
ficante. Basato sugli insegnamenti, opportuna
mente adattati, tenuti da Thich Nhat Hanh 
durante la sua prima visita in Italia, è stata 
un'esperienza finalmente coinvolgente grazie alla 
semplicità e alla chiarezza dell'insegnamento 
stesso, fruibile da chiunque, e alla pratica comu
ne di semplici esercizi che hanno però permesso 
un'apertura dei cuori e un'esperienza di 'Sangha' 
tra le più belle e appaganti della mia vita, forse 
perché totalmente inaspettata. Si è formato un 
Sangha che non sapeva di essere Sangha, ma che 



lo era, eccome! E questo .grazie soprattutto alla 
pratica, che ha permesso l'incontro caldo e franco 
tra esseri umani che riuscivano a scambiarsi i 
propri tesori. Forse non sempre c'è bisogno di un 
tempio, di statue o rituali o formule di rifugio 
per creare un Sangha, a volte basta la presenza 
della pratica del Dharma puro e semplice. Sono 
stato testimone diretto del!' universalità della pra
tica, della necessità della pratica, senza la quale 
talvolta si cerca di offrire il buddhismo e si 

. finisce per dare ulteriore cibo a menti intellet
tualmente già sature e spiritualmente sempre più · 
povere. 

Quest'anno la terza esperienza, sempre sotto il 
titolo "Ecologia della Mente": sei incontri che poi 
sono diventati otto, vista la presenza di un grup
po tra le 20 e le 30 persone. Un'esperienza che 
considero un successo non per la quantità dei 
presenti; di per sé irrilevante, ma per il tipo di 
lavoro che si sta ancora svolgendo (nel momento 
in cui scrivo siamo al quinto incontro), e che 
forse potrà avere degli sviluppi al di là del corso 
stesso. Una lezione si svolge normalmente in 
questo modo: si inizia con qualche minuto di 
pratica della respirazione cosciente, poi c'è la 
lettura dell'insegnamento, interrotta di tanto in 
tanto dal suono della campana, che ci fa tornare 
a noi stessi invitandoci a praticare tre respirazio
ni consapevoli,· poi dibattito tra i presenti, che 
spesso si anima e si svolge senza il mio interven
to, ed è anche questo interrotto dalla campana 
della consapevolezza. Nuovamente la ricca espe
rienui di un buon Sangha, anche se ben pochi, 
forse nessuno dei" partecipanti; ha in mente il 
significato letterale di 'Sangha'. I testi usati come 
base di pratica e confronto sono i capitoli dell'ul
timo libro di Thich Nhat Hanh, Toccare la 
Pace, che ho avuto l'onore di tradurre in italiano 
per la casa editrice Astrolabio. Vorrei citarne 
alcune /rasi: "La consapevolezza è qualcosa in cui 
si può credere... è una lampada che ci mostra 
dov'è il nostro sentiero. È il buddha vivente in 
ognuno di noi. La consapevolezza origina la com-

prensione, il risveglio, la compassione e l'amore. 
Non solo i Buddhisti, ma anche i Cristiani, gli 
Ebrei; i Musulmani o i Marxisti possono accetta
re che in ognuno di noi ç' è la capacità di essere 
consapevoli . . .  Per questo, · se mi chiedeste in che 
cosa io creda, risponderei che credo. nella consa-
pevolezza". 

· 

Ancora una volta, la freschezza dell'insegna
mento di Thich Nhat Hanh ha permesso la rea
lizzazione di un piccolo miracolo. Perché istinti
vamente non posso non pensare a un piccolo 
miracolo trovandomi di fronte a un gruppo di 
persone che comincia a ina/fiare il seme della 
consapevolezza e lo fa come Sangha, dopo solo 
qualche minuto di pratica. Sono partito dall'idea 
che il buddhismo sia fatto di elementi di non
buddhismo e proprio scoprendo questi elementi, 
questo patrimonio che avevo in comune con tutte 
le persone non-buddhiste che seguivano il corso, 
ho trovato il modo di dialogare con loro, di dare 
a ricevere moltissimo - più di quanto io abbia 
ricevuto in altre circostanze in cui si" è tutti 
troppo pomposamente buddhisti. Credo che sia 
una via che maestri come il Datai Lama e Thich 
Nhat Hanh, e non solo loro, hanno aperto or
mai da tempo, e che anche i discepoli possano 
provare a seguirla, con umiltà ma anche con 
convinzione. 
· Non credo che il Buddha volesse produrre dei 
buddhisti, penso piuttosto che volesse promuove
re la liberazione, l'armonia e la felicità degli 
esseri viventi. Se con il mio sforzo all'UNITRE 
ho potuto contribuire in questo senso, ho realiz
zato il mio scopo. Non ho alcun interesse che chi 
segue gli incontri diventi buddhista, ma che gioia 
se qualcuno potesse scoprire che 'il vero miracolo 
è camminare su questo pianeta', tanto per citare 
il maestro Lin Chi. Come è una grande gioia 
aver fatto queste esperienze, che considero parte 
fondamentale del mio ideale di impegno sociale 
nella pratica, della mia ricerca di un buddhismo 
con la 'b' minuscola, come dice Sulak Sivaraksa; 
ed è una gioia che ora condivido con voi. 

AUDIOCASSETTE IN OMAGGIO 

A tutti gli abbonati sostenitori o benemeriti del 1 994 sono state inviate rispettivamente una 

o due cassette con la registrazione della trasmissione sul buddhismo realizzata da Radio Tre 

della RAI lo scorso anno nella rubrica domenicale "Uomini e Profeti". Gli interessati che non le 

avessero ricevute possono segnalarcelo e si prowederà ad una nuova spedizione. 
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Esperienze 

Nascita di un Sangha 
di Enrico Federici 

Il ven. Geshe Yeshe Tobten è stato Lama 
residente a Pomaia dal '79 al 1981. In quell'an
no tornò in India sulle montagne di Dharamsala, 
nel suo eremo costituito da una piccola capanna 
di pietra: "Un'unica stanza con un altare, un 
letto, un angolo per il fuoco; all'esterno un mi
nuscolo cortiletto per cucinare, riporre le poche 
cose e proteggere l'entrata dagli animali selvatici 
che vivono lassù. I tibetani che abitano a valle ne 
hanno una profonda devozioné, lo nominano con 
un appellativo che equivale a 'Santo' ed è noto 
che Egli è uno dei pochissimi permanentemente 
autorizzato ad accedere al cospetto del Dalai 
Lama, in qualsiasi ora del giorno o della not
te" (1) .  Dopo 1'81 vennero a Pomaia, oltre ad un 
nuovo Lama residente, molti altri grandi maestri, 
ma di Geshe Tobten non sapevamo più niente. 
Fiorella, nel corso di un suo viaggio in India, si 
arrampicò fin lassù per fargli una visita, e, al 
ritorno, ce ne parlò. Incominciò a farsi strada 
l'idea di farlo tornare in Italia per qualche mese, 
a dare insegnamenti di Dharma. Qualcuno che 
andò in India, lo invitò formalmente. Egli disse 
che avrebbe accettato previo assenso del Dalai 
Lama, assenso che arrivò subito, aggregando at
torno al Maestro discepoli di varie regioni, uniti 

. oramai come in un Sangha (comunità di prati
canti, guidata da un Maestro). 

I primi furono Caterina e Bruno, Valentino e 
Danilo che lo invitarono a loro spese presso il 
Centro Tsong Khapa di Treviso. Nell'85 fu invi
tato da Sergio e Roberta, a loro spese, presso 
Lucca. Dall'87 in poi ci siamo sempre tassati 
(circa una ventina) ognuno per quello che può, 
per pagargli ad anni alterni il viaggio in Italia 

assieme a Lobsang, che è un giovane monaco 
tibetano che vive a Dharamsala e ogni settimana 
porta il cibo al suo eremo. Incaricammo Fiorella 
(che allora viveva a Roma) di occuparsi della 
parte burocratica (biglietti aerei, visti, permessi 
ecc.). Ancora oggi Fiorella è delegata a questo e a 
raccogliere, ad anni alterni, i fondi per il viaggio. 
Geshe-la si disse molto lieto del fatto che i fondi 
fossero divisi tra un gruppo più numeroso, sia per 
non far gravare le spese solo su pochi, sia perché 
un gruppo numeroso crea una maggiore e più 
serena energia positiva. 

In genere, Geshe-la e Lobsang soggiornano 
all'Istituto di Pomata o a Treviso, ma vanno 
anche dovunque Geshe-la è richiesto per dare 
insegnamenti. Spesso soggiorna in Liguria da 
Carla e Piero, i quali lo portano in giro volen
tieri, anche in Svizzera. Da Plinio e Ornella è 
una tappa d'obbligo, anche perché Plinio gli vuo
le curare e tenere sotto controllo i denti;· anche 
quelli di Lobsang, al quale sostituì un raccapric
ciante incisivo d'oro. Tra l'altro, Plinio ha fatto 
degli splendidi ritratti fotografici a Geshe-la, uno 
dei quali è pubblicato in copertina sul!' ultimo 
numero di Siddhi (311993), mentre Geshe-la si 
affaccia sul!' uscio della sua casetta di pietra sul
l'Himalaya . 

Nell'89 ci fu un po' di scompiglio: avevamo 
deciso di fare una colletta supplementare (molti 
di noi eravamo a Pomaia a seguire i suoi inse
gnamenti) allo scopo di fare un'offerta al Dalai 
Lama affinché componesse una preghiera di lun
ga vita per il nostro amato Maestro. Fiorella ed 
io volevamo rendere partecipe Geshe-la di questa 
iniziativa, ma Eva ("l'anila") e Carla si opposero. 

(1)  Biografia di Geshe Yeshe Tobten su Sidclhi, 3/1993 . 
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Carla mi disse: "Se Geshe-la lo viene a sapere, 
certamente rifiuta e blocca tutto, così per colpa 
tua non avremo la preghiera di lunga vita". Era 
agitata, gli occhi avevano preso una colorazione 
diversa l'uno dal!' altro, mentre l'altra Carla 
("quella di Milano") cercava di fare da paciere 
dicendo: "Ue� ragazzi, fate mica dei pasticci". Mi 
impressionai e, come si suol dire, abbozzai. An
che Fiorella abbozzò. 

Ma quando arrivarono in India, Geshe-la chie
se a Lobsang come mai avesse tanti soldi con sé. 
Lobsang farfugliò qualcosa del genere: sono of 
/erte che devo distribuire in giro, e la cosa finì li� 
Dopo qualche tempo, Lobsang chiese a Geshe-la 
di fargli avere un'udienza dal Datai Lama, ma 
Geshe-la gli ripose: non serve, ho già fatto tutto. 
Stupore e sbigottimento. Fatto tutto cosa? E 
Geshe-la gli rispose: "Ho detto al Dalai Lama 
che tu hai una somma offerta da certi miei allievi 

italiani; alla quale contribuirò personalmente an
ch'io, per pubblicare un Lam-Rim. (Si tratta di 
un testo antichissimo e del quale, a causa della 
diaspora tibetana, si sono salvate solo due co
pie). Useremo il denaro in tuo possesso più un 
mio contributo per fare ristampare questo Lam
Rim al modo degli antichi testi tibetani". 

Nel '91 Carla e Piero, oltre a scrivere assieme 
ad altri la biografia di Geshe-la (già citata), han
no anche minuziosamente trascritto tutti gli in
segnamenti tenuti da Geshe-la e basati proprio 
sul Lam-Rim. Ne hanno ricavato una dispensa 
distribuita a tutti noi (Geshe-la ne ha volute otto 
copie da regalare .ad altri suoi discepoli) ed una 
all'Istituto perché ne faccia altre copie. Si accin
gono ora a ''pubblicare" la seconda parte, che 
raccoglie tutti gli insegnament� (sempre basati su 
quel famoso testo), tenuti nel 1993. È un ulte
riore passo per consolidare il Sangha. 

CONCORSI PER CENTRI E PER PRATICANTI 

È indetto un concorso riservato agli abbonati che ci inviino scritti dedi
cati alle proprie esperienze personali di Dharma: rapporti con i maestri,  con 
i centri o con altri praticanti; pratiche meditative, di ritiri, ecc.; problemi della 
vita quotidiana e così via. Ogni scritto che venga pubblicato su PARAMITA 

(lunghezza: da 2 a 4 cartelle dattiloscritte) darà diritto a llbrl e audiocassette 
per un valore di lire 1 00.000. 

Altro concorso è indetto per I centri di Dharma che inviino brevi servizi 
su significative esperienze fatte nel corso della propria attività e che siano 
considerate utili per altri centri o praticanti; potranno riguardare in partico

lare lo svolgimento di  i niziative di Dharma, la vita comunitaria, i rapporti con 
i maestri, con i praticanti, con altre tradizioni anche non buddhiste, con la 
cittadinanza, ecc. I servizi pubblicati saranno premiati con un contributo al 
centro di lire 300.000. 

Questi due concorsi - finanziati dalla Fondazione Maitreya - si svolge
ranno dal 1 °  maggio a tutto il 1 995. 

La Fondazione Maitreya ha inoltre stanziato, nel preventivo del 1 994: 1 9  
milioni per programmi da attuare i n  collaborazione con centri d i  Dharma che 
ne facciano richiesta; 2,5 milioni per il centro "Pagoda" di Pieve a Socana; 1 O 
milioni per la biblioteca Maitreya. 
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GIANPIETRO SONO FAZION: "Il Buddha" -
Cittadella Editrice, Assisi (PG) 1993, pp. 184, 
L. 20.000. 

L'attuale diffusione di discorsi - anche cinemato
grafici - sul buddhismo e sul suo fondatore, resti
tuisce vitalità ad un genere, quello della biografia, che 
sembrava annacquato da una pletora di libri onesti 
ma ripetitivi. Si ristampa ad esempio il classico "Bud
dha" di Oldenberg, e tra i lavori contemporanei 
merita un posto di rilievo questo lavoro di Fazion, 
praticante zen e autore, sempre per i tipi della Citta
della, di un "Viaggio nel buddhismo zen" ( 1990). 
L'originalità del libro si palesa sin dall'inizio, in cui si 
rinuncia al modo 'evenemenziale' di fare storia a 
favore di una trattazione 'per temi' che esordisce in 
medias res, con l'ingresso del buddhismo in Cina (VII 
secolo); qui Fazion si appoggia alle "Memorie dei 
paesi d'Occidente al tempo dei grandi Tang", di 
Xuanzang, in cui si narra di una sorta di pellegrinag
gio nei luoghi cruciali del Buddha storico. Più volte, 
Fazion indulge al parallelismo tra la spoliazione di 
Francesco d'Assisi e quella di Siddharta. Ma France
sco approda all'Assoluto personale, così come gli 
suggerisce il suo contesto cristiano; mentre il Buddha 
si sprofonda in un silenzio metafisico, cui si avvicina 
piuttosto, in ambito occidentale, la cosiddetta mistica 
apofatica di un Meister Eckhart; o anche, in qualche 
medo, la posizione della beata Angela da Foligno, 
opportunamente citata alle pp. 38-39. Notevole inte
resse riveste poi la 'questione femminile', che il libro 
affronta alle pp. 135-145 ('Storie di donne); vi si 
dimostra che latteggiamento tenuto dal Buddha nei 
confronti dell'ordine femminile, che a noi pare venato 
di misoginia, va contestualizzato: nel V secolo a.C, in 
India, contemplare la possibilità che le donne dedi
cassero la vita alla ricerca spirituale era già una rivo
luzione. Ultimo pregio di questo libro, e non 
secondario: è ben scritto, in un italiano colto e scor
revole. 

ACHAAN THANAV ARO: "Non creare altra soffe
renza" - Ubaldini Editore, Roma 1993, pp. 148, L. 
18.000. 

Abate del primo monastero theravada italiano, il 
Vihara Santacittarama di Sezze (LT), Achaan Thana
varo rappresenta un'originale espressione della tradi
zione dei maestri della foresta, il cui esponente più 
noto in Occidente, Achaan Sumedho, è stato appunto 
maestro di Thanavaro. La storia di questo quaranten-
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n e  italiano è semplice e straordinaria al tempo stesso. 
Sospinto, come sempre accade quando si sta oscura
mente cercando una strada di ricerca spirituale, dal
l'impatto della inquietudine giovanile su di un 
temperamento introverso, egli fa precocemente incon
tri che si sarebbe tentati di definire segni di un karma 
favorevole; determinante quello con Achaan Sume
dho, che diventa suo maestro e che nel 1979, insieme 
ad altri monaci tra cui Saddhatissa Mahathera, è 
testimone della sua ordinazione a monaco, a Londra. 
Quando, dopo varie esperienze in diverse parti del 
mondo, Thanavaro rientra in Italia, è per occuparsi 
del vihara di Sezze, fondato nel 1990 con l'appoggio 
della Fondazione Maitreya, e in cui la tradizione dei 
maestri della foresta trova un adattamento alla realtà 
italiana. Il libro che presentiamo è strutturato in tre 
parti. La prima è una breve intervista a cura di Gian 
Paolo Fiorentini, che conosciamo come collaboratore 
della nostra rivista e ottimo traduttore; la seconda 
parte, una settantina di pagine, riporta discorsi tenuti 
su diversi temi della pratica buddhista; nella terza 
parte infine si passano in rassegna le dieci paramita, le 
virtù del bodhisattva: generosità, moralità, rinuncia, 
saggezza, energia-applicazione, pazienza, onestà, de
terminazione, amore universale, equanimità-equili
brio. 

GHOGYAM TRUNGPA: "La pazza saggezza" -
Ubaldini, Roma 1993, pp. 160, L. 20.000. 

ChOgyam Trungpa è stato uno dei pionieri della 
traduzione del Dharma in termini occidentali. Nei 
due seminari che compongono il libro, prende lo 
spunto dagli otto aspetti di Padmasambhava, mitico 
portatore del buddhismo in Tibet, per offrirci un'in
terpretazione molto viva della dottrina dei tre corpi 
del Buddha (Trikaya), libera da visioni metafisiche o 
cosmogoniche inutili alla pratica. I tre corpi sono 
presentati come tre atteggiamenti, tre modalità inte
riori da riconoscere e sviluppare per portare a fiori
tura la natura-di-buddha che è già in noi. Il Dharma
kaya è, sul piano psicologico, lapertura totale a tutto 
ciò che c'è; senza le chiusure causate dal pregiudizio, 
dalla speranza e dalla paura. Il sambhogakaya è il 
vivere tutti i fenomeni come modulazioni di un'unica 
energia; rappresenta le correnti interne alla vacuità 
nel suo aspetto di pienezza, che si strutturano insieme 
per dare nascita al mondo. È l'attività, lenergia della 
vacuità, in cui il gioco dei fenomeni è libero e spon
taneo. Il Nirmanakaya è infine l'uso di questa energia 
(purtroppo I' A. non si sofferma abbastanza sul suo 



uso pratico). Un libro difficile, sia da leggere che da 
tradurre, ma ricco di suggerimenti illuminanti da 
integrare, o almeno da tenere presenti, nella pratica 
di ciascuno. Non siamo infatti così lontani dall'Occi
dente. Come scrive Ernst Jiinger: "Disperazione, in 
tutti i sensi. Ver-Zwei/eln (disperare) significa rag
giungere il punto in cui il dubbio (Zwezfel), e con 
esso anche la speranza, va a fondo". · La conclusione 
di Trungpa è ottimistica: "Dopo tutto, non siamo così 
amorfi e piatti come pensavamo" [G.P.F.J. 

AA.VV.: "Estetica e Modernismo in Cina" (a cura di 
Grazia Marchianò) - Rubbettino Editore, Soveria 
Mannelli (CZ) 1993, pp. 124, L. 12.000. 

AA.VV.: "Scritti italiani su Nikolaj Rerich. Con ine
diti di Elena Ivanovna Rerich" (a cura di Grazia 
Marchianò) - Rubbettino Editore, Soveria Mannelli 
(CZ) 1993, pp. 160, L. 14.000. 

Da una feconda collaborazione tra la casa editrice 
Rubbettino e la professoressa Marchianò, insegnante 
universitaria di Estetica, nasce la prima collana italia
na dedicata alle estetiche di Oriente e Occidente 
("Saggi brevi di estetica comparata"). I soggetti delle 
prime due uscite, entrambi di grande interesse, non 
potrebbero essere più lontani tra loro; mentre si 
annuncia, scritto dalla stessa Marchianò, "Sugli orien
ti del pensiero", che attendiamo con curiosità. 

Col termine di modernismo si intende il movimento 
cinese "new wave", represso nel 1989 insieme con i 
movimenti filodemocratici. Agli inizi degli anni '?O, 
con la revoca da parte del governo dell'interdizione 
degli studi estetici, erano iniziati massicci scambi cul
turali con l'Occidente; non più solo Hegel, ma anche 
Schopenhauer, Nietzsche, Freud, fino a poco prima 
considerati "borghesi controrivoluzionari", avevano 
trovato posto nella formazione dei giovani intellettuali 
cinesi. Come afferma un critico naturalizzato autralia
no, Nicholas Jose, nel 1988 a Pechino "pareva che 
ogni due persone, una fosse un artista, e tutti gli altri, 
chi mercante, chi procacciatore di affari per il mer
cante, chi poeta. Dichiararsi artisti ed essere uno del 
gruppo era una affermazione di libertà" · (dall'Intro
duzione di G. Marchianò, p. 16). 

Gli "Scritti italiani su Rerich »", di Bazzarelli, Lo
pez, Spendei, Zolla fanno conoscere un originale pen
satore e artista russo, che si è mosso tra pittura, 
filosofia ed esoterismo ricordando per certi versi il 
contemporaneo Gurdjieff, come nota molto opportu
namente Grazia Marchianò nella sua Post-fazione (p. 
129). Come Gurdjieff ebbe un "luogotenente" del 
calibro di Ouspenskij, così Rerich (1874-1947) trovò 
il suo "doppio" nella moglie Elena Ivanovna, che lo 
coadiuvò soprattutto nelle ricerche sull 'Agni Yoga (si 
veda la raccolta di riflessioni "Mondo di fuoco"), in 
cui il richiamo al ritualismo vedico fa da supporto ad 
una vera e propria via russa all'Oriente. La temperie 
culturale era la stessa che aveva prodotto Madame 
Blavatsky e la teosofia. L'itinerario spirtuale di Rerich 
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può essere compendiato anche dalla storia dei suoi 
rapporti; citiamo in ordine sparso quelli con Viveka
nanda, con T agore, con Krishnamurti e, di particolare 
interesse per la nostra rivista, con il buddhologo 
Scerbatskij. 

Nel corpo centrale del libro, alcune tavole a colori 
danno un saggio della pittura di Rerich, che Elémire 
Zolla definisce acutamente " . . .  ascetica, adamantina, 
ma nello stesso tempo di un'intensità allucinata" 
(p. 21). 

DAISAKU IKEDA: "L� vita del Buddha" - Bompia
ni Editore, Milano 1986, pp. 144, L. 16.000. 

DAISAKU IKEDA: "Buddhismo, il primo millen
nio" - Bompiani Editore, Milanio 1986, pp. 160, L. 
16.500. 

DAISAKU IKEDA: "Buddhismo in Cina" - Bompia
ni Editore, Milano 1987, pp. 176, L. 18.000. 

DAISAKU IKEDA: "La vita, mistero prezioso" -
Bompiani Editore, Milano 1991, pp. 272, L. 28.000. 

Nel nostro secolo, e particolarmente nel secondo 
dopoguerra, la Soka Gakkai si è distinta soprattutto 
nel campo dell'educazione alla pace; compito senz'al
tro meritorio da parte di un'organizzazione nata nel 
paese che più ha subìto i segni devastanti della guerra 
mondiale. Da un ventennio, il presidente della Soka 
Gakkai Intemational, che conta mezzo milione di 
aderenti in tutto il mondo e dieci milioni in patria, è 
Daisaku Ikeda. Sessantacinquenne, questo infaticabile 
"manager del buddhismo" - sia detto senza la mi
nima ironia - percorre il pianeta in lungo e in largo 
per diffondere una cultura della pace: fonda scuoti 
(esiste anche un'università Soka) e organizzazioni cul 
turali, incontra statisti e uomini di cultura. Per ques 
attività, nel 1983 . lkeda ha ricevuto il premio delle 
Nazioni Unite per la Pace. La Soka Gakkai si ispira al 
pensiero di Nichiren, riformatore religioso del XIII 
secolo, per il quale la recitazione del Sutra del Loto 
ha potere mantrico, evocando in ciascun praticante la 
naturale condizione di Buddha. Questa setta naziona
lista e non priva di sfumature magiche si è stranamen
te sposata, nel XX secolo, con un attivismo sociale ed 
ecumenico e con una insistenza proselitistica che cer
tamente non aveva all'origine, provocando una "sco
munica" da parte dell'ala monastica della tradizione 
Nichiren. 

I quattro testi che presentiamo costituiscono una 
piccola parte della produzione di Ikeda e sono · un 
corpus introduttivo al buddhismo, a patto che ci si 
ricordi l'estrazione laica e attivistica del suo autore e 
del movimento che rappresenta. Ricostruzione stori
ca, accenti in qualche modo 'cognitivisti', puntuali 
rimandi al mondo contemporaneo: questi i motivi 
centrali dei libri. E, soprattutto, scarsissima importan
za accordata alla pratica meditativa, che non sia, 
com'è ovvio, la ripetizione del Sutra del Loto. 



INCONTRI CON IL BUDDHISMO · ROMA 

La Fondazione Maitreya ha in programma i seguenti "Incontri con il buddhismo'', a Roma, in chiusura 
del ciclo 1993-1994: 

- sabato 16 aprile: con Tae Hye sunim, monaco finlandese cli traclizione chan coreana, abate del 
monastero "La Pagoda" cli Pieve a Socana (AR); 

- sabato 7 maggio: con il prof. Massimiliano Polichetti del Museo Nazionale d'Arte Orientale cli 
Roma, clirigente dell'Istituto Samantabhadra; 

- sabato 11 giugno: con il prof. Mauro Bergonzi dell' A.Me.Co. di Roma, ricercatore in Religioni e 
Filosofie dell'Inclia all'Istituto Orientale cli Napoli, psicologo analista. 

Gli Incontri - articolati prevalentemente in domande e risposte fra l'oratore e il pubblico - si svolgono 
al Circolo Orfeo, in Vicolo d'Orfeo 1 (presso Borgo Pio) dalle 16.30 alle 19.00. Il ciclo riprenderà il prossimo 
mese cli ottobre. Informazioni: tel. 06/44248657 (Alberto). 

ISTITUTO TSONG KHAPA · POMAIA 

Questo è il calendario in programma: 
1-4 aprile: "I Quattro Sigilli del buddhismo" con 

Gheshe Ciampa Ghiatso; 
8-24 aprile: Ritiro dedicato ai Sei Yoga di Naropa, 

guidato da Gheshe Ciampa Ghiatso; 
22-24 aprile: Alla ricerca del!' eroe dentro di noi, con 

Vincenzo Tallarico; 
29 aprile · 1° maggio: La concentrazione per l'Illu

minazione, con Lama Dagpo Rinpoce; 
29 aprile - 1° maggio: Yoga a coppie con Mariella 

Castagnino; 
6-8 maggio: I Tre aspetti principali del Sentiero, con 

Franco Callea; 
10-17 maggio: Terapia del soffio con Master Muhen; 
21 maggio: Incontro con l'omeoterapia, con Amleto 

Marzocchi; 
27-29 maggio: "Festa Nazionale del Vesak"; 
3-12 e 17-26 giugno: Ritiro di Tciu-len con Claudio 

Cipullo; 
1 7-26 giugno: Ritiro di Vipassana con A. Thanavaro; 
1-5 luglio: Ritiro di consapevolezza con Sister Anna

bel, collaboratrice di Tich Nhat Hanh. 
Informazioni: te!. 050/685654. 

I.M.C. ITALIA · MONTESANTO 

Il programma di ritiri diretti dal maestro John Cole
man alla Meridiana di Montesanto (PC) è il seguente: 
1-10 aprile; 22 aprile - 1° maggio; 1 7-26 maggio. Nei 
giorni 16 e 1 7  aprile il maestro Coleman terrà un breve 

ritiro nella sede di Milano (Via Borsieri, 14), dove · 
ogni martedì dalle 20.15 si tiene un 'ora di meditazione 
di gruppo. Informazioni: te!. 0218392141, oppure 
02133103735. 

CENTRO CHAN . ORVIETO SCALO 

Queste saranno le prossime Sesshin: 8-10 aprile; 6-8 
maggio; 3-5 giugno. Attività di montagna: nei giorni 15 
e 1 7  aprile è in programma il giro sciistico del Monte 
Rosa; a maggio (1, 8, 15, 22, 29) e il 5 giugno avranno 
luogo corsi di arrampicata primaverile; un corso di 
arrampicata in Sicilia si avrà dal 19 al 25 giugno. 
Informazioni: tel. 0763125054. 

CENTRO KALACHAKRA · VENTIMIGLIA 

Sarà organizzata una "pratica della pazienza" con il 
maestro Thamthog Rinpoce dal 22 al 24 aprile e un 
ritiro di Vipassana dal 13 al 15 maggio con Ajahn 
Thanavaro. Nel mese di giugno (in data da stabilirsi) 
tornerà Thamthog Rinpoce per un insegnamento su 
"Morte, stadio intermedio e rinascita". Informazioni: 
te!. 01841251688. 

INCONTRO INTERREGIONALE 
ALESSANDRIA 

Un incontro fra 21 centri o gruppi di orientamento 
buddhista del Piemonte e della Liguria si è svolto al 
Buddhadharma Center di Alessandria nei giorni 13 e 

· 14 novembre. È stata un'occasione di conoscenza reci-
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proca fra praticanti di tradizioni diverse e di discussione 
su temi di interesse comune. Si è parlato su: gestione 
dei centri, ruolo dell'U.B.I., rapporto tra buddhismo e 
scienza; si è decisa la costituzione di una rete di colle
gamento per lo scambio di informazioni ed esperienze. 
Tali incontri si ripeteranno periodicamente, con l'au
spicio che possano realizzarsi anche in altre regioni. 
Informazioni: tel. 01311231838. 

A.ME.CO. - ROMA 

Questi sono i programmi al circolo Orfeo: 
8-10 aprile: Intensivo di Vipassana con A. Sucitto; 
12 aprile: Dialogo tra buddhismo e cristianesimo, 

seminario con Carlo Di Polca; 
22 aprile: Introduzione ai principii fondamentali del 

Dharma, seminario con Mauro Bergonzi; 
29 aprile - 1° maggio: Intensivo residenziale di Vi

passana condotto da Ajahn Sumedho a Rocca di Papa 
(informazioni: tel. 06176963043); 

10 maggio: Dialogo tra buddhismo e cristianesimo, 
seminario con Carlo Di Polca; 

21 maggio: Introduzione ai principii fondamentali 
del Dharma, seminario con Mauro Bergonzi; 

3-5 giugno: Intensivo residenziale di meditazione 
condotto dal padre Mazzocchi a Villa Cavalletti di 
Grotta/errata (informazioni: tel. 0613610123); 

13-17 giugno: Corso sul buddhismo con Stephen 
Batchelor; 

18-19 giugno: Intensivo di meditazione con Stephen 
e Martine Batchelor. 

CENTRO BUDDHADHARMA - ALESSANDRIA 

Si svolgerà il 9 e 10 aprile un incontro di psicologia 
archetipica con Vincenzo Tallarico. Dal 22 al 24 aprile 
Gheshe Giampa Ghiatso darà insegnamenti sui 21 
aspetti di Tara. Il 7 maggio Claudia Panico presenterà 
una introduzione alla psicologia transpersonale. Dal 13 
al 15 maggio un ritiro di meditazione vipassana sarà 
diretto da Corrado Pensa. Dal 20 al 22 maggio Gheshe 
Sonam Gian Ciub dirigerà un corso sulle Sei Paramita. 
Informazioni: te!. 01311231838. 

CENTRO SAKYA - TRIESTE 

Lama Sherab Gyaltsen Rinpoce sarà presente al ce�
tro Sakya dal 3 al 5 giugno per un seminario con 
iniziazione di Buddha Amogasiddhi. Tutti i martedì nei 
locali del centro a partire dalle ore 19 si tiene un corso 
gratuito di avvio alla concentrazione e meditazione, 
seguito alle 20.30 da una meditazione di gruppo. Ogni 
giovedì alle ore 19 si svolgono studi sulla cultura 
tibetana. Informazioni: tel. 0401571048. 
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CENTRO MILAREPA - VALDELLATORRE 

2-4 aprile: Ritiro con Lama Yonten su "I 7 punti 
dell'apprendimento spirituale"; 

8-10 aprile: Incontro con Thamthog Rinpoce sulle 
Sei Paramita; 

30 aprile - 1° maggio: Incontro con Lama Tonsang 
su "Il veicolo del Mantra Segreto"; 

1 1-12 giugno: Incontro con Lama Yonten su "Gli 
auspici di Mahamudra"; 

18-19 giugno: Week-end dedicato a Guru Rinpoce. 
Ogni mercoledì sera: meditazione di Cenresi; una 

volta al mese si celebra l'offerta di Tzog di Guru 
Rinpoce. Informazioni: te!. 01119689219. 

CENTRO SOTO ZEN - MILANO 

Dal 18 al 27 luglio è in programma un ritiro di 
Shiatsu e si Zen sulle colline dell'Oltrepò Pavese. A 
Milano sono in programma una Sesshin il 21 e 22 
maggio, corsi di Shiatsu ogni martedì o venerdz� di 
Yoga ogni lunedì e giovedì e di Tai-chi ogni sabato. 
Informazioni: te!. 02/4234940 (dalle 1 7.30 alle 19.30 
del mercoledì e dalle 9 alle 10.30 del sabato). 

ASSOCIAZIONE ATHANOR - PESARO 

Questa associazione culturale - dopo un ciclo di 
conferenze su "Buddhismo e dintorni" organizzato fra 
novembre e gennaio - sta preparando a Pesaro un 
nuovo ciclo con i maestri Sonam Cianciub, Taiten 
Guareschi, Corrado Pensa e lei/io Vecchiotti. Informa
zioni: te!. 0721152396. 

CENTRO DHARMA - MILANO 

Queste sono le attività programmate: 
16 aprile: seminario su "Psicoterapia e meditazione" 

con Adalberto Bonecchi,· 
30 aprile: intensivo di meditazione condotto da An

gelo Abbruzzo; 
21 maggio: intensivo di meditazione condotto da 

Marco Venanzi; 
4 giugno: seminario sul buddhismo con Gianpaolo 

Fiorentini,· 
18 giugno: intensivo di meditazione condotto da 

Theodor Rosenberg. 
Informazioni: tel. 02/325958. 

GRUPPO SHAMBALA - MILANO 

Si è costituito a Milano un gruppo per svolgere 
pratiche di Shambala Training nella versione occiden
tale proposta da Chogyam Trunpa (vedi PARAMITA 
n. 46, n.d.r.). Shambala è l'unione di una visione 



spirituale con le ordinarie esperienze della vita quo
tidiana. Informazioni: tel. 02/2150535. 

SHANGA "PICCOLA FORESTA" · LATTE 

Questo centro propone la pratica della consapevolez
za nella tradizione zen del maestro Tich Nhat Hanh; si 
riunisce ogni venerdì sera per incontri e brevi ritiri. 
Informazioni: te!. 01841220022 (orario: 17-21). 

RITIRO DI VIPASSANA · CAPIZZONE 

Il ritiro di Vipassana nella tradizione di U Ba Khin, 
come insegnata da S.N. Goenka, avrà luogo a Capizzo
ne (Bergamo) dal 20 aprile al 1° maggio. Un altro 
ritiro è in programma dal 1° al 12 agosto in località da 
definire. Informazioni: te!. 0216600214. 

TERRA EWAN - FIRENZE 

Nelle prossime settimane sono in programma queste 
iniziative: 

22-24 aprile: "La scienza della mente" con Gheshe 
Sonam Cianciub; 

2-4 maggio: La morte nel buddhismo tantrico con 
Lama Dagpo Rinpoce. 

Tutti i lunedì: dalle 15 alle .18 consulenze psicologi
che con Laura Drighi e dalle 18 meditazione di auto
guarigione. Tutti i martedì (ore 21): studio sulla 
psicologia buddhista. Tutti i mercoledì (ore 1 7-19): 
introduzione alla meditazione. Informazioni: te!. 
05518075732. 

TEMPIO PAGODA - PIEVE A SOCANA 

Il monastero può essere frequentato per la pratica del 
dhyana (contemplazione), previa prenotazione al te!. 
05751591573 (ore 7.30-9.00 oppure 12.30-14. 00). La 
domenica è dedicata alla pratica di meditazione inten
siva. Un ritiro zen di 4 giorni avrà luogo tra fine 
maggio e i primi di giugno, guidato dal maestro corea
no He Kwang. 

WORLD PEACE FOUNDATION - MILANO 

Gli interessati a conoscere l'attività del "Healing 
Center" di Kathmandu (Nepal), centro residenziale per 
la pratica della salute globale, promosso da Lama Gan-

cen Rinpoce, possono rivolgersi al centro Gancen di 
Via Polo 13 - 20124 Milano (te!. 0216597458). Queste 
attività si rivolgono a medici; psicologi; pedagoghi, 
psicomotricisti, erboristi, terapeuti, praticanti di cucine 
naturali, ecc. 

VIAGGIO IN BHUTAN 

Il centro di informazione buddhista di Giaveno (Via 
Pio Rolla, 71) organizza per z1 prossimo giugno un 

· viaggio in Bhutan in concomitanza con il festival di 
Kurje Lhakhang. I partecipanti potranno visitare i prin
cipali monasteri del paese, con la guida di Lama Yan
g/op Kunlay, segretario per gli affari religiosi nel 
governo del Bhutan. Informazioni: te!. 01119378331. 

ASSOCIAZIONE VEGETARIANA - ROMA 

Nella sede di questa associazione (Via di Collina, 48 
- te/. 0614744589) è in programma un ciclo di incontri 
culturali serali a partire dalle ore 18.30. Segnaliamo in 
particolare la conferenza del 19 maggio su "Vegetari
smo e Buddhismo" con Bruna d'Aguz� 

METAPSICOLOGIA ECUMENICA - BAVENO 

Dal 5 all'8 maggio si svolgerà a Baveno (NO) al
l'Hotel Lido Palace il terzo congresso di metapsicologia 
ecumenica. Sono in programma relazioni e interventi 
di: Adalberto Bonecchi, Bernardino Del Baca, Maria 
Rosa Dominicz; Paola Giovetti, Padre Elenjimittam, 
Ajahn Thanavaro, Padre Magni. Informazioni: te!. 
0323/846332. 

MUSICOSOPHIA 

L'associazione di Musicosophia organizza i seguenti 
incontri di ascolto cosciente della musica classica: 

Roma: 16-17 aprile; 7-8 maggio; 4-5 giugno. 
Varese: 15-17 aprile (te!. 03321320153). 
Napoli: 23-24 aprile (te!. 08115455199). 
Milano: 4-5 giugno (te!. 03321320153). 
Firenze: 18-19 giugno (te!. 0511380474). 

Dal 19 al 22 maggio si svolgerà a Roma il terzo 
congresso intemazionale di musicosophia, che com
prenderà anche sessioni di meditazione musicale. Il 
programma può essere chiesto telefonando allo 
06/44291663, oppure 06/5053229. 

INTER-RELIGIOSITÀ 

"Quando mi incontro con religiosi praticanti, mi appare chiaro che la pratica profonda della loro religione li 
aiuta a comprendere i. valori delle altre religioni e nasce così spontaneamente un'armonia". 

Dalai Lama, Lourdes 1 993 
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LAICI E NIRVANA 

Con riferimento al tema della possibilità per i laici 
di accedere alla liberazione (1) ,  mi permetto un ulti
mo chiarimento. Non si tratta di intrecciare una 
polemica sull'argomento. Sono incondizionatamente 
d'accordo con il prof. Talamo che la libertà di inter
pretazione (sempre, ovviamente, entro i limiti del 
buon senso) e lo spirito di tolleranza sono irrinuncia
bili caratteristiche del pensiero buddhista. E, d'altra 
parte, non è questo il luogo più adatto per approfon
dimenti specializzati sull'interpretazione e traduzione 
dei testi pali. Vorrei solo cortesemente invitare il 
prof. Talamo a prendere in considerazione i seguenti 
elementi: 

1 .  Nathan Katz nel suo libro sulla figura dell'ara
hant (esiste purtroppo soltanto in inglese), compren
de questo riferimento che traduco letteralmente: "È 
chiaramente evidente che l'arahant laico era ben co
nosciuto nel Sutta Pitaka. Rhys Davids (Dialoghi del 
Buddha, III, p. 5, n. 1) cita i seguenti esempi di laici 
che raggiunsero l'arahattli: Vfnaya, I. 17; Samyutta, V. 
94; Anguttara, III. 451; Kathavattu, p. 267; Commen
tario al Dhammapada, I. 308; Jataka, II. 229 e Milin
da, II. 57, 97 e 245" (2). 

2. La lista di "discepoli di massimo rilievo" (aggli 
savaka) nell'Anguttara (I. XN) elenca monaci, mona
che, laici e laiche. Queste due ultime categorie inclu
dono un anliglimin e due sotapanna fra gli undici 
uomini citati, e due sotlipanna fra le dieci donne. E 
non è da dimenticare che, dal momento in cui si 
"entra nella corrente" ,  ottenendo il primo grado di 
purificazione, il raggiungimento del nibbana è soltan
to questione di tempo, anche per i laici. 

Amadeo Solé-Leris · Rocca di Papa (RM) 

(1) Vedi Paramita 47, "Sulla ineluttabilità deJ karma" 
di Vincenzo Talamo, e Paramita 49, "Anche i laici nel 
Nirvana per la scuola theravadin?" di Amadeo Solé
Leris, con risposta del prof. Talamo in calce. 

(2) Buddhist . Images o/ Human Per/ection (The Ara
hant o/ the Sutta Pitaka Compared with the Bodhisattva 
and the Mahdsiddha), Nathan Katz (Motilal Banarsi
dass, Delhi 1982), p. 181. I richiami ai diversi testi 
nella citazione si riferiscono ai volumi delle traduzioni 
in inglese dei testi pali pubblicate dalla Pali Text So
ciety. 
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SULLA COPERTINA 

Considero assai significative le modifiche in coper
tina con l'ultimo quaderno di 'PARAMITA', perché 
evidenziano bene, senza fermarsi solo sulle conoscen
ze religioso-culturali, dove deve cadere laccento del 
cammino: la pratica e il dialogo, il cammino personale 
e la compassionevole apertura agli altri, senza i quali 
è vano definirsi buddhisti. È anche questo un numero 
da leggere con calma e 'PARAMITA' è oggi senz'al
tro quanto di meglio nel settÒre viene prodotto. 

Giampietro Fazion - Spello (PG) 

INCONCILIABILI PER QUINZIO 
· ORIENTE E OCCIDENTE 

Resto nella mia convinzione che non esista un 
"linguaggio" ulteriore rispetto ai "linguaggi" del bud
dhismo e del cristianesimo, tale da consentire il con
fronto. [ . . .  ] Ricordo mie vecchie, lunghe conversazio
ni, e scambi epistolari con lallora padre Raimundo 
Panikkar o con altri illustri cultori dell'induismo, e 
sempre mi sono confermato nella convinzione che la 
struttura fortemente avversativa del discorso origina
riamente cristiano (ebraico-cristiano) è inconciliabile 
con la struttura per così dire "cumulativa" e non 
"esclusiva" delle affermazioni "orientali". Per l'Occi
dente una cosa è tale perché si distingue, si oppone, 
alle altre; per l'Oriente è tale perché è in rapporto 
con tutte le altre. Per l'Oriente il criterio di verità è 
!"'universale", per l'Occidente il "particolare". Il mio 
sospetto è che i volonterosi tentativi che hanno ini
ziato i benedettini come Monchanin e Le Saux con 
gli ashram "saccitananda" (si dice cosi?) mi sono 
sembrati sempre il frutto di una confusione di idee, e 
più precisamente dell'idea messianica originariamente 
ebraico-cristiana con la successiva, e del tutto diver
samente motivata, idea monastica. 

Sergio Quinzio · Roma 

Ringraziamo l'illustre teologo per questo suo inter
vento, seriamente argomentato pur se forzatamente sin· 
tetico. Il tema merita gli approfondimenti (in accordo o 
in disaccordo con la posizione del prof Quinzio), che d 
attendiamo da quanti sono interessati al con/ronfo e al 
dialogo interculturale e interreligioso. 



Marcella Brizzi: collaboratrice del lama guaritore Gancen Rinpoce, è impegnata nel Centro Tmg Spazzavento 
di Bologna per la formazione alla salute e alla prevenzione. 

Luigi Cerruti: docente di storia della chimica all'Università di Torino, è cultore di orientalistica e praticante di 
meditazione zen. 

Caterina Conio: titolare della cattedra di Religioni dell'India e dell'Estremo Oriente all'Università di Pisa, è 
impegnata nel dialogo interreligioso ed è animatrice del Centro Henry Le Saux di Milano. 

Giorgio Dattrino (Upekkha): torinese, è stato a fianco del Frola nel centro buddhista costituitosi a Torino nel 
1949 attorno al monaco Lokanatha e si occupa attivamente del Canone Pali. 

Taisen Deshimaru Roshi (1914-1982): discepolo del maestro Kodo Sawaki, giunge dal Giappone a Parigi nel 
1966 come missionario ufficiale del Soto Zen; ha fondato un centinaio di centri e scritto varie opere, tra cui 
"Lo Zen passo per passo" (Ubaldini Editore). 

Enrico Federici: dirigente di azienda agricola in Puglia, è praticante vajrayana dal 1981, discepolo di Gheshe 
Y eshe Thobten. 

Fausto Taiten Guareschi: dopo un'intensa pratica di Arti Marziali, è stato per 12' anni discepolo di Taisen 
Deshimaru Roshi, di cui è il successore per l'Italia; vice-presidente dell'U.B.I. e presidente dell'Associazione 
italiana Zen Soto, è abate del monastero Fudenji di Salsomaggiore Tenne (PR). 

Massimo Morasca: medico pediatra di Roma, omeopata, pratica il Kendo da 10 anni con la guida del maestro 
Endo Sensei. 

Sergio Orrao: fondatore del centro Kalachakra di Ventimiglia (IM) ·e dell'associazione Dharma Gaia, è da un 
decennio praticante buddhista con maestri di diverse tradizioni, traduttore di testi espressivi del "buddhismo 
impegnato". 

Corrado Pensa: insegnante di meditazione vipassana all'A.Me.Co. di Roma e l'Insight Meditation Society di 
Barre (U.S.A.), è stato psicoterapeuta per vari anni ed è ordinario di Religioni e Filosofie dell'India e 
dell'Estremo Oriente all'Università "La Sapienza" di Roma. 

Vincenzo Piga: giornalista, dopo esperienze nei sindacati e nella Comunità Europea, nel 1981 ha •promosso la 
pubblicazione di "PARAMITA"; è presidente onorario dell'U.B.I. e fondatore della Fondazione Maitreya. 

Walpola Rahula: monaco buddhista di Sri Lanka, ha fondato a Colombo la "Buddhist and Pali University" ed 
insegnato in varie Università anche americane; autore di numerosi saggi su varie tradizioni buddhiste, ha scritto 
per lettori occidentali "L'insegnalÌ!ento del Buddha" (Edizioni Paramita). 

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

Riccardo Venturini: ordinario di psicologia clinica all'Università di Roma "La Sapienza", fa ricerche sugli stati 
di coscienza nel contesto della psicologia occidentale e delle tradizioni orientali; pratica e insegna la 
meditazione buddhista, è impegnato nel movimento pacifista e interreligioso. 
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