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La parabola degli acrobati 

Questa parabola (dal Samyutta Nikaya, 14-19) è tratta da "Il cuore 
della meditazione buddhista" (Ubaldini Editore, 1978, pp. 139-141) di 
Nyanaponika Thera, monaco buddhista di origine tedesca; la traduzione 
italiana è stata aggiornata sul testo del Canone, edito in inglese dalla "Pali 
Text Society". 

La parabola, sottolinea Nyanaponika "espone succintamente i principi 
del!' etica buddhista, che, come l'Illuminazione del Buddha, è basata sulle 
virtù gemelle della Compassione (karuna) e della Saggezza (panna, sanscr. 
prajna)". L'efficacia di queste virtù gemelle, a beneficio nostro e altru� 
deriva dalla sinergia - analoga a quella delle "paramita" - che consente 
loro di alimentarsi reciprocamente e portarci al Risveglio: come il movimen­
to sincronizzato delle due ali permette agli uccelli di salire verso il cielo. 
L 'etica buddhista è al di là del contrasto dualistico egoismo/ altruismo. 
Disponiamo di un'autentica protezione solo se ce la diamo noi stessi, con la 
presenza mentale sviluppata dalle pratiche meditative, che ci apre la via 
della Saggezza; comprendiamo allora le cause delle altrui sofferenze e ne 
deriva compassione e possibilità di offrire agli altri un aiuto efficace. 
Assicuriamo agli altri una autentica protezione esercitando la pazienza, la 
non violenza e la bontà, cioè, come ricorda Nyanaponika, vivendo gli stati 
mentali dei quattro "brahma - vihara" (benevolenza, compassione, gioia 
altruistica, equanimità), che, purificando la mente, portano alla Saggezza [il 
rapporto tra saggezza e compassione è trattato nel dibattito che pubbli­
chiamo a p. 35, n.d.r.J. 

Merita di essere sottolineato il fatto che nella parabola la risposta 
saggia è messa in bocca alla giovane e non all'anziano, all'apprendista e 
non al maestro, alla donna e non all'uomo. 

Il Buddha, quando risiedeva nel paese 
di Sumbha, nella città di Sedaka, disse ai 
monaci: « Tempo fa, viveva un acrobata 
che lavorava con un'asta di bambù. Solle­
vando la canna di bambù, se la appoggiò 
sulla spalla e disse alla sua giovane ap­
prendista Medakathalika: 'Vieni, cara Me­
dakathalika, arrampicati sull'asta di bam­
bù che io sostengo sulla spalla!' - ·'Sì, 
maestro' disse lei e fece come era· stato 
detto. E lacrobata aggiunse: 'Ora, cara 
Medakathalika, proteggimi bene e io ti 
proteggerò. Così, vigilando uno sull'altro, 
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ognuno proteggendo l'altro, mostreremo 
la nostra abilità, ci procureremo un mezzo 
di sostentamento e tu potrai scendere sen­
za pericolo dall'asta di bambù?' 

« Ma Medakathalika, lapprendista, dis­
se: 'Nient'affatto, maestro! Voi, o mae­
stro, dovrete proteggere voi stesso; ed 
anch'io, devo proteggere me stessa. Così 
custoditi e protetti da noi stessi, mostre· 
remo la nostra abilità, ci guadagneremo da 
vivere e io potrò completare il mio eserci­
zio senza pericolo e scendere dall'asta di 
bambù'. 



« Questa è la risposta giusta », disse il 
Beato e riprese a parlare nel modo se­
guente: 

« È proprio come ha detto l'apprendi­
sta: 'lo proteggerò me stessa', in questo 
modo si dovrebbero praticare i Fonda­
menti della presenza mentale. 'Io proteg­
gerò gli altri', in questo modo si dovreb­
bero praticare i Fondamenti della presen­
za mentale. Proteggendo se stessi si 
proteggono gli altri; proteggendo gli altri 
si protegge se stessi. 

« E in ·che modo proteggendo se stessi 
si proteggono gli altri? Con la ripetuta e 
frequente pratica della meditazione. 

« E in che modo proteggendo gli altri si 
protegge se stessi? Mediante la pazienza e 
la tolleranza, mediante una vita non vio­
lenta e non dannosa, mediante la bontà e 
la compassione. 

«'Io proteggerò me stesso'; in questo 
modo dovrebbero essere praticati i Fonda­
menti della presenza mentale. 'lo proteg· 
gerò gli altri'; in questo modo dovrebbero 
essere praticati i Fondamenti della presen­
za mentale. Proteggendo se stessi si pro­
teggono gli altri; proteggendo gli altri si 
protegge se stessi ». 

I CONCORRENTI ALL'OTTAVO PREMIO "MAITREYA" 

All'ottava edizione del premio Maitreya, di un milione di lire, bandito dalla 
Fondazione Maitreya per tesi di laurea sul buddhismo dell'anno accademico 1992-93 
hanno partecipato i seguenti neolaureati: 

- L.uca Attanasio dell'Università di Roma "La Sapienza" con la tesi: "Rapporto 
pedagogico tra maestro e discepolo nel buddhismo zen'', relatore Giulio Sforza; 

- Claudio Cicuzza dell'Università di Roma "La Sapienza" con la tesi: "La Laghu­
tantratika di Vajrapani - Edizione critica'', relatore Raniero Gnoli; 

- Dario Girolami dell'Università di Roma "La Sapienza" con la tesi: "L'opera e 
l'insegnamento di R.P. Kaushik", relatore Corrado Pensa; 

- Maria Caterina Margiotta della Facoltà Teologicà di Palermo con la tesi: "Il 
Sangha nel buddhismo theravada", relatore Cosimo Scordato; 

- Francesco Maria Sandrin dell'Università di Padova con la tesi: "Alexandra David 
Neel e il buddhismo", relatore Giangiorgio Pasqualotto; 

- Valeria Emi Mara Sgueglia dell'Istituto Orientale di Napoli con la tesi: "Nietzsche 
e il buddhismo", relatore Mauro Bergonzi. 

La commissione del premio - composta dai professori Giorgio Milanetti, Ric­
cardo Venturini e Silvio Vita - si esprimerà entro Il 30 settembre. 

Lo scorso 28 maggio, nel quadro della festa del VESAK a Pomaia, è stato 
consegnato il premio Maltreya dell'anno accademico 1991-92 alla dott.ssa Gianna 
Tavella dell'Università di Torino per la tesi: "Il Catuhstava di Nagarjuna". 

Ricordiamo che è già stata bandita dalla Fondazione Maitreya la nona edizione 
del premio, riservata ai laureati dell'anno accademico 1993-94. Per concorrere è 
necessario presentare entro Il 30 aprile 1995 la domanda con tre copie della tesi di 
laurea e il certificato di laurea con voto; il tutto va inviato alla Fondazione Maitreya 
(Via della Balduina, 73 - 00136 Roma). 
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Lokuttara paticcasamuppada 

4. Tranquillità, 
felicità e contemplazione 

di Maria Angela F alà 

"L' entusiamo è la condizione che sostie­
ne la tranquillità". Così recita il quarto 
anello dell'origine interdipendente trascen­
dente, la via positiva dalla sofferenza alla 
liberazione [i primi tre anelli sono presen­
tati rispettivamente nei Quaderni 46, 47 e 
49 di "PARAMITA", n.d. r.]. La tranquillità 
o quiete (passadhi) è uno dei fattori stabi­
lizzanti fondamentali dell'esperienza spiri­
tuale. Pieno di gioia ed entusiasmo per 
aver intrapreso il cammino, il praticante 
all'inizio tende a trascurare la capacità di 
acquietare la mente e di immergersi in 
livelli più profondi dai quali proviene una 
felicità interiore (sukha) basata sulla con­
centrazione (samadhi). L'esperienza della 
gioia e dell' entusiamo infatti riveste ancora 
un carattere grossolano, perché racchiude 
in sé una certa eccitazione mentale. L'en­
tusiasmo nella meditazione indica un reale 
avanzamento nel lavoro di concentrazione, 
ma contiene ancora una forma di "esube­
ranza" che, se non controllata, tende ad 
eccitare ed agitare la mente, sempre pronta 
ad appigliarsi a tutto. L'esperienza piace­
vole presente nell' entusiamo e l'aspettativa 
di un benessere ancora maggiore, ·se si 

persiste nella pratica, possono suscitare un 
duplice sentimento: da una parte la sottile 
paura di perdere in breve tempo ciò che è 
stato così duro conquistare e dall'altra l' a- · 
spettativa e l'attaccamento a situazioni fu­
ture positive. Entrambe le proiezioni 
influenzano la mente e le impediscono di 
essere concentrata ed unificata. Ecco per­
ché nel cammino spirituale a questo punto 
il praticante si rende conto che è necessa­
rio porre un freno e superare anche questo 
stadio. Generalmente si afferma che l' en­
tusiamo, come fattore di sviluppo nella 
meditazione, è presente fìno al terzo livello 
(jhana). A questo punto lo si deve superare 
per, se così si può dire, raffinare ancor più 
la mente e quindi ecco presentarsi il fat­
tore della tranquillizzazione, che acquieta 
tutte le inquietudini mentali come l'om­
bra offerta dalla chioma di un albero risto­
ra il viaggiatore accaldato e bruciato dal 
sole (1 ) .  

La tranquillità opera a livello fisico e a 
livello mentale, A livello fisico è necessario 
favorire l'immobilità del corpo, la calma 
del respiro sia attraverso sedute di medita­
zione che con adeguati esercizi anche in 

(1) L'immobilità rappresenta nell'ambito della meditazione una forza fondamentale che ci porta ad 
affinare le nostre sensazioni e ad imparare ad ascoltare più intensamente il mondo che ci circonda e il 
nostro stesso cuore. 
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ambienti favorevoli come luoghi all'aria 
aperta, aprichi, lontani dal rumore e dal­
l'inquinamento cittadino. Non dimenti­
chiamo che il Buddha stesso non scelse di 
vivere costantemente nelle città, ma preferì 
luoghi più vicini alla natura. Talvolta è 
meglio prendersi un momento per muover­
si e passeggiare nella natura, che non inte­
stardirsi a sedere· in meditazione quando il 
corpo non risponde più. La seduta di me­
ditazione successiva sarà sicuramente più 
proficua, stabile e con la mente più atten­
ta. Buddhaghosa nel Visuddhimagga (VIII, 
153) definisce con una vivace metafora 
questa situazione: "Supponete che un bo­
varo voglia domare un vitello selvatico che 
si è nutrito di latte di una mucca selvatica; 
costui dovrebbe allontanarlo dalla mucca e 
tenerlo separato legandolo con una corda a 
un robusto paletto conficcato nel terreno ... 
Allo stesso modo, quando un praticante 
vuole domare la propria mente viziata dal-
1' essersi nutrita con dati visibili, sensibili, 
ecc ... , dovrebbe allontanarla dai dati fisi­
ci... condurla nella foresta, ai piedi di un 
albero o in un luogo deserto e lì legarla al 
paletto dell'inspirazione e dell'espirazione 
con la corda della presenza mentale". Ritiri 
periodici ed altre forme di quiete esteriore 
non possono che influire beneficamente 
sulla nostra tranquillità interiore. In campo 
mentale, il modo più diretto per raggiun­
gere la. quiete è di "lasciare la presa", 
lasciar andare via attaccamento ed avver­
sione, smettere di volere controllare tutto 
o tutti dedicandoci invece, istante per 
istante, ad assaporare il momento presente 
con apertura, consapevolezza e compassio­
ne (2) .  

"Il cuore è sempre in preda alla pau­
ra ed è sempre colmo di un'oscura an-

goscia per le cose che stanno succeden­
do ora e per quelle che dovrò affrontare 
tra poco. Se esiste un luogo simile, puoi 
tu o Beato mostrarmi il luogo libero da 
ogni paura?" (Samyutta Nikaya, Il, 17). 

Coltivare la calma interiore trasforma la 
nostra vita; vivere nel momento presente, 
sviluppando la soddisfazione del presente 
muta pian piano il nostro atteggiamento 
generalmente conflittuale e giudicante nei 
confronti dell'esterno. "L'esperienza otte­
nuta dal rimanere immobili e vigili ci con­
vincerà che, non solo nelle situazioni 
critiche, ma anche nel normale corso della 
vita, non c'è nessun bisogno di reagire 
attivamente a ogni impressione che ricevia­
mo. Astenendoci dall'agire senza necessità, 
gli attriti con l'esterno si ridurranno é si 
allenteranno le tensioni interne da essi ge­
nerate. La vita di ogni giorno sarà pervasa 
da un'armonia e da una pace maggiore e si 
eliminerà la differenza tra la vita normale e 
la tranquillità della meditazione" (3 ). 

"Che cos'è l'imperturbabile tranquil­
lità? È la serenità della mente, la sere­
nità del corpo, il controllo delle facoltà 
sensoriali, che non si distraggono; è la 
libertà dall'agitazione, dalla sfrenatezza, 
dall'inquietudine e dalla volubilità; il 

, possesso della gentilezza, dell' autocon­
trollo, della responsabilità, di maniere 
educate, di una mente raccolta; l'evitare 
la compagnia e il compiacersi della so­
litudine; l'isolamento corporeo e I' as­
senza di distrazione della mente; una 
mente tesa verso la vita nella foresta; la 
sobrietà, il controllo delle posizioni; il 
conoscere il giusto tempo, la giusta op­
portunità, la giusta misura e il tenere a 
mente la liberazione, lessere sopporta-

(2) Vorrei comunque sottolineare che per il praticante buddhista questo non significa evitare 
l'impegno in attività, in progetti per il futuro, avere delle idee da portare avanti, tutt'altro. Idee, progetti, 
attività in sé e per sé vanno bene, è l'attaccamento ad essi, il vivere con la mente rivolta solo ad essi, 
facendoli il cardine della propria vita, il vero problema. 

(3) NYANAPONIKA THERA, La visione del Dhamma, Ubaldini, Roma 1988, p. 88. 
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bili, facili da soddisfare e così via" 
(Arya Aksayamati Sutra). 

Coltivando la tranquillità del corpo e 
della mente ci sarà sempre più facile seder­
ci e trovare dentro di noi un punto di pace 
e silenzio, che man mano si espande e 
soffonde tutto il corpo. Allora sorgerà una 
felicità profonda (sakha) ·luminosa e com­
passionevole, una felicità vera che viene 
dal di dentro, frutto della pratica (4). Molti 
maestri riferiscono che spesso è proprio 
nei momenti di maggior difficoltà che· si 
incontrano nella pratica intensiva, quando, 
nonostante l'impegno e gli sforzi fatti, ci si 
sente incapaci di raggiungere alcunché, che 
avviene come un mutamento, un lampo 
che fa emergere momenti luminosi di bea­
titudine estremamente profonda, che se­
gnano il superamento delle difficoltà e 
l'accesso alla mente universa. Compito del 
maestro in questo caso è di spronare il 
discepolo a perseverare, infondendogli fi­
ducia e coraggio in se stesso. 

"Astenendosi da ogni specie di ten­
sione egli vede felicità ovunque" (S.N. 
953). 

"In colui che è pieno di felicità trova 
fondamento la piena concentrazione ... 
La mente di chi è felice ha la con­
centrazione come frutto e ricompensa" 
(A X, 1-3). 

I desideri e le avversioni si placano e in 
assenza di essi non c'è più neppure duk­
kha, la sofferenza, l'insoddisfazione. Que­
sto porta a uno stato mentale sereno e 
pacifico, un trampolino da cui potersi poi 
tuffare verso livelli di concentrazione sem­
pre più sottili: dalla concentrazione d' ac­
cesso fino alla piena concentrazione. L' e­
sempio utilizzato dai commenti tradizionali 

per definire le differenze tra gioia, entusia­
smo e felicità è molto utile: (5) "Pensate a 
un uomo che viaggia da tempo in un gran­
de deserto ed è sopraffatto dalla sete, ha 
un impellente necessità di bere. Vede un 
altro viandante sullo stesso cammino e gli 
chiede: 'Dove c'è dell'acqua?' L'altro gli 
risponde: 'Più avanti c'è una folta foresta e 
al suo interno c'è un lago. Vai là e troverai 
acqua'. Udendo queste parole, l'uomo ne 
gioisce ed è felice. Continua ad andare 
avanti e comincia a vedere altri uomini con 
i capelli e le vesti umide e si rinfranca 
sempre più. Scorge la foresta verde e gli 
sembra una rete di gioielli preziosi e alla 
fine vede l'acqua del lago, trasparente e 
cristallina, con fiori di loto e ninfee. È 
felice e pervaso di piacere, discende nel­
l'acqua, si bagna, beve a volontà e, scom� 
parsa la sua angoscia, si nutre con le piante 
del lago, prende delle radici ed esce dal-
1' acqua, si cambia le vesti e fa asciugare 
quelle bagnate e alla fine si distende al 
fresco sotto l'ombra degli alberi mentre 
spira una brezza gentile. Pensa: 'O che 
beatitudine, che beatitudine!'. Così l'esem­
pio deve essere considerato: il tempo del 
piacere e della felicità, da quando il vian­
dante ha avuto notizia del lago e della 
foresta fino alla visione dell'acqua, è come 
piti (entusiasmo) che ha gioia ed interesse 
per l'oggetto in vista. Il tempo in cui dopo 
essersi bagnato ed aver bevuto a volontà, si 
stende nell'ombra fresca e dice: 'O che 
beatitudine, o che beatitudine!' è il senso 
di sukha (felicità) che si rafforza e si con­
solida, assaporando il gusto di ciò che si è 
trovato". 

Spesso, va comunque notato, l'entusia� 
smo e la felicità non sorgono in momenti 
diversi, possono anche essere contempora� 
nei; l'esempio cerca di farci comprendere 

(4) "La felicità interiore si basa sulla concentrazione, non sull'approvazione altrui. Dal constatare 
ciò, nasce la nitida comprensione che siamo noi i costruttori della nostra felicità e della nostra infelicità". 
AYYA KHEMA, Quando vola l'aquila di ferro, Ubaldini, Roma 1992, p. 120. 

(5) Atthasalini, commento dell' Abhidhamma. 
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che la felicità diventa l'elemento distintivo 
del sentiero dopo che · l'entusiasmo e la 
gioia hanno già fatto la loro parte e posso­
no essere accantonati. Possono ancora es­
serci, ma la loro esuberanza è ormai 
mitigata e il tono che prevale è di quiete e 
tranquillità. 

La mente acquietata, soffusa di beatitu­
dine che proviene dall'interno, ha superato 
le più sottili barriere e arriva allo stato di 
accesso che porta all'unificazione della 
mente o alla piena concentrazione, sama­
dhl scopo della meditazione (6) . "Negli as­
sorbimenti meditativi abbiamo la possibi­
lità di recuperare la mente originaria con il 
suo potenziale di rapimento, gioia, conten­
tezza e pace. Fare esperienza di questi stati 
rende possibile progredire nel cammino 
della visione profonda... Se sperimentiamo 
pace profonda e contentezza priva di desi­
deri, priva di problematiche, il mondo per­
de l'attrazione che un tempo esercitava su 
di noi e abbiamo fatto un passo in più 
verso la liberazione (nibbana). Imparando 
a realizzare dentro di noi proprio quello 
che inconsciamente abbiamo sempre desi­
derato, non cercheremo più la felicità al­
l'esterno" (7) .  

Scomparse tutte le barriere all'unifica­
zione interiore si procede dalla concentra­
zione di accesso al pieno assorbimento 
meditativo. La mente si unifica su un de­
terminato oggetto di attenzione e si armo­
nizza con esso per liberarsi da tutte le 
distrazioni, i vacillamenti, le perturbazioni. 
La mente concentrata, fissata fermamente 
su un oggetto di attenzione, è come la 
fiamma di una candela riparata dal vento o 
come la superficie di un lago su cui tutte le 
onde e le increspature sono state livellate. 
Gli stati di concentrazione passano a livelli 
sempre più sottili o immateriali in un pro­
cesso di maturazione continua attraverso la 
pratica assidua, che porta la mente a supe­
rare i piani di accesso e a sprofondare 
nella meditazione del pieno assorbimento. 
A questo punto viene superata la distinzio­
ne tra osservatore e osservato. L'osservato� 
re interiore, che è ancora parte del nostro 
io, si dissolve, si supera l'illusione di io e 
l'altro, non ci sono più entità separate, ma 
si vede la totalità priva di separazione. 

"Colui che è concentrato compren­
de le cose come sono realmente" (S 
XXII, 5). 

(6) Per una più dettagliata illustrazione dei diversi livelli della meditazione di quiete o samatha si 
può vedere: AMADEO SoLÉ-LERIS, La meditazione buddhista, Mondadori, Milano 1988. 

(7) AYYA KHEMA, Op. cit., p. 122. 
' 

L'ETERNA GIOVINEZZA 

Ci sono giovani che in realtà sono vecchi e vecchi che sono giovani. Se portate in voi 
la fiamma del progresso e della trasformazione, se siete pronti a lasciare dietro di voi 
qualunque cosa pur di procedere con passo spedito, se vi mantenete sempre aperti a un 
progresso nuovo, un nuovo miglioramento, una trasformazione nuova, allora sarete eter­
namente giovani. Ciascuno porta il Divino dentro di sé e con un piccolo sforzo potrà 
trovarlo e realizzarlo. 

Sri Aurobindo 
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L'alchimia delle 
• • 

emoz1on1 
di Lama Denis Tendrup 

Questo testo è la trascrzzzone di un inse­
gnamento dato a Chamonix nel!' ottobre 
1987, pubblicato nel quaderno 1111991 di 
"Dharma", rivista del centro Karma Ling 

di Arvillard (Francia). 

1 .  I pensieri, le emozioni e le proiezioni 
sono tre aspetti di un unico tipo di produ­
zioni mentali. La nostra mente genera for­
me, immagini o idee sulla base di cose, 
persone o situazioni che incontriamo. Que­
ste forme-pensiero, queste rappresentazio­
ni, sono quelle che tradizionalmente si 
denominano "pensieri"; la nozione di 
"pensiero", in questo caso, va oltre ciò che 
si intende abitualmente con il semplice fat­
to di avere un pensiero: in questa accezio­
ne, tutte le forme di rappresentazione 
mentale sono dei pensieri. 

Una emozione non è, di fatto, che un 
caso particolare di pensiero che, in funzio­
ne della situazione esterna e delle nostre 
predisposizioni interne, si trova investito 
da una particolare carica affettiva. Potreste 
avere un pensiero, per esempio pensare ad 
una persona: all'inizio è un semplice pen­
siero. Poi, se si dà il caso che la persona 
in questione sia il vostro beneamato, oppu­
re, al contrario, il vostro nemico, in quel 
preciso momento questo pensiero risulterà, 
in aggiunta, investito da una carica . affetti­
va di attrazione, di repulsione o di aggres­
sività. 

Quando i nostri pensieri, le semplici 
rappresentazioni del nostro mentale, risul­
tano così investiti da questa carica affetti­
va, essi vengono elevati al livello di quelle 
che chiamiamo "emozioni". L'emozione è 
un pensiero investito da una certa energia. 

Il terzo aspetto menzionato è la "proie­
zione". Per proiezione si intendono le rap-
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presentazioni della nostra mente che rita­
gliano e strutturano tutta la nostra espe­
rienza in un certo numero di schemi 
prestabiliti. Ci rappresentiamo il mondo a 
partire dai nostri pensieri e questa rappre­
sentazione del mondo, che è in effetti la 
nostra rappresentazione del mondo, si de­
finisce "proiezione", in quanto non è la 
vera realtà, ma la nostra propria v1s10ne 
della realtà. 

La pratica della meditazione è global­
mente l'insieme degli eser�izi spirituali che 
ci consentono di comprendere questa si­
tuazione e di superare tali condizionamen­
ti. Durante l'evoluzione di questa com­
prensione, un primo approccio intellettua­
le è indispensabile, ma in seguito è soprat­
tutto la pratica meditativa che ci consenti­
rà, lavorando con i nostri pensieri, le 
nostre emozioni e le nostre proiezioni, di 
riconoscere la loro natura e, ciò facendo, 
di liberarcene: la pratica della meditazione 
ci conduce progressivamente ad essere 
sempre meno condizionati dai nostri pen­
sieri, sempre meno vittime delle nostre 
emozioni e schiavi delle nostre proiezioni. 

Quando si parla di fare un lavoro sulle 
emozioni, si riscontra molto spesso una 
comprensione sbagliata, che consiste nel 
pensare che la pratica della meditazione sia 
un modo di sviluppare uno stato in cui 
non avremo più alcuna emozione, alcun 
sentimento! Si sente spesso dire: "Voi che 
praticate la meditazione state cercando di 
non avere più pensieri né emozioni, ma 
questo deve essere terribilmente noioso! 
Le emozioni non sono forse il sale della 
vita?". Questa maniera di intendere la me­
ditazione non è quella giusta. La pratica 



della meditazione non consiste nel non 
avere più emozioni in senso lato, ma nel 
non avere più emozioni conflittuali. 

A questo punto è importante stabilire 
una sfumatura fra due tipi di emozioni: le 
emozioni conflittuali e quelle che si po­
trebbero definire "di partecipazione". 
Questi due tipi di emozioni potrebbero 
anche essere chiamati, rispettivamente, 
"emozioni negative ed emozioni positive". 
Di che si tratta? 

Cerchiamo dapprima di capire che cos'è 
un'emozione conflittuale. Come indica il 
suo nome, è un'emozione che genera un 
conflitto creando uno stato interiore di tur­
bamento. Facciamo l'esempio della collera. 
La collera può provocare una situazione di 
aggressività estremamente conflittuale in 
cui ci si oppone radicalmente, si dice "no", 
si rifiuta e ci si irrita violentemente contro 
ciò che si rifiuta. Conflitti simili, sotto for­
me diverse, si producono da altre emozioni 
quali l'attaccamento, il desiderio, l' orgo­
glio, la gelosia, lavidità, ecc

. 
Di fatto, la nozione di emozione conflit­

tuale corrisponde a quella di emozione 
dualistica: l'emozione è sperimentata da 
"me" che mantengo una relazione emotiva 
di attrazione, di repulsione o anche di in­
differenza con il "mio" oggetto; c'è "me" e 
"l'altro" e anche "me" e la "mia emozio­
ne" e "me" cerca di seguire, di respingere 
o anche di ignorare "il suo oggetto" e la 
sua emozione. Questa relazione dualistica 
è, in questo senso, conflittuale. 

Il secondo tipo di emozione, l' "emozio­
ne di partecipazione'', è un'emozione la 
cui intensità, l'energia, è vissuta senza con­
flitto né dualità. Non è un'emozione dua­
listica, nella misura in cui non è fondata su 
una relazione a due termini: "io" e "l'al-

" ". " "I . . " È . I tro , 10 e a mia emozione . , mo tre, 
l'emozione che si può provare al momento 
di un'esperienza di piena partecipazione a 
qualcosa di molto bello, che sia un paesag­
gio, un'opera artistica, musicale o altro. In 
questo caso si è "estasiati" per la bellezza 
dell'esperienza nella quale ci si dimentica 
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di se stessi; l'intensità di questa estasi lascia 
apparire allora una energia estremamente 
profonda e non conflittuale. Questa è quel­
la che si può definire una "emozione di 
partecipazione", vale a dire un momento 
durante il quale il nostro ego si apre un 
po', un momento di abbandono, di allen­
tamento, di piena partecipazione alla realtà 
della situazione, che ci permette di apprez­
zare autenticamente la sua bellezza e le sue 
qualità. 

2. Si potrebbe dire che il lavoro sulle 
emozioni consiste, di fatto, nel trasformare 
le emozioni conflittuali in emozioni di par­
tecipazione o, in ogni caso, nel trasformare 
o trasmutare le emozioni conflittuali. Que­
sta trasformazione si effettua dapprima ab­
bandonando l'aspetto conflittuale dell' e­
mozione, imparando a smettere di lottare 
con essa. Piuttosto di dire "no" ,.rifiutando 
l'emozione, la pratica della meditazione ci 
insegna, in un primo tempo, a dire "sì", ad 
accettare l'emozione; ma questo "sì" non è 
più un "sì" che eccede nel senso dell' emo­
zione, è un "sì" che, semplicemente, accet­
ta i pensieri e le emozioni che sopraggiun­
gono. Si sviluppa dapprima un'attitudine 
benevola d'accettazione nei confronti dei 
pensieri e delle emozioni. 

In seguito, quando si è così capaci d'ac­
cettare i propri pensieri e le proprie emo­
zioni, si impara a non seguirli. Non si 
tratta né di rifiutarli, né di seguirli, né di 
scacciarli, né di essere completamente con­
senziente. La meditazione mantiene uno 
stato di apertura e di vigilanza che consen­
te di sperimentare pienamente le emozioni, 
senza scacciarle nel timore di esserne so­
praffatti, e senza essere affascinati e trasci­
nati da esse. Né fuggire ... né seguire ... 

La pratica di samatha - vipasyanii (calma 
mentale e visione profonda) ci permette di 
sviluppare, poco a poco, un'attitudine di 
trasparenza, di assenza di :fissazione, una 
profonda attitudine a lasciare la presa, che 
evita lo sviluppo dell'emozione in senso 
conflittuale. L'energia dell'emozione che 



sopraggiunge non viene né respinta, né 
seguita: essa viene, è, e passa. Si impara 
così a non essere più vittima delle proprie 
emozioni e si acquista una maggiore libertà 
interiore. Poco a poco, diviene possibile 
lavorare in ogni situazione, in ogni stato 
mentale che sia possibile incontrare. Il ca­
rattere conflittuale dell'emozione si dissol­
ve e noi non siamo più in opposizione con 
lemozione, né avvinti da essa. 

La risoluzione del conflitto si effettua 
riconoscendo l'emozione così com'è; vale a 
dire, in quanto è "semplicemente" un'emo­
zione, piuttosto che considerandola come 
qualche cosa di molto più solido, come 
facciamo abitualmente. Il motivo per cui 
noi reagiamo alle nostre emozioni è che le 
consideriamo come reali in modo defini­
tivo. 

Facciamo un esempio. Se dite a qualcu­
no, durante un accesso di collera: "Caro 
mio, è una tua emozione", la sua risposta 
sarà senza dubbio: "Come, è una mia emo­
zione? Non è un'emozione, è molto di più 
di un'emozione! ". La presa che lemozione 
ha su, di noi è tanto maggiore quanto più 
la consideriamo irriducibile. Ma se si è 
capaci di riconoscere l'emozione come 
"soltanto" un'emozione, perciò stesso essa 
perde il suo carattere fascinatorio e il suo 
influsso su di noi. La si vede allora sempli­
cemente come il gioco della propria mente, 
e quando la si riconosce così, essa si atte­
nua, si dissolve fino a svanire. 

3 .  Il riconoscimento delle emozioni 
come semplici fenomeni mentali è il primo 
modo di trattare con esse e perciò di libe­
rarsene. È l'approccio pratico di famatha­
vipasyanii. L'esperienza della, vacuità con­
sente di riconoscere la vacuità dell' emozio­
ne e, avendone riconosciuto la natura 
vuota, l'emozione si dissolve da ·sé. È un 
livello ancora più profondo di trasforma­
zione che si potrebbe chiamare il livello 
della trasmutazione. In questo approccio 
viene utilizzata · l'energia relativa all' emo­
zione, ed essa è trasformata in espressione 
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di saggezza. Si mantiene lenergia dell' emo­
zione e, attraverso la trasformazione della 
sua natura, quella che era un'emozione 
conflittuale può divenire un'emozione non 
dualistica, un'emozione di partecipazione. 

Questo secondo livello, la trasmutazio­
ne, non può tuttavia svilupparsi che sulla 
base del primo: è dapprima essenziale, nel­
la nostra pratica, imparare poco a poco a 
riconoscere le emozioni. Avendole ricono­
sciute, avendo percepito la loro trasparen­
za, ci è possibile, in un secondo tempo, 
passare al livello della trasmutazione vera e 
propria. Nel momento in cui si cessa di 
fissarsi sull'emozione, si riscopre uno stato 
di coscienza aperta, nel quale l'energia del-
1' emozione si libera. Essa diviene una ener­
gia libera nella misura in cui non vi è più 
nessuno che la possegga, che se ne appro­
pri o che tenti di controllarla. A questo 
punto l'energia può svilupparsi natural­
mente e trovare, attraverso la sua propria 
intelligenza, una risposta spontaneamente 
armoniosa. È la mente di un essere risve­
gliato. 

In un primo tempo, bisogna trovare e 
coltivare lo stato di assenza di fissazione, di 
non attaccamento, di non-possesso dell'e­
mozione; è a partire da questo stato di 
libertà interiore e di assenza di "ego" che 
si sviluppa un'intelligenza fondamentale, 
che permette di trovare una risposta natu­
ralmente giusta alle situazioni. 

Si dice che vi sono cinque tipi fonda­
mentali di emozioni conflittuali: l' avversio­
ne, il desiderio, l'opacità mentale, la 
gelosia e l'orgoglio. Nella visione del vajra­
yana, questi cinque tipi di emozioni con­
flittuali, quando vengono riconosciuti, 
quindi trasmutati, diventano le cosidette 
cinque saggezze, vale a dire cinque moda­
lità d'espressione dell'intelligenza risveglia­
ta. L'aggressività diventa "la saggezza 
simile allo specchio"; lopacità mentale, la 
"saggezza della vacuità"; il desiderio­
attaccamento, la "saggezza discriminante"; 
la gelosia, la "saggezza che tutto compie" e 



l'orgoglio diventa la "saggezza dell'equani­
mità". 

4. Ritorniamo adesso al punto di par­
tenza per cercare di intravedere la possibi- · 
lità di questo lavoro sulle emozioni da un 
punto di vista pratico. Bisogna capire bene 
che il lavoro di trasformazione delle emo­
zioni si opera in seno ad una pratica; non 
si tratta di una teoria, di una ricerca intel­
lettuale o filosofica, ma piuttosto di un 
ingresso nella pratica che chiamiamo me­
ditazione. 

La pratica della meditazione, forse è uti­
le ricordarlo, non ha niente a che vedere 
con la nozione occidentale di meditazione, 
che consiste nel riflettere o "meditare" su 
un salmo o su un testo. Non è un esercizio 
discorsivo che faccia appello al pensiero 
raziocinante, ma piuttosto un insieme di 
esercizi spirituali che partecipano del silen­
zio interiore. Questi esercizi possono gra­
dualmente condurci, durante il cammino 
interiore, alla comprensione della natura 
delle emozioni e alla loro trasmutazione. 
La meditazione è lo strumento del percor­
so spirituale. 

Nella pratica si distinguono due aspetti: 
la meditazione seduta e la meditazione in 
azione. La meditazione seduta è I' esperien­
za che si sviluppa, come indica il suo 
nome, seduti su di un cuscino, calmi, in un 
luogo isolato, seguendo le istruzioni parti­
colari riguardanti lattenzione al respiro. Si 
impara così a disimpegnarsi dai pensieri e 
dalle emozioni, impegnando la propria 
mente su un supporto che in seguito si 
abbandonerà. Invece di fissarci sui nostri 

. pensieri e le nostre emozioni e reagire in 
relazione ad essi, impariamo ad essere at­
tenti unicamente al nostro respiro. Siamo 
presenti al nostro respiro, e più particolar­
mente all'espirazione, in un momento di 
apertura e di abbandono della presa. Più 
siamo in grado di sviluppare questa atten­
zione precisa e completa al nostro respiro, 
più ci è possibile svincolarci dal fascino 
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che esercitano abitualmente su di noi pen­
sieri ed emozioni. 

Quando è stata sviluppata una certa at­
titudine entro il contesto privilegiato della 
meditazione seduta, lesperienza acquisita 
viene trasferita nelle situazioni della vita 
quotidiana. Impariamo così a non fissarci 
sui pensieri o le emozioni suscitate dalle 
situazioni che affrontiamo in ogni momen­
to. La meditazione in azione è l'integrazio­
ne dello stato di assenza di fissazione nel 
contesto della vita quotidiana. Questa lib�­
razione dai pensieri e dalle emozioni rivela 
una qualità di presenza lucida e di intelli­
genza della mente, qualità che ci permette 
di agire in armonia con le situazioni, supe­
rando il semplice livello dei n.ostri condi­
zionamenti e delle nostre abituali rappre­
sentazioni. 

La meditazione in azione, così ben com­
presa, ci permette di agire in una maniera 
fondamentalmente giusta e precisa, in rap­
porto diretto con la realtà delle situazioni. 

5. L'idea di trasmutazione delle emozio­
ni è estremamente attraente, ma non è 
possibile e non diviene effettiva che a par­
tire dalle fondamenta. Il lavoro sulle emo­
zioni richiede prima di tutto che non si 
abbia paura delle proprie emozioni, che le 
si accetti, che si accetti di lavorare con esse 
così come sono, con il loro meccanismo, la 
loro energia. Non si tratta di tuffarsi cie­
camente nelle emozioni. Altrimenti, si può 
diventare quello che talvolta è chiamato 
uno "yogi folle", nel senso peggiorativo, 
vale a dire qualcuno che tratta le proprie 
emozioni senza controllo, in modo impul­
sivo. 

Il lavoro di trasmutazione delle emozio­
ni richiede che si abbia già un'esperienza 
correta della natura dell'emozione, vale a 
dire un'esperienza della sua vacuità. Quan­
do la sua vacuità viene riconosciuta, l' emo­
zione è perciò stesso abbandonata. Prima 
di avere questo riconoscimento essenziale 
della natura delle emozioni, si impara a 
trasformarle e ancora prima di essere ca-



paci di trasformarle, si impara a non se­
guirle. 

La prima tappa è quella di non seguire 
un'emozione. Questo è ciò che si impara a 
fare quando si effettua samatha, etichettan­
do l'emozione come "pensiero". Si accetta, 
non si ha paura del pensiero e dell' emo­
zione, si accetta che essa venga e stia lì, 
ma, etichettandola, si mette termine al pro­
cesso di investimento che ci farebbe scon­
trare con essa, rispondere e anche darle un 
seguito. Non si segue più. Affare senza 
seguito. Pensiero, senza seguito. E in effet­
ti, il pensiero o l'emozione non ha seguito. 

È anche possibile trasformare le emozio­
ni, ne è un esempio la pratica di tonglen. 
Un pensiero o un'emozione del tipo abi­
tuale o eventualmente negativo può essere 
utilizzato come supporto e come richiamo 
per sviluppare un'attitudine mentale fon­
damentalmente positiva. Si vedrà come in 
questa pratica, per esempio, un pensiero di 
ira può essere trasformato in un sentimen­
to di bodhicitta. È la trasformazione, ce ne 
sono diverse versioni e diverse pratiche. 

In seguito viene il riconoscimento. TI 
riconoscimento al livello essenziale è la 
comprensione di come tutti i fenomeni 
mentali siano pensieri, ma più del semplice 
etichettaggio del pensiero, si tratta di una 
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esperienza della natura vuota dei fenome­
ni: i fenomeni sono una produzione, priva 
di una realtà diversa dal semplice fatto di 
essere delle fabbricazioni accidentali del 
mentale. Questa esperienza è il riconosci­
mento della vacuità dell'emozione, è un'e­
sperienza vuota, vale a dire vuota di noi 
stessi. Noi non stiamo lì né a giudicarla né 
a valutarla, risponderle o reagire: emozione 
vuota. 

È quando viene realizzata questa attitu­
dine a fare l'esperienza di un'emozione 
vuota che la trasmutazione propriamente 
detta può avere luogo. L'esperienza della 
vacuità dell'emozione libera quest'ultima 
dal suo carattere conflittuale e condizio­
nante. E questa energia liberata, lberata 
dall'appropriazione dell'ego e riconosciuta 
nella sua natura diviene a quel punto, 
spontaneamente, un'espressione di saggez­
za. È così che quella che . era inizialmente 
un'emozione conflittuale diviene alla fine 
saggezza spontanea. È così che la trasmu­
tazione ha effettivamente luogo. 

Vedete, è importante comunicare dall'i­
nizio prima di lanciarsi in modo sconside­
rato nella trasmutazione. È possibile, ma 
richiede un percorso, una pratica, estrema­
mente profondi. 

(Trad. dal francese di Cristina Martire) 

Notizie sulle attività dei centri buddhisti italiani sono disponibili su una Banca Dati 
Elettronica. Queste ed altre notizie del mondo spirituale ed esoterico si possono avere 
collegandosi con Sathya Sai Bbs (te/. 06/5037650) con qualsiasi computer che sia 
dotato di Modem. Si potranno scambiare opinioni, quesiti ed informazioni con tanti 
nuovi amici sparsi in tutta Italia e accomunati da interessi per il mondo spirituale 
dell'Occidente e dell'Oriente. Per informazioni telefonare a Claudio Carli (ufficio: 
06152283486 - abitazione: 06/5190078). 
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Né nascita, né morte 
di Thich Nhat Hanh 

È questo uno stralcio dell'insegnamento dato 
nel maggio '93 a Ceriale e pubblicato nel 

primo numero della rivista . "L'albero di ti­
glio", edito agli inizi di quest'anno a cura di 
alcuni discepoli di Thich Nhat Hanh, che 
stanno organizzandosi in Sangha, con il coor­
dinamento di Deanna Malagò (Via Pirano, 3 
- 20127 Milano) e di Roberto Mander 

(te!. 0618558901). 

Nella nostra mente nascere vuol dire che, 
improvvisamente, dal niente siamo diventati 
qualcosa, crediamo che dal non essere nes­
suno siamo diventati qualcuno. Questa idea 
del nascere non coincide con la realtà. Nel­
la nostra mente morire vuol dire che dal-
1' essere qualcosa diventiamo niente, noi 
siamo qualcuno . e quando moriamo diven­
tiamo nessuno: anche questa è una perce­
zione errata. Ieri abbiamo detto che per noi 
è impossibile ridurre un foglio di carta a 
niente: quando il fuoco brucia il foglio di 
carta, vediamo il fumo salire verso lalto, le 
ceneri cadere in basso e, inoltre, c'è il calo­
re, che si diffonde nel cosmo. È molto 
difficile seguire la trasformazione del foglio 
di carta dopo che è stato bruciato. Negli 
insegnamenti zen, qualche volta, il maestro 
chiede ai suoi discepoli: "Ditemi, come era 
il vostro volto prima della nascita di vostra 
madre?".  Si tratta di un invito che ci viene 
rivolto per fare un viaggio che ci faccia 
scoprire la nostra vera identità. Cercheremo 
di scoprire qual'era la nostra identità prima 
di essere nati. Nagarjuna, filosofo del II 
secolo, fece questa domanda: "Prima di es­
sere nato, tu esistevi già? Se tu non esistevi 
già prima di essere nato, è impossibile per 
te nascere, perché niente può nascere dal 
niente. Ma se tu esistevi già, allora a che 
serve essere nato?" .  Qualcosa che già esiste 
non ha bisogno di nascere. Perciò il giorno 
della nascita è solo il giorno della continua-
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zione e così, invece di cantare "buon com­
pleanno" ,  dovremmo cantare "buona conti­
nuazione". Secondo questa visione profon­
da, il giorno della morte non dovreste 
piangere, ma piuttosto cantare: "Felice gior­
no ·della continuazione". È impossibile di­
ventare nessuno, voi continuate sotto varie 
forme e perciò . quando qualcuno muore, 
cantate: "Buona continuazione a te". 

Il giorno del funerale di una persona 
anziana, io ho assistito alla gioia dei parenti. 
La donna che era morta aveva 95 anni, 
aveva nove figli, dodici nipoti e molti pro­
nipoti. Io ero stato invitato ed ero seduto in 
mezzo a tutti loro. Era presente anche Si-. 
ster True Emptiness, che ha condotto una 
meditazione, alla quale hanno partecipato 
tutti e nella quale ha fatto sentire a ciascu­
no che la nonna era ancora con tutti loro, 
in tutti, nipoti e pronipoti, che c'era ancora. 
Tre generazioni erano sedute in cerchio e 
ognuno ha evocato una buona qualità della 
nonna che esisteva in sé. La pratica fu 
talmente bella che, ad un certo punto, tutti 
ridevano felici di gioia, cosa che non avvie­
ne molto spesso in un funerale. Tutti i 
presenti, inclusi i più giovani, si resero con­
to che quello era solo un giorno di conti­
nuazione. Per questo motivo, coloro i quali 
vogliono aiutare i malati terminali e le loro 
famiglie dovrebbero praticare il guardare 
profondamente nella natura reale della na­
scita e della morte. Quando guardiamo pro­
fondamente nel palmo della nostra mano, ci 
rendiamo conto che nostro nonno, nostra 
nonna, i nostri antenati sono ancora lì, vivi. 
E se con questa sorta di visione ci toccassi­
mo con quella mano, sentiremmo che non 
solo il nonno o la nonna, ma parecchie 
generazioni di antenati ci stanno toccando. 
E toccheremmo anche la realtà della non 
nascita e della non morte. 



Intervista al monaco Tae Hye 

Nel quadro del nostro impegno diretto a far conoscere i centri di Dharma in Italia, 
pubblichiamo questa intervista al monaco residente al Tempio Pagoda di Rassina 
(Arezzo), dove si pratica lo zen coreano. Due discepoli italiani di Tae Hye sunim 
sono partiti le scorse settimane dal Tempio Pagoda per entrare in monasteri ch'an 

dell'isola di Taiwan. 

Quali ragioni esistenziali e quali motiva­
zioni spirituali ti -hanno portato al buddhi­
smo? 

Fin dalla prima giovinezza cercavo una via 
che conducesse al!' armonia: tra gli aspetti in­
tellettuale, emozionale e pratico della vita; tra 
gli esseri umani e la natura, la via verso una 
schietta felicità. Il buddhismo sembrava offrire 
la filosofia più ragionevole e la moralità più 
elevata basata sulla non-violenza. Fui special­
mente impressionato dall'amore verso gli ani� 
mali e tutti gli esseri senzienti. Nell'unità 
della vita non vi è un sé separato, indipenden­
te dall'interrelazione con l'intera vita. All'età 
di sedici anni iniziai a considerarmi un bud­
dhista, benché a quel tempo non conoscessi 
altri buddhisti ed avessi solo pochi libri tradot­
ti in finlandese. 

Quali sono le tue esperienze nello studio 
e nella pratica del Dharma? 

Poiché in Finlandia non c'erano templi 
buddhist� decisi di recarmi presso centri bud­
dhisti in altri paesi. Nel 1 980 giunsi in Italia 
all'Istituto Lama Tzong Khapa e vi rimasi per 
alcuni mesi. Compresi che il tantrismo tibeta­
no è troppo complicato per la mia mente sem­
plice, ma la vita comunitaria all'Istituto fu 
assai illuminante e sentii che avrei desiderato 
vivere secondo lo stile monastico e cercare di 
aiutare la gente come monaco. Ricevetti più 
tardi l'ordinazione a novizio in Thailandia e 
nel 1987, dopo alcuni anni di vita errabonda, 
l'ordinazione a monaco in Corea. Nella mia 
pratica, la meditazione vipassana si sviluppò 
naturalmente nello zen della mente unica, il 
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dhyana della quiddità. La "casa" della mia vita 
senza cdsa è Songgwansa, un monastero zen 
coreano, antico di 1200 anni; dove molti altri 
monaci e monache occidentali hanno praticato 
sotto la guida del defunto Kusan sunim e 
dell'attuale maestro He Kwang sunim. 

Come si caratterizza la tradizione dello 
zen coreano rispetto alle altre tradizioni 
buddhiste ed in particolare rispetto allo zen 
giapponese (rinzai e soto) ? 

La scuola zen coreana chogye-son (pronun­
cia: cioghie-son) deriva il suo nome "chogye" 
dal luogo di residenza del sesto patriarca Hui 
Neng. "Son" è la pronunCia coreana della pa­
rola dhyana, "contemplazione". La scuola cho­
gye vuole rappresentare la scuola di Hui Neng, 
lo zen originario precedente alla divisione in 
sottoscuole. La sua fondazione risale al settimo 
secolo. È stato detto che se qualcuno vuole 
sperimentare cosa fu lo zen (ch'an) nell'antica 
Cina, dovrebbe andare in Corea, poiché l'an­
tico stile di vita di monaci e monache itine­
ranti si è meglio conservato tra le montagne 
della Corea. Lo spirito dello zen coreano è 
meno militaresco di quello giapponese. Le re­
gole della sala di meditazione sono meno for­
malistù:he, ma i principi morali sono maggior­
mente sottolineati. I monaci e le monache 
dell'ordine chogye vzvono nel èelibato in ac­
cordo con le regole del vinaya. Come nella 
scuola rinza� la pratica più comune è la me­
ditazione sul dubbio esistenziale (hwadu), ma 
alcune abitudini; come ad esempio il sedersi di 

fronte al muro, sono simili a quelle della 
tradizione soto. Lo zen coreano non è unidi-



rezionale. Oltre al metodo hwadu vengono 
praticati anche la recitazione di mantra, la 
consapevolezza del respiro e la "serena chiarez­
za" (solo sedersi). La trasmissione dell'inse­
gnamento viene principalmente dalla scuola 
Lin-chi (rinzat) cinese. 

Come è la vita monastica nella· tradizione 
coreana? 

Nei templi coreani vivono molti tipi di per­
sone: postulanti che lavorano in cucina, mona­
ci e monache novizi (il noviziato dura tre o 
quattro anni), monaci e monache completa­
mente ordinati, praticanti laici ed in alcuni 
piccoli templi anche orfani o vecchi indigenti. 
"Sunim" è . termine generico di rispetto per 
indicare monaci e monache. Molti novizi stu­
diano sutra e filosofia per alcuni anni nelle 
scuole monastiche. Dopo l'ordinazione finale, 
un sunim può iniziare un periodo di zen in­
tensivo nella sala di meditazione o lavorare al 
tempio. Alcuni sbrigano i doveri dell'insegna- · 
mento, alcuni divengono specialisti di cerimo­
nie ed alcuni meditatori si recano negli eremi 
di montagna per ritiri solitari di lunga durata. 
La vita nel tempio è divisa in quattro stagioni: 
inverno ed estate per i ritiri, primavera ed 
autunno per altre attività. Durante i ritiri di 
tre mesi coloro che si trovano nella sala di 
meditazione praticano otto, dieci o dodici ore, 
quasi ogni giorno. Giorni particolari sono 
quelli in cui· tutti lavorano nei campi e quelli 
della luna piena e della luna nuova. Nei giorni 
di luna piena e luna nuova i maestri pronun­
ciano i discorsi sul Dharma. I laici visitano 
spesso il tempio, prendono parte alle attività e 
mantengono i templi con le offerte. Molti 
praticanti laici sono donne e soprattutto molte 
donne anziane praticano intensamente la me­
ditazione zen, la recitazione dei sutra e le 
prostrazioni. 

Che cos'è _l'essenza della contemplazione? 

L'essenza della contemplazione è realizzare 
la "non-mente", la natura di Buddha, istante 
per istante, essere consapevoli del momento 
presente. Il maestro zen Shen Hu� un disce­
polo di Hui Neng, ha scritto: "Sappi da te 
stesso che l'intrinseca essenza è quieta, vuota 
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e senza attributi. È senza dimora od attacca­
mento ed uguale allo spazio, e non vi è alcun 
luogo che non pervada. QuestÒ è il corpo 
della quiddità dei Buddha. La quiddità è 
l'essenza del non-pensiero" .  Dovremmo inve­
stigare continuamente cos'è la mente non­
dimorante, cos'è la mente chiara senza discri­
minazioni; cos'è la vera libertà. Dalla libertà 
derivano la vera moralità, la vera meditazione 
e la vera saggezza. 

Come sei arrivato in Italia? 

Alcuni anni fa presi contatto con Vincenzo 
Piga, menzionando� tra le altre cose, anche la 
possibilità di un mio soggiorno in Italia. Con 
mia sorpresa, Vincenzo mi manifestò immedia­
tamente la sua disponibilità ad aiutarmi. Fu 
tramite lui che venni in contatto con l'inge­
gnere Luigi Martinelli di Firenze, il quale, 
assai gentilmente, mise a disposizione la Pago­
da di sua proprietà perché io potessi risiedervi. 
Mi installai nel maggio 1992, vivendo per 
quasi un anno in compagnia d'un confratello 
coreano. L'ingegnere Luigi Martinelli è stato 
uno dei pionieri del buddhismo in Italia. Circa 
venti anni fa costruì la cupola della Pagoda in 
stile buddhista. Prima del mio arrivo, la Pago­
da era a disposizione dei praticanti per ritiri 
individuali. Ora è un piccolo tempio zen. Pur­
troppo l'edificio non è completamente rispon­
dente alle esigenze di un monastero. 

Qual è la pratica alla Pagoda? 

Il tempio Pagoda è un centro piccolo e 
modesto, con uno o due monaci e due gatti. 
Piuttosto che organizzare ritiri in gruppi o 
cors� ci basiamo su un programma giornaliero. 
I praticanti possono venire e condividere la 
nostra vita che consiste in contemplazione, 
brevi cerimonie, lavoro e studio. Generalmen­
te, dedichiamo la domenica alla pratica inten­
siva. Lo studio è incentrato sulla lettura e 
l'approfondimento degli scritti degli antichi 
maestri: Hui Neng, Huang Po, ecc. Gli ospiti 
della Pagoda devono rispettare i cinque precet­
ti ed i principi della vita meditativa, p.e. non 
mangiando carne e non bevendo alcolici. I 
visitatori possono fare offerte volontarie per il 
mantenimento del tempio. 



Secondo te, quali dovrebbero essere le 
linee di sviluppo del buddhismo in Occi­
dente? 

In Occidente ci sono già tanti centri bud­
dhisti per laici. Ora si dovrebbe · sviluppare 
maggiormente anche la vita monastica. Vivere 
come monaco in Europa o in America è diffi­
cile. In alcuni centri buddhisti i monaci svol­
gono più che altro funzioni di albergatori. 
Sarebbe importante che i monaci e le monache 
delle diverse scuole avessero frequenti contatti, 
sviluppando così un modello di vita monastica 
adatto all'Occidente. Per quel che riguarda le 
principali scritture buddhiste, le traduzioni 
nelle lingue occidentali di/feriscono da scuola 
a scuola e non sempre sono affidabili. Secondo 
me, sarebbe opportuno un accordo fra le varie 
scuole che consenta di ottenere una versione 

unica e corretta. Per esempio, il Sutra del 
Cuore è usato nella stessa versione in Cina, 
Corea e Giappone (l'unica differenza è la pro­
nuncia). Le traduzioni italiane, inglesi, ecc. 
sono, invece, diverse fra loro. · 

La base dell'insegnamento degli illuminati 
è molto semplice: essere consapevoli; osservan­
do la realtà così com'è qui ed ora. In 2400 
anni tante tradizioni buddhiste hanno svilup­
pato forme complicate di dottrine, di metodi e 
di rituali. Noi occidentali possiamo ritornare 
alla semplicità delle origini. Credo che il futu­
ro del buddhismo nel mondo sarà caratterizza­
to da un ritorno agli insegnamenti essenziali. 
Il metodo più profondo è il non-metodo della 
non-scuola. Con la mente vuota si può com­
prendere. 

• • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • 
• • 
• 
• 
• 
• 
• 
• 
• 
• 
• 
• 
• 
• 
• 

L I B R I  A P R E Z Z O  R I D O T T O  

Sono disponibili i seguenti libri, che gli abbonati potranno 
ricevere a prezzo ridotto: 

La scienza della mente (simposio di scienziati americani 
con il Da/ai Lama). Lire 20.000 anziché 27.000; 

LAMA YESHE, La via del Tantra. Lire 20.000 anziché 26.000; 

LAMA YEsHE, Il suono del silenzio. Lire 1 0.000 anziché 
1 5.000; 

LAMA ZoPA, Trasformare i problemi in soluzioni. Lire 1 0.000 
anziché 1 4.000; 

K. MAcDoNALD, Come meditare. Lire 20.000 anziché 24.000; 

V. MACKENZIE, Reincarnazione. Lire 20.000 anziché 28.000. 

Per ordinazioni, versare la somma sul c.c.p. n. 35582006 
intestato a "PARAMITA - Roma". 

• • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • • 
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La razionalità del buddhismo 
di Sayadaw U Pafiiiadipa 

Questo insegnamento è stato dato nel 1986 
al Mangalarama Vihara nel Maryland 
(U.S.A.). Il testo inglese è stato donato dallo 
stesso Maestro al nostro collaborato�e An­
drea Balzola di Torino, che la scorsa estate 
ha soggiornato al World Buddhist Medita-

tion Center di Rangoon. 

1 .  Il termine 'razionalità' significa ragio­
namento, argomentazione, e il rifiuto di 
tutto ciò che è irrazionale e non può essere 
verificato dalla ragione. Sarà necessario in­
nanzitutto stabilire se il buddhismo sia da 
considerarsi una religione o un sistema fi­
losofico. Secondo una definizione classica, 
"una religione è qualunque sistema di pen­
siero e di azione condiviso da un gruppo 
che offra all'individuo uno schema cosmi­
co o ultimo di riferimento e un oggetto di 
devozione".  Da questo punto di vista, la 
religione indica qualcosa che ispira l'uomo 
con entusiasmo, che lo induce a perseguire 
nella vita i migliori valori e i più alti ideali 
di perfezione. Essa è anche un'aspirazione 
della mente umana ed è utile per un più 
elevato sviluppo spirituale dell'umanità. 

Potremmo dunque definire il buddhi­
smo una religione. Ma il buddhismo, in 
realtà, non è una religione se con questo 
termine s'intende un sistema di fede, cre­
denze e culto nei confronti di divinità; il 
buddhismo rifiuta infatti qualsiasi dipen­
denza da credenze soprannaturali - come 
ad esempio quelle di un Dio supremo, di 
un Creatore dell'Universo - e da dottrine 
che sostengono l'iffimortalità dell'anima, 
l'incarnazione di un Redentore. Ovviamen­
te, il Buddha non è né un Dio né un 
profeta di Dio; per quanto egli sia stato un 
essere umano eccezionale, nondimeno era 
un essere umano come noi, che visse e 

morì come un uomo. Ma attraverso la virtù 
delle sue 'meritorie perfezioni' (parami) e 
la sua pratica effettiva della 'Via di mezzo' 
(Ma;jhima-patipadéi), si risvegliò e si illumi­
nò, diventando 'colui che tutto conosce' 
(Samméi-sambuddha). Il Buddha può perciò 
essere considerato a pieno diritto il più 
grande filosofo di tutti i filosofi, il più 
grande insegnante di tutti gli insegnanti, il 
più grande maestro di tutti i maestri. 

Il Dhamma, o dottrina, che il Buddha 
scoprì e trovò è la sola filosofia umana in 
grado di rivelare . I' esatta natura della real­
tà, le leggi dell'Universo e della verità. È 
nella possibilità di ciascuno di noi seguire i 
suoi insegnamenti ed infine ottenere il ri­
sultato della pace suprema (Santisukha). 
Così, chiunque raggiunga lo stato di illu­
minazione può anche ottenere, come Bud­
dha, la suprema pace dèl Nirvana. 

Il buddhismo, cioè l'insegnamento del 
Buddha chiamato Dhamma, non è una 

. dottrina della Rivelazione, non è la rivela­
zione di un Dio o di un Essere Onnipo­
tente, bensì un percorso di illuminazione 
basato sulla chiara comprensione della 
realtà ultima. Certo, si può dire che il 
Buddha abbia 'rivelato' il Dhamma agli 
altri uomini, ma egli lo scoprì da sé. Il 
Dhamma evita tutte le ipotesi relative all'i­
gnoto e si occupa precipuamente degli 
eventi fondamentali della vita e della sal­
vezza, ottenibile mediante il proprio sforzo 
di esseri umani verso una completa purifi­
cazione della mente e una visione profon-
da, o sàggezza. 

· 

Il Dhamma sottolinea èhe l'uomo deve 
"dipendere interamente da se stesso per li­
berarsi dalle grandi sofferenze della vita. 
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Esso inoltre offre all'umanità un elevato, 
ma realistico, sistema etico, una penetrante 
analisi della vita, una profonda filosofia, e 
un metodo pratico di addestramento men­
tale. In breve, può essere considerato come 
una guida completa e perfettamente razio­
nale sul sentiero che conduce alla suprema 
emancipazione dalle infinite sofferenze. 
Raccomandando un modo pratico di vivere 
una vita saggia e moralmente corretta rea­
lizzabili mediante il dominio di se stessi, il 
Dhamma costituisce una fonte inesauribile 
e universale di attrazione ovunque ci siano 
cuori e menti sufficientemente maturi per 
capire e apprezzare il suo messaggio. 

Il Buddha ha cercato e scoperto la no-
· 

bile verità circa la reale naturà dei f enome­
ni, la loro origine e la loro impermanenza, 
e il modo mediante il quale si può porre 
fìne alla sofferenza. Come essère umano, 
egli ha cercato e scoperto la reale natura 
della verità, Dhamma o Sacca. Quindi 
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chiunque desideri diventare come lui, può 
percorrere la sua via seguendo il suo me­
todo di pratica spirituale, e con il passare 
del tempo realizzerà certamente la libera­
zione finale del Nirvana come il Buddha. 

Il Dhamma, che è la legge della natura, 
poggia sulla solida roccia della verità dei 
fatti e, diversamente dalle altre religioni, si 
basa soltanto sulla filosofia razionale del­
l'Universo. Il Buddha-Dhamma è infatti un 
metodo sistematico di insegnamento, basa­
to sui principì universali della natura co­
smica, mediante il quale gli esseri umani 
possono liberarsi da tutte le sofferenze del 
Samsiira e raggiungere la pace e la felicità 
definitive tramite la saggezza suprema 
(Adhipaiifia). Le nobili verità del Dhamma 
non sono limitate soltanto al singolo indi­
viduo, a una setta o a una nazione; posso­
no essere comprese da chiunque lo deside­
ri effettivamente, poiché sono, di fatto, 
universalmente presenti nella mente di tut­
ti. Il Dhamma non è circoscritto a coloro 
che credono nel buddhismo, esso infatti 
può essere praticato da tutti, ma il suo 
elemento essenziale è la capacità di ciascu­
no di investigarlo il più profondamente 
possibile. 

2. Vorrei sottolineare come il Buddha­
Dhamma sia fondato sul ragionamento ra­
zionale. Secondo il Kesamutti Sutta, quan­
do il Buddha visitò lo stato dei Kalama 
questi gli dissero: "O, Signore, dei Bramini 
e alcuni maestri ci visitarono e predicarono 
le loro dottrine affermando che quanto 
avevano insegnato era l'unica vera dottrina 
e che tutto il resto era falso. Adesso noi 
siamo piuttosto dubbiosi su quale debba 
essere la dottrina da seguire e quale quella 
da respingere, e su quale sia l'insegnamen­
to vero" .  

I l  Buddha rispose: "È naturale che cia­
scuno possa avere dei dubbi sulle dottrine 
che ha ascoltato. Così, Kalama, non crede­
te che qualche dottrina sia vera semplice­
mente perché è antica e originata in tempi 
remoti, o perché essa è creduta vera dal 



consenso della maggioranza del popolo, o 
perché appartiene alla tradizione del popo­
lo. Non credete che qualche dottrina sia 
vera e definitiva, perché è stata insegnata 
da un uomo sapiente o da un filosofo o da 
uno scienziato con molti titoli di merito. 
Non accettate nessuna cosa come vera fin­
ché essa non � ha dimostrato di esserlo o 
è stata sperimentata da voi stessi, così 
come l'oro è riconosciuto dalla prova del 
fuoco. Non credete che quanto avete desi­
derato o pensato, siccome è straordinario, 
deve essere stato instillato da una divinità 
o da qualche altro essere superiore. Ma in 
qualunque cosa vi si chieda di credere, 
dovete valutare autonomamente se sia vera 
nella vostra esperienza o se sia in armonia 
con la ragione e i giusti principi, se sia 
portatrice di felicità e di benefici per il 
singolo e per tutti. Soltanto quando avrete 
trovato una dottrina o una ideologia o un 
insegnamento conforme a questa verità ra­
zionale, seguitela ·e vivete in accordo con 
essa" .  

Come dimostra questa testimonianza, il 
Buddha-Dhamma non richiede a nessuno 
di accettare una teoria senza ragionamento. 
Benché il Buddha abbia fatto tali afferma­
zioni oltre duemila e cinquecento anni fa, 
esse conservano ancora tutta la loro mera­
vigliosa e precisa validità. In tal modo, il 
buddhismo, il Dhamma, dimostra esso 
stesso che è in un certo senso un principio 
scientifico di ragionamento. 

A questo punto vorrei delineare, per 
sommi capi, i principi più elevati del 
Dhamma. 1 .  Il Dhamma non è la conse­
guenza di una speculazione concettuale, 
bensì il risultato di una realizzazione per­
sonale ed è dettagliatamente spiegato con 
esattezza ed eccellenza all'inizio, nel mezzo 
e alla fine. 2. Il Dhamma può essere pra­
ticato per l'auto-realizzazione. 3 .  Il Dham­
ma offre frutti o risultati immediati, qui e 
ora. 4. Il Dhamma invita tutti ad accostar­
lo e a 'vederlo' di persona. 5. Il Dhamma 
ha la facoltà di rendersi penetrabile m 
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- profondità. 6.  Il Dhamma è completamen­
te realizzabile da ogni uomo saggio. 

Il Buddha può insegnarci come praticare 
e percorrere la via spirituale in modo da 
raggiungere la meta finale della liberazio­
ne, in quanto egli stesso ha compreso e 
realizzato la via perfetta dell'auto-illumina­
zione. 

Il Buddha, certamente, è un salvatore 
degli esseri dalle sofferenze del Samsara 
verso la pace e la felicità eterne del Nirva­
na, ma non è un salvatore che ci conduce 
al Nirvana per mezzo della sua onnipoten­
za, bensì attraverso il nostro sforzo perso­
nale di seguire i suoi insegnamenti. Salva le 
persone insegnando il Dhamma che egli 
stesso ha scoperto nel suo sforzo di ricerca 
e che lo ha portato alla liberazione me­
diante l'ottenimento dell'illuminazione su­
prema. 

3 .  Si dovrebbe prestare attenzione al 
fatto che la liberazione può essere raggiun­
ta soltanto attraverso il proprio sforzo di 
sviluppare la moralità, la concentrazione e 
la saggezza. Come un cucchiaio che mesco­
la il curry non conosce il sapore di ciò che 
sta trattando, allo stesso modo un uomo 
che abbia semplicemente una fede e un 
desiderio ciechi non godrà i veri benefici 
del nobile Dhamma. Al fine di ottenere la 
conoscenza suprema, le istruzioni o un me­
todo sistematico per praticare sono indi­
spensabili; ma queste istruzioni o questo 
metodo di pratica dovrebbero, o meglio, 
devono essere convalidati e assimilati dal-
1' esperienza personale. Ad esempio, se 
un'istruzione o un metodo sono sbagliati e 
il loro seguace persiste nell'errore, più egli 
procede, più si allontanerà dalla sua meta 
o destinazione; in tal modo non sarà in 
grado di trovare nessuna via perfetta per 
l'illuminazione. È dunque molto importan­
te sviluppare le proprie facoltà intellettuali 
e morali per analizzare attentamente la via 
o il metodo di pratica prima di procedere 
sul sentiero verso l'ottenimento della sag­
gezza suprema. 



A questo punto ci si potrebbe chiedere 
come mai i buddhisti prendono rifugio nel 
Buddha, nel Dhamma e nel Sangha, reci­
tando per esempio, le parole pali Bùddham 
saranam gacchiimi, Dhammam saranam gac­
chiimi, Sangha saranam gacchiimi. È vero, i 
buddhisti prendono rifugio nei tre Gioielli, 
tuttavia non si abbandonano in una fede 
cieca pensando che questi possano salvarli. 
I buddhisti credono che il Dhamma sco­
perto dal Buddha sia l'unica via e l'unico 
mezzo per raggiungere la meta della per­
fetta felicità per tutti gli esseri senzienti; 
perciò i buddhisti venerano devotamente il 
Buddha, il Dhamma e il Sangha, contem­
plando le loro nobili qualità con una pura 
e sincera fiducia (saddhii). In altre parole, i 
buddhisti onorano i tre Gioielli perché essi 
sono degni di essere onorati. 

Quindi fede (o fiducia) e ragione do­
vrebbero fondersi l'una con l'altra affinché 
ciascuno possa condurre se stesso a una 
giusta comprensione. Mentre la ragione 
consente di sistematizzare e mettere ordine 
nella propria conoscenza e nei propri pen­
sieri per trovare la verità, la fede favorisce 
il raggiungimento dei propri ideali più alti 
con il suo potere di ispirazione e di paci­
ficazione. Insomma, si dovrebbe ragionare 
saggiamente con una salda fede; la fede 
senza il ragionamento degenera nella su­
perstizione, e la ragione senza fede è come 
una nave senza motore. 

Secondo il Milinda Paiihii, la fiducia 
(saddhii) sorge nel cuore ed apre un varco 
tra i cinque ostacoli - desiderio, malvagi­
tà, pigrizia mentale, orgoglio e dubbio spi­
rituale - finché il cuore, liberatosi da 
questi impedimenti, diventa limpido, sere­
no e imperturbabile. In tal modo un cuore 
tranquillo, ispirato da una fede, da una 
fiducia ragionevoli, permette di creare la 
ferma risoluzione di realizzare la verità su­
prema. 

4. Dunque la persona è pienamente re­
sponsabile della sua purificazione o vice-
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versa della sua degradazione, come il 
Buddha disse nel Dhammapada: 

"Siamo noi stessi a generare il male, 
noi stessi siamo la causa della nostra 
sofferenza; dipende da noi se il male è 
abbandonato, noi stessi siamo la causa 
della nostra purificazione. Purezza e im­
purità dipendono da noi, nessuno può 
purificare un altro". 

In aggiunta a questo, il Buddha insegnò: 

"Voi stessi dovrete fare il vostro la­
voro, perché il Buddha insegna e mo­
stra soltanto la via. Voi stessi dovrete 
produrre uno sforzo, il Buddha è sol­
tanto un maestro. Cercate l'illuminazio­
ne dentro voi stessi, cercate rifugio in 
voi stessi, cercate rifugio nel Dhamma, 
non c'è un rifugio esterno". 

Nel buddhismo la fede cieca, il semplice 
ascolto o la semplice recitazione degli in­
segnamenti senza ragionamento non con­
durrà mai la persona alla liberazione finale, 
ma se la stessa persona recita o ascolta 
qualunque insegnamento del Dhamma ra­
gionando e riflettendo saggiamente su di 
esso, allora certamente raccoglierà i frutti 
del Dhamma. Nell'Abhidhammatthasanga­
ha, è spiegato che i risultati che si possono 
avere sono esattamente quelli delle proprie 
azioni. Inoltre, il Dhamma stesso dimostra 
che "colui che pratica il Dhamma sarà a 
sua volta protetto dal Dhamma. Colui che 
assimila il Dhamma, vivrà felicemente con 
una mente purificata, e il saggio riceverà 
sempre gioia nel Dhamma così come è 
rivelato dai Nobili (Anya). Il dono della 
Verità (Dhainma) supera ogni altro dono, 
il sapore della Verità supera tutti gli altri 
sapori, la gioia della Verità supera tutte le 
altre gioie, e la vittoria finale su tutte le 
sofferenze è l'estinzione del desiderio" .  

Inoltre, il Buddha disse: 

"Colui che pratica il Dhamma al me­
glio delle sue capacità mi onora nel 



modo migliore. Ciascuno è rifugio di se 
stesso, quale altro rifugio potrebbe es­
serci?". 

E infine disse: 

"Mediante la fede si attraversa la cor­
rente, mediante l'energia il mare della 
vita, mediante la pertinacia si pacificano 
tutte le pene, mediante la . saggezza ci si 
purifica". 

In questa affermazione, la salda fede nel 
Buddha, nel Dhamma e nel Sangha con­
sente di attraversare la corrente del Sam­
sara; mentre la cosapevolezza e la saggezza 
(sati e pafifiii) sono messe in rilievo come 
fattori razionali. In Birmania abbiamo un 
modo di dire: qualunque cosa si debba 
fare, va fatta con razionalità; cioè, quel che 
uno fa, deve farlo con piena consapevolez­
za e intelligenza. Questa persona è detta 
una persona saggia. 

Quindi il ragionamento o la razionalità 
sono un requisito fondamentale nel bud­
dhismo, perché solo la ragione e la retta 
comprensione possono condurci alla verità 
ultima. Da questo punto di vista la fede, 
per la quale uso il termine pali saddhii, è 
una fiducia che aiuta a impegnarsi nella 
più alta conquista, quella di aspirare all' ot­
tenimento di ciò che non è stato ancora 
raggiunto, e di impegnarsi strenuamente 
per la realizzazione della verità ultima. Si 
può perciò dire che nell'insegnamento del 
Buddha non c'è niente che non sia confor-

me alla ragione e ali' esperienza. Per tale 
motivo, la mente di un autentico buddhista 
è sempre proiettata in avanti, intensamente 
riflessiva, razionalmente considerante, pro­
fondamente interrogativa e, in breve, at­
tentamente e sapientemente ragionante. 

Nel Buddha-Dhamma non è però suffi­
ciente la sola ragione; la pratica effettiva 
deve seguire il ragionamento affinché il 
seguace dell'insegnamento possa sviluppa­
re la sua mente nel modo giusto. I corsi di 
meditazione sulla 'concentrazione in un 
solo punto' (samatha o samiidhi) e sulla 
'conoscenza profonda' (vipassana) sono la 
razionalità realistica del buddhismo. Il pra­
ticante (yogt) che sta facendo il corso di 
meditazione deve riuscire a penetrare me­
diante una reale esperienza razionale la 
vera natura dei fenomeni fisici e mentali. 
Complessivamente, l 'insegnamento del 
Buddha è pienamente razionale in ogni sua 
parte. 

Concludendo, vorrei dire che il Buddha 
fu il più grande di tutti i razionalisti. Spero 
che tutti coloro che hanno seguito con 
partecipe attenzione e pazienza le mie pa­
role si interessino al tema della 'razionalità 
del buddhismo', e, praticando i principi 
dell'insegnamento del Buddha, realizzino 
la nobile verità (Ariya sacca) gustando la 
beatitudine della pace e della felicità. 

Possiamo tutti ottenere la perfetta illu­
minazione mediante la razionalità del bud­
dhismo! 

(Trad. dall'inglese di Andrea Balzola) 

AUDIOCASSETTE SUL BUDDHISMO 

Le audiocassette con la registrazione integrale delle quattro trasmissioni di 
Radio Tre della RAI dedicate al buddhismo possono essere ordinate mediante 
versamento di Lire 12.000 sul c.c.p. n. 1 1646007 intestato a "U.B.I. - Roma". 1 temi 
trattati riguardano la dottrina, la storia, la pratica e l'arte buddhista. · Le cassette 
comprendono interventi di Maria Angela Falà, Fausto Taiten GuarescH(, Lopez Gay, 
Corrado Pensa, Vincenzo Piga, Massimiliano Polichetti e Arcangela Santa,ro, alternati 
con citazioni dal Canone e da altri importanti testi buddhisti. ' 
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Il Dharma va anche studiato 
di Bhikkhu Bodhi 

Questo articolo è ripreso dalla "Newsletter n. 
5" (Winter 1986) della Buddhist Publication 

Society di Kandy (Sri Lanka). 

La recente rinascita di interesse per il 
buddhismo, tanto in Oriente che in Occi­
dente, ha sviluppato un orientamento for­
temente pratico, alla ricerca di quella pace 
e quella libertà in cui sfocia la pratica del 
Dhamma. Lo zelo verso la pratica è ac­
compagnato da un fenomeno non altret­
tanto fruttuoso, ovvero la tendenza a 
dimenticare o sminuire lo studio metodico 
degli insegnamenti del Buddha. Gli argo­
menti avanzati a difesa di questa scelta 
sono noti. Ad esempio, si sostiene che lo 
studio ha a che fare con parole e concetti, 
e non con la realtà; che conduce all'erudi­
zione ma non alla saggezza; che può influi­
re a livello mentale senza toccarci a livello 
profondo. Per avvalorare questa tesi si 
chiama in causa un famoso paragone attri­
buito al Buddha, secondo il quale !o studio 
senza pratica è come contare le vacche di 
un altro o come caricarsi una zattera sulle 
spalle invece di usarla per attraversare il 
fiume. 

Questa tesi ha senza dubbio la sua parte 
di verità, ma risente di un approccio uni­
laterale che rischia di ostacolarci invece di 
agevolarci nel cammino. È vero che uno 
studio privo di pratica è sterile, ma occorre 
considerare anche l'altro aspetto. È possi­
bile prenderci cura delle vacche se non 
sappiamo come si fa? È possibile affronta­
re il turbine delle acque · senza saper ma­
novrare una zattera? Il Buddha µi persona 
invita i suoi seguaci a comprendere e dif­
fondere il Dhamma sia nella lettera sia 
nello spirito; ma, invece di appoggiarci al 
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dettato tradizionale, esaminiamo noi stessi 
il valore e la funzione dello studio del 
Dhamma. 

Va sottolineato che non si tratta di uno 
studio inteso come accademismo o accu­
mulo di nozioni, ma come lacquisizione di 
una conoscenza solida e funzionale degli 
insegnamenti fondamentali del buddhismo. 
Per capirne la necessità, ricordiamo che la 
pratica nasce dalla decisione di entrare nel 
Sentiero, rappresentata dalla presa di rifu­
gio nelle Tre Gemme. Fare questo passo 
con sincerità e giusta motivazione implica 
riconoscere la necessità di una guida spiri­
tuale, prendendo perciò il Buddha come 
nostra guida e il suo insegnamento come 
veicolo. Prendere rifugio nel Dhamma non 
significa accettare semplicemente una tec­
nica di meditazione da usare a nostro pia\ 
cimento e finalizzata ai nostri gusti, ma ! 
intenderla come un profondo insegnamen­
to sulla vera natura della condizione uma­
na, un insegnamento inteso a risvegliare in 
noi la percezione che questa verità è lo 
strumento per raggiungere la fine definitiva 
della sofferenza. La liberazione che il 
Dhamma offre non viene dal praticare la 
meditazione nell'ambito dei nostri desideri 
e preconcetti, ma dal praticare in accordo 
alla retta comprensione e alla retta motiva­
zione, come sono state esposte dal Bud­
dha. 

L'aspetto cognitivo del sentiero buddhi­
sta assegna allo studio dottrinario e alla 
ricerca intellettuale una posizione di gran­
de importanza. Benché la visione che libe­
ra la mente dai legami nasca soltanto dalla 
comprensione intuitiva, e non da un accu­
mulo di nozioni, l'intuizione genuina si 



può sviluppare soltanto a partire da una 
prima comprensione concettuale dei prin­
cipi essenziali alla retta comprensione, in 
assenza dei quali la sua crescita è ostaco­
lata. Lo studio e la riflessione sistematica, 
indispensabili alla retta comprensione pre­
liminare, comprendono di necessità i con­
cetti e le idee. Prima di accantonare 
frettolosamente lo studio del Dhamma 
come un inutile groviglio verbale, conside­
riamo che i concetti e le idee sono i nostri 
strumenti di comprensione e di comunica­
zione. I concetti possono essere usati in 
modo utile o no, le idee possono essere 
fertili o sterili, foriere di benefici immensi 
o di danni profondi. Lo studio del Dham­
ma, in quanto elemento della ricerca spiri­
tuale, ha il senso di capire correttamente 
l'esperienza che stiamo facendo, di metter­
ci in condizione di discernere l'utile, il 
vero dal falso, il salutare dal non salutare. 

Solo mediante un'attenta e profonda in­
dagine sapremo rifiutare ciò che nuoce alla 
nostra crescita, per impegnarci invece con 
fiducia nella coltivazione di ciò che ci fa 
bene. Se non si è fatta questa chiarezza 
preliminare, se non si è 'raddrizzata la 

visione', la pratica della meditazione sarà 
anche molto sincera ma non sarà la medi­
tazione che appartiene alla globalità del 
Nobile Ottuplice Sentiero. Anche se una 
meditazione 'staccata' da basi può donare 
a chi la pratica i benefici mondani di una 
maggiore calma, consapevolezza ed equa­
nimità, se manca la guida della retta visio­
ne e la forza trainante della retta motiva­
zione, è discutibile che possa condurre alla 
visione penetrativa del Dhamma e al suo 
scopo ultimo, la cessazione totale della sof­
ferenza. 

Non è possibile consigliare un unico ar­
gomento di studio. Bisogni e interessi va­
riano talmente da una persona ali' altra che 
ciascuno deve trovare il giusto equilibrio 
tra studio e pratica che più si adatta alle 
proprie disposizioni. Non c'è dubbio però 
che chiunque si impegni a vivere secondo 
l'insegnamento del Buddha scoprirà che la 
sua pratica viene rafforzata dallo studio 
metodico del Dhamma. Non è un'impresa 
facile, ma solo affrontando e superando le 
sfide la nostra comprensione può maturare 
e fiorire nella più alta saggezza. 

(Trad. dall'inglese di Gianpaolo Fiorentini) 

TIBET: INTRANSIGENZA CINESE 

Hong Kong (Asia News) - In un documento reso pubblico in occasione del 3511 

anniversario della rivolta tibetana (10 marzo 1959), il Datai Lama ha dichiarato: "Devo 

riconoscere la mancanza di un qualunque progresso nei negoziati e nel miglioramento 

globale della situazione nel Tibet". Egli ha anche confessato che il suo atteggiamento 

conciliatorio crea "delusione" fra i tibetani, anche fra gli esuli, che non vedono "nessuna 

speranza di riguadagnare i loro diritti fondamenta/i e fa libertà". 

Negli ultimi 14 anni il Datai Lama si è mostrato sempre pronto a negoziare con fa Cina 

per una soluzione del problema, facendo anche larghe concessioni sulla questione dell'in­

dipendenza. Nel '79 Deng Xiaoping affermò che "sul Tibet tutti i problemi possono essere 

negoziati, eccetto l'indipendenza". ff Da/ai Lama ha proposto a più riprese dei piani di pace 

(neff'87 e nell'88), ma la Cina ha sempre rifiutato il dialogo. 

Cento parlamentari di 26 nazioni si sono incontrati neffa capitale indiana dal 18 al 20 

marzo. Al centro della discussione, le violazioni dei diritti umani in· Tibet, la crescente 

militarizzazione della regione himalayana, fa richiesta alfa comunità internazionale di 

sostenere la causa tibetana. 
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Il Canone pali 
di Amadeo Solé-Leris 

1 .  Gli insegnamenti del Buddha, com'è 
ben noto, furono tramandati per tradizione 
orale nei primi secoli e raccolti in collezio­
ni di testi scritti che costituiscono un vero 
e proprio canone. Di queste collezioni 
sono arrivate fino ai nostri giorni un certo 
numero di recensioni diverse e di traduzio­
ni cinesi e giapponesi fatte dal pali o dal 
sanscrito. Fra questa diversità, ·gli studiosi 
si accordano a considerare i testi in pali, 
che configurano il canone della tradizione 
Theravada, come i più antichi e i più com­
pleti. Non sarà pertanto inutile farne una 
sintetica presentazione che possa agevolare 
al lettore non specializzato l'accesso a que­
sto ingente filone d'insegnamenti conserva­
ti nella più antica tradizione (1 ) .  

Vediamo anzitutto la lingua di questi 
testi, cioè il pali. La parola pali significa 
letteralmente "linea" o "fila" e figurata­
mente "linea conduttrice" o "guida". Il 
pali è quindi la lingua degli insegnamenti 
che guidano verso la Liberazione chiunque 
li studia e pratica. Non è dunque una voce 
indicativa del popolo che parlava quella 
lingua, né dell'area geografica dove era 
parlata e gli studiosi hanno faticato molto 
per arrivare ad una identificazione storica e 
filologica, essendo tuttora di opinioni di­
verse. Secondo le opinioni più attendibili, 
il pali sarebbe il dialetto che si parlava ai 
tempi del Buddha nel regno di Kosala 
(situato a cavallo tra lattuale stato indiano 

dell'Uttar Pradesh e il Nepal occidentale) 
o quello del regno di Magadha (pressap­
poco l'attuale Stato di Bihar) . Possibilità 
ambedue assai plausibili, considerato che il 
Buddha svolse il suo magistero principal­
mente in quei due regni e che i diversi 
prakrit (cioè lingue volgari, o dialetti) par­
lati in tutto il bacino indo-gangetico erano 
più o meno strettamente imparentati dalle 
loro comuni origini nel sanscrito, lingua 
erudita, nonché .- più remotamente -
nella lingua dei Veda. 

Ad ogni modo, l'analisi filologica ha di­
mostrato che il pali non è una lingua omo­
genea, ma un dialetto composto, una 
specie di "lingua franca",  con prevalenza 
di forme e strutture del magadhi, ma con 
importanti elementi procedenti da altri 
dialetti della regione (2). Normale è anche 
che così sia, poiché il Buddha, portatore di 
un messaggio senza esclusivismi, cercava 
sempre il miglior modo per essere capito 
da tutti e, si ricorderà, consigliava ai suoi 
discepoli di parlare alla gente nella loro 
propria lingua. Non essendo ovviamente 
cosa facile acquistare una conoscenza ap­
profondita di tutti i diversi prakrit, era 
naturale il ricorso a una lingua franca per 
garantire così un'adeguata comunicazione. 
Secondo la tradizione, il pali dei testi ca­
nonici sarebbe proprio questa lingua vei­
colare così come la parlava il Buddha nei 
suoi discorsi. Secondo i filologi, invece, nei 

(1) L'edizione non ancora inter�ente completa in caratteri latini della Pali Text Society in 
Inghilterra conta già più di 40 volumi di circa .300 pagine ognuno. 

(2) The Encyclopaedia o/ Eastern Philosophy (Shambhala, Boston 1989), voce "Pali". WILHELM 
GEIGER, Pali Literature and Language (Calcutta University, Calcutta 194.3; 2• ed. "Orienta! Books Reprint 
Corporation", Delhi 1968), p. 1. 

· 
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testi del Canone si distinguono anche ele­
menti terminologici e sintattici di epoche 
posteriori, che riflettono certamente l'evo­
luzione del linguaggio nei secoli, sopratut­
to durante il periodo di trasmissione orale. 
Comunque, come già detto, tutti si accor­
dano per riconoscere l'indubbio primato 
del pali sia per l'antichità della lingua e del 
Canone in essa conservato, sia per la com­
pletezza dei testi. 

L'originale compilazione e trasmissione 
della dottrina conservata in questi testi 
ebbe luogo tramite il meccanismo dei Con­
cili, cioè dei raduni di monaci sperimenta­
ti, convocati allo scopo di recensire gli 
insegnamenti del Maestro, così come li 
avevano memorizzati, e garantire una tra­
smissione la più accurata possibile. Il pri­
mo di questi concili fu convocato a Ràja­
gaha, capitale del regno di Màgadha, all'i­
nizio della stagione delle pioggie poco 
dopo il trapasso dell'illuminato (cioè, se­
condo la cronologia più attendibile, nel 
438 a.C.), con la partecipazione di circa 
500 monaci, tutti arahant ("santi" che han­
no raggiunto la liberazione definitiva), con­
dizione considerata essenziale per garantire 
la massima purezza e completezza del loro 
intendimento della dottrina. Questi ara­
hant, radunati sotto la presidenza di uno 
dei più anziani, Mahà Kassapa, dedicarono 
sette mesi a ricordare, confrontare e me­
morizzare dettagliatamente gli insegnamen­
ti impartiti dal Buddha in svariate occasio­
ni, riferendo anche le circostanze precise 
di ogni discorso e gli interlocutori. In que­
sto primo Concilio vennero fissate le reda­
zioni delle due prime divisioni del Canone, 
cioè le regole della disciplina monastica 
(Vinaya Pitaka) e i discorsi (Sutta Pitaka). 

In ogni caso, la recensione fu fatta a cura 
del massimo esperto per la rispettiva spe­
cialità. Upàli, l'ex-barbiere diventato spe­
cialista di disciplina, ricordò ali' assemblea 
tutte le regole del Vinaya, con la relativa 
motivazione, mentre Ànanda, cugino del 
Buddha e suo costante compagno e assi­
stente fin dai primi tempi e dotato di pro­
digiosa memoria, recitò in esteso i discorsi 
che costituiscono il Sutta Pi{aka. 

Il secondo Concilio ebbe luogo circa 
100 anni dopo, a Vesàl1, capitale del terri- . 
torio dei Videha e Vajji, confinante con il 
regno di Màgadha e, con quello, molto 
frequentato dal Buddha. In questo Conci­
lio - oltre a chiarire questioni di discipli­
na e recitare in comune i testi Vinaya e 
Sutta per appurarne l'integra trasmissione 
- si iniziò la compilazione della terza 
parte del Canone, l'Abhidhamma Pi(a­
ka, elaborazione sistematica, a fini didattici 
e filosofici, degli insegnamenti, esposti in 
modo, per così dire, aneddotico nelle due 
prime parti. Questo processo di sistema­
zione si completò nel terzo Concilio, con­
vocato a Pàtaliputta, in Màgadha, sotto 
l'egida dell'imperatore Ashoka verso l'an­
no 250 a.C. ,  dal quale venne fuori l'Abhi­
dhamma Pitaka essenzialmente così come è 
arrivato fuo a noi. Diversi altri Concili 
sono stati celebrati nel corso dei secoli nei 
paesi dell'Asia sudorientale, alcuni globali, 
cioè radunando rappresentanti di tutti i 
paesi di tradizione Theravada, altri più ri­
stretti, a livello nazionale, specie in Thai­
landia. Il più recente ebbe luogo non 
ancora quarant'anni fa, a Rangoon in Bir­
mania (oggi Myanmar) nel 1956, in cele­
brazione del 2500° anniversario del trapas­
so del Buddha (3) .  

(3) Sesto dei Concili "globali" secondo la tradizione Theravada. Fu convocato sotto il patronato del 
Primo Ministro U Nu di Birmania, con la cooperazione del Presidente e del Primo Ministro Nehru 
dell'India. Le sedute si svolsero dal maggio 1954 al maggio 1956, celebrandosi la chiusura solenne nella 
data del 2500° anniversario. Cinquecento monaci birmani più altri dall'India, Sri Lanka, Nepal, 
Cambogia, Thailandia, Laos e anche dal Pakistan Orientale (oggi Bangladesh) parteciparono alla 
revisione integrale del Tipitaka, che si concluse con la recitazione in comune dell'intero testo, pubblicato 
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Nei secoli che precedettero la prima ste­
sura del Canone per iscritto, fatta in Sri 
Lanka circa il 25 a.C., i monaci non rispar­
miarono fatiche per assicurare fedeltà e 
integralità della trasmissione tra un Conci­
lio e l'altro. Si costituirono delle vere e 
proprie corporazioni di specialisti dedicati 
alla memorizzazione e recitazione di diver­
se sezioni del canone: i dhammadhara (por­
tatori della dottrina), i vinayadhara (porta­
tori della disciplina) e i matikadhara (por­
tatori dei testi filosofici) .  Questi, vere 
"biblioteche" viventi, trasmettevano gli in­
segnamenti di generazione in generazione. 

Vediamo come si articolano questi testi. 
Il Canone pali comprende tre divisioni 
principali, chiamate "Ceste" o "Canestri",  
da _qui il nome Tipi�aka (Tre Ceste) : 
I.  VINAYA PITAKA: La Cesta della Di­

sciplina, che · contiene le prescrizioni 
che regolano la vita dell'ordine mona­
stico (Sangha); 

II. SUTTA PITAKA: La Cesta dei Discor­
si; che contiene i discorsi, sermoni e 
dialoghi del Buddha e di alcuni suoi 
discepoli; 

III. ABHIDHAMMA PITAKA: La Cesta 
della Dottrina Sistematica, che rappre­
senta l'elaborazione sistematica, a fini 
didattici e filosofici, degli insegnamenti 
contenuti nelle altre due "ceste" (4) .  

Il Vinaya Pitaka si articola in tre libri: 
l .  Sutta Vibhanga: Le regole di condotta 

personale (patimokkha) per i bhikkhu 
(monaci) ,  che sono 227 , e per le bhik­
khunf (monache), che sono 3 1 1 ;  

2 .  Khandhaka, suddiviso in Mahavagga 
(grande capitolo) e Cullavagga (piccolo 
capitolo) ,  che comprendono tutte le re­
gole .e disposizioni necessarie al funzio-

namento d'un ordine monastico: am­
missione, ordinazione, diritti e doveri, 
procedimenti disciplinari, abbigliamen­
to, alloggio, alimentazione, cure medi­
che, ritiri, ecc. e inoltre i resoconti del 
primo e secondo Concilio; 

3 . Parivara: Supplemento aggiunto succes­
sivamente, che è semplicemente un rias­
sunto analitico dei due libri precedenti. 

Questa "cesta" è chiaramente di più im­
mediata pertinenza per ordinati e ordinan­
di, ma offre anche notevolissimo interesse 
storico e dottrinale per il fatto che ogni 
regola della disciplina è preceduta dalla 
narrazione delle circostanze in cui fu det­
tata dal Buddha per affrontare un determi­
nato errore o infrazione, e queste narrazio­
ni sono fra le parti più antiche del Canone, 
cioè quelle raccolte da Upali in occasione 
del primo Concilio. 

2 .  Il Sutta Pi{aka è la "cesta" di pm 
grande interesse in quanto in essa si con­
serva il Dhamma (l'insegnamento) così 
come fu esposto dal Buddha nel contesto 
degli ambienti dove svolgeva la sua missio­
ne, e con lo stesso linguaggio adoperato 
dal Maestro e ricordato dai discepoli. Qui 
abbiamo un gran numero di discorsi (sut­
ta) dell'illuminato, diretti non solo a mo­
naci, ma anche molto spesso a laici di ogni 
genere (re, ministri, generali, agricoltori o 
vaccari, facoltosi mercanti o poveri operai, 
nobildonne e cortigiane, uomini onesti e 
criminali, vecchi e giovani, sani e malati) , 
in ogni caso nei termini e nel linguaggio 
più adatti alla situazione concreta, al livello 
culturale ed alla capacità di comprensione 
degli ascoltatori, con abbondanza di risor­
se didattiche e apologetiche, similitudini, 
parabole e ripetizioni per dare enfasi e per 
facilitare la ritenzione mnemonica. Tutto 

in seguito, in caratteri birmani, a cura del governo della Birmania [tra i principali organizzatori di questo 
Concilio va ricordato il monaco Lokanatha (Salvatore Ciofji.) di origine italiana, n.d.r.]. 

(4) RussELL WEBB, An Analysis o/ the Pali Canon, (Buddhist Publication Society, Kandy 1975). 
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questo in uno stile scorrevole, animato e 
non privo di gradevoli spunti narrativi e 
descrittivi. Contiene altresì dialoghi e di­
battiti del Buddha con bramini e maestri o 
seguaci di altre sette o religioni (ad esem­
pio i Jain), in linguaggio più filosofico, ma 
improntato sempre al buon senso e alla 
semplicità caratteristici del Buddha. Si tro­
vano anche discorsi o sermoni pronunciati 
da alcuni dei principali discepoli, come 
Sariputta, Moggallana e Ananda. 

Ogni di�corso è introdotto dalla frase: 
"Così ho udito" che ci rammenta la prima 
recita dei discorsi, così come uditi dalle 
labbra del Buddha, fatta nel primo Conci­
lio. Segue l'indicazione delle circostanze 
nelle quali si pronunciò il discorso: luogo, 
motivo, ascoltatori, argomento, ecc. Il Sut­
ta Pitaka si articola in cinque Nikdyas 
(Raccolte): Digha Nzkdya, raccolta dei Di­
scorsi Lunghi; Majjhima Nikdya, raccolta 
dei Discorsi di Media Lunghezza; Samyutta 
Nzkdya, raccolta dei Discorsi Raggruppati 
per argomenti; Anguttara Nikdya, raccolta 
dei Discorsi Raggruppati per numero; 
Khuddaka Nikdya, raccolta di Testi Brevi 
(versi, discorsi, storie, trattati e altri testi). 
Un prossimo articolo sarà dedicato a� una 
esposizione delle raccolte contenute nel 
Sutta Pitaka, con segnalazione dei discorsi 
più famosi e più importanti. 

3 .  L'Abhidhamma Pitaka è posteriore 
alle altre due "ceste" costituendo, come 
già accennato, l'esposizione ed elaborazio­
ne sistematica dell'insegnamento in esse 
contenuto, con particolare attenzione ali' a­
nalisi psicologica dell'esistenza fenomenica. 
Come già spiegato sopra, la sua compila­
zione inizia soltanto con il 2° Concilio, e si 
conclude nel 3°, vale a dire che, a differen­
za del Vinaya e del Sutta, risale a un pe­
riodo fra 100 e 250 anni dopo la scompar­
sa dell'Illuminato. Comprende sette libri: 

1. Dhammasangant (Enumerazione dei fe­
nomeni) :  Classificazione dei fenomeni 
componenti l'esistenza: fenomeni cor­
porei - stati di coscienza - fenomeni 
mentali concomitanti. 

2. Vibhanga (Trattati): Analisi delle diver­
se categorie dei suddetti fenomeni. 

3 .  Ddthukathd (Gli elementi): Disamina 
degli elementi, in particolare gli elemen­
ti mentali e la loro interrelazione con 
altre categorie. 

4. Puggalapafifiatti (Descrizione degli indi­
vidui) : Acuta tipologia psicologica dei 
caratteri delle persone. 

5. Kathdvattu (Questioni controverse): De­
lucidazione di controverse tra il Thera­
vada ed altre scuole del buddhismo 
primitivo. Questo libro viene attribuito 
al Ven. Moggaliputta Tissa, presidente 
del 3° Concilio. 

6. Yamaka (Le coppie): Così chiamato 
perché ogni sezione viene introdotta da 
una coppia di domande reciproche. 
Analisi dell'esistenza in termini minu­
ziosamente psicologici. 

7. Patthdna (Il libro delle origini): Origine 
dipendente e condizionamenti di tutti i 
fenomeni fisici e mentali che costitui­
scono l'esistenza. 

Con questo si conclude l'elenco delle 
opere del canone buddhista in lingua pali, 
così come conservato dalla tradizione the­
ravada nei paesi del Sud-Est asiatico, che 
furono i primi a ricevere il messaggio del 
Buddha dall'India, e quelli che lo conser­
varono essenzialmente nella sua forma pri­
mitiva quando venne a sparire dal paese di 
origine (5) .  

Per completezza, è importante ricordare 
che esistono numerosi testi post-canonici 

(5) Al 13° secolo d.C. il buddhismo in tutte le sue forme era estinto in India, dopo secoli di 
graduale decadenza, mentre fioriva negli altri paesi asiatici dove era stato introdotto in epoche diverse. 
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che sono molto utili, se non indispensabili, 
per lo studio approfondito del Canone 
stesso. Si tratta innanzitutto degli antichi 
Commentari (Atthakathd, letteralmente 
"dichiarazione del significato"), prodotti in 
diversi momenti fra la compilazione del 
canone stesso e 1' 1 1° secolo d.C. L'autore 
più influente ed erudito di tale commentari 
fu il prolifico Buddhaghosa, monaco india­
no stabilito in Sri Lanka nel 5° secolo d.C., 
più conosciuto ancora come autore del fa­
moso manuale di meditazione Visuddhi 
Magga (La Via della Purificazione) .  Abbia­
mo anche numerose spiegazioni dei com­
mentari stessi, generalmente chiamate 
Sottocommentari (Ttka). Un periodo im­
portante di produzione di questi ultimi fu 
il 12° secolo d.C. in Sri Lanka (nel periodo 
di grande attività culturale che segnò il 
regno di Parakkama Balm I), ma ce ne 
sono molti altri che si sono susseguiti fino 
ai nostri giorni. 

Ci sono infine testi che, senza raffigurare 
dei commenti specifici ai libri canonici, 
espongono gli insegnamenti fondamentali 
in modi particolarmente attraenti ed acces­
sibili. Fra questi è da citare particolarmen­
te il famosissimo Milindapaii.ha (Le doman­
de del re Milinda), che narra una discus­
sione fra il re Milinda (identificato nell'in­
do-greco Menandro del 2° secolo a.C., il 
cui territorio ricopriva parti dell'odierno 
Afghanistan) ed il saggio monaco Nagase­
na, il quale illustra, con abbondanza di 
similitudini ed esempi, le tesi centrali del 
buddhismo. 

4. Facciamo ora l'elenco dei testi del 
Canone disponibili in italiano: 

DiGHA NrKAYA, "Discorsi lunghi" ,  in Cano­
ne Buddhista, vol. II, trad. Eugenio 
Frola (UTET, Torino 1967). 

MAJJHIMA NrKAYA, I discorsi di Gotamo 
Buddha, in 3 voli., trad. Giuseppe De 
Lorenzo (Laterza, Bari 1907-1927; ri­
stampa anastatica 1980) 
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Da utilizzare con precauzione: tradu­
zione fatta in base al testo tedesco di 
K.N. Neumann e non sempre affidabile 
per la terminologia. 

KHUDDAKA NIKAYA, sei delle divisioni di 
questa "Cesta", cioè: 2.  Dhammapada; 
3 .  Udana; 4. Itivuttaka; 5.  Sutta Nipata; 
8. Theragdthà; 9. Thertgdthà; sotto il 
titolo generico "Discorsi brevi", in Ca­
none Buddhista, voi. I, trad. Pio Filip­
pani Ronconi (UTET, Torino 1968) . 
Tre di queste divisioni esistono inoltre 
in traduzioni diverse, in volumi indivi­
duali: L'Orma della Disciplina (Dham­
mapada), trad. Eugenio Frola (Borin­
ghieri, Torino 1962; ristampa 1968) ; 
Così è stato detto ati Vuttaka), trad. 
Vincenzo Talamo (Boringhieri, Torino 
1962; ristampa 1978); Il Sutta in sezioni 
(Sutta Nipata), trad. Vincenzo Talamo 
(Boringhieri, Torino 1961 ;  ristampa 
1968). 

- Aforismi e discorsi del Buddha, a cura 
di Mario Piantelli (TEA - Editori As­
sociati, Milano 1988). Ristampa di bra­
ni selezionati dai volumi UTET sopra 
elencati; contiene una utile "Nota bi­

. bliografica". 

- Parabole Buddhiste, trad. italiana dalla 
traduzione inglese di E.W. Burlingame, 
con più di 200 allegorie, parabole, si­
militudini, favole e aneddoti tratti da 
diversi libri del Vinaya Pi{aka e del 
Sutta Pi[aka, nonché dai Commentari 
del Dhammapada, (Laterza, Bari 1926; 
ristampa 1980) . 

- Testi post-canonici: 
Milindapaii.ha (Le Domande del Re Mi­
linda), trad. dal pali di Maria Angela 
Falà dei primi tre libri, nucleo originale 
dell'opera (Astrolabio-Ubaldini, Roma 
1982); 
Meditazione buddhista, trad. italiana 
dall'inglese di Edward Conze, brani se­
lezionati dal Visuddhi Magga di Bud­
dhaghosa. 



Forme di una leggenda 
di Jorge Luis Borges 

Questo capitolo del libro, oramai fuori 
commercio, "Altre inquisizioni" (F�ltrinelli, 
1973) testimonia l'interesse di un protago­
nista dell'odierna cultura occidentale verso 
le civiltà orientali e lo stesso Buddha­
Dharma e conferma quanto era vasta ed 

enciclopedica la cultura dell'Autore. 

Ripugna alla gente vedere un vecchio, un 
malato o un morto, e tuttavia è sottomessa 
alla morte, alle malattie e alla vecchiaia; il 
Buddha dichiarò che questa riflessione lo 
indusse ad abbandonare la sua casa e i suoi 
genitori e ad indossare la veste gialla degli 
asceti. La testimonianza è contenuta in uno 
dei libri sacri. Un altro registra la parabola 
dei cinque messaggeri segreti che inviano gli 
dèi: essi sono un bambino, un vecchio cur­
vo, uno storpio, un mal/attore torturato e 
un morto, e mostrano che il nostro destino è 
nascere, decadere, ammalarci, patire il giu­
sto castigo e morire. Il Giudice delle Ombre 
(nelle mitologie dell'Indostan Yama disim­
pegna tale carica, perché fu il primo uomo 
che mori') chiede al peccatore se ha visto i 
messaggeri; quegli riconosce di averli visti, 
ma non ha decifrato il loro messaggio; e i 
carcerieri lo richiudono in una casa piena di 
fuoco. Forse il Buddha non inventò questa 
minacciosa parabola; ci basti sapere che la 
disse (Majjhima-nikaya, 130) e che non la 
legò mai, forse, alla sua vita. 

La realtà può essere troppo complessa per 
la trasmissione orale; la leggenda la ricrea in 
un modo che solo accidentalmente è falso e 
che le permette di andare per il mondo di 
bocca in bocca. Tanto nella parabola quanto 
nella meditazione figurano un vecchio, un 
malato e un morto; il tempo fece dei due 
testi uno solo e formò, confondendoli� 
un'altra storia. 

Siddhartha, il Bodhisattva, il pre-Buddha, 
è figlio di un gran re, Suddhodana, della 
stirpe del Sole. La notte del suo concepi­
mento, la madre sogna che nel suo fianco 
destro entra un elefante del colore della 
neve e con sei zanne (1) .  Gli indovini inter­
pretano la visione a/fermando che suo figlio 
regnerà sul mondo o farà girare la ruota 
della dottrina (2) e insegnerà agli uomini 
come liberarsi della vita e della morte. Il re 
vuole che Siddhartha acquisti grandezza 
temporale e non eterna; e lo isola in un 
palazzo dal quale sono state allontanate tut­
te le cose che possono rivelargli che egli è 
corruttibile. Ventinove anni d'illusoria feli­
cità trascorrono cos� tra i piaceri dei sensi, 

. ma Siddhartha, una mattina, esce in vettura 
e vede con stupore un uomo curvo, "i cui 
capelli non sono come quelli degli altri, il 
cui corpo non è come quello degli altri", che 
si appoggia a un bastone per camminare e la 

( 1 )  Questo sogno è, per noi, una mera bruttezza. Non così per gli indù; l'elefante, animale 
domestico, è simbolo di mansuetudine; la moltiplicazione delle zanne non può disturbare gli spettatori 
di un'arte che, per suggerire che Dio è il tutto, forgia figure dalle molteplici braccia e volti; il sei è 
numero abituale (sei vie della trasmigrazione; sei Buddha anteriori al Buddha; sei punti cardinali, 
contando lo zenit e il nadir; sei divinità che lo Y ajurveda chiama le sei porte di Brahma). 

(2) Questa metafora può aver suggerito ai tibetani l'invenzione delle macchine per pregare, ruote o 
cilindri che girano intorno a un asse, cariche di strisce di carta arrotolate nelle quali sono ripetute parole 
magiche. Alcune sono mosse a mano: altre sono grandi mulini e le muove l'acqua o il vento. 

28 



cui carne trema. Chiede che uomo sia; colui 
che guida la vettura gli spiega che è un 
vecchio e che tutti gli uomini della ter�a 
saranno come lui. Siddhartha, inquieto, or­
dina di tornare immediatamente, ma uscen­
do di nuovo vede un uomo divorato dalla 
febbre, coperto di lebbra e di ulcere; gli 
viene spiegato che è un malato e nessuno è 
libero da tale pericolo. Tornando ad uscire, 
vede un uomo che portano a sotterrare; 
quell'uomo immobile è un morto, gli spie­
gano, e morire è la legge di tutti coloro che 
nascono. Uscendo ancora, finalmente, vede 
un monaco degli ordini mendicanti che non 
desidera vivere né morire. La pace è nel suo 
volto; Siddhartha ha trovato la via. 

Hardy (Der Buddhismus nach iilteren 
Pali-Werken) loda il colore di questa leg­
genda; un indologo contemporaneo, A. Fou­
cher, il cui tono scherzoso non sempre è 
intelligente o urbano, scrive che, ammessa 
l'ignoranza del Boddhisattva, la storia non 
manca di gradazione drammatica, né di va­
lore filosofico. All'inizio del V secolo della 
nostra era, il monaco Fa-Hien andò pellegri­
no ai regni dell'Indostan in cerca di libri 
sacri e vide le rovine della città di Kapila­
vastu e quattro figure che Asoka eresse, a 
nord, a sud, a est e a ovest delle mura, per 
commemorare i quattro incontri. All'inizio 
del VII secolo un monaco cristiano redasse 
il racconto che s'intitola Barlaam e Josafat 
[un documentato articolo su "Josafat!Bud­
dha" è pubblicato sul n. 9, p. 17 di PA­
RAMITA, n.d.r.] .  fosafat (Josaf Bodhisat­
tva) è figlio di un re dell'India; gli astrolo­
ghi predicono che regnerà su un regno più 
grande, che è quello della Gloria; il re lo 
rinchiude in un palazzo, ma Josa/at scopre 
l'infelice condizione umana sotto le specie 
di un cieco, di un lebbroso e di un mon·­
bondo, e finalmente è convertito alla fede 
dall'eremita Barlaam. Questa versione cri­
stiana della leggenda fu tradotta in molte 
lingue, comprese l'olandese e la latina; per 
opera di Hdkon Hdkonarson nacque in 
Islanda, a ·metà del secolo XIII, una Bar­
laams Saga. Il Cardinale Cesare Baronia 
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incluse Josa/at nella sua revmone (1585-
1590) del Martirologio romano; nel 1615, 
Diego de Cauto, nella sua continuazione 
delle Decadi, rivelò le analogie della favola 
indiana con la vera e pietosa storia di San 
Josa/at. Tutto questo e m�lte altre cose tro­
verà il lettore nel primo volume di Orìgenes 
de la novela, di Menéndez y Pelayo. 

La leggenda che in terra occidentale fece 
sì che il Buddha fosse canonizzato da Roma 
aveva tuttavia un di/etto: gli incontn· che 
illustra sono efficaci, ma incredibili. Siddhar­
tha esce quattro volte e s'imbatte in quattro 
figure didattiche; ciò non concorda con le 
abitudini del caso. Meno preoccupati dell' e­
stetica che della conversione della gente, i 
dottori vollero giustificare questa anomalia; 
Koeppen (Die Religion des Buddha, I, 82) 
osserva che nell'ultima forma della leggenda 
il lebbroso, il morto e il monaco sono par­
venze che le divinità susa:tano per istruire 
Siddhartha. Cosz: nel terzo libro dell'epopea 
sanscrita Buddhacarita, è detto che gli dèi 
crearono un morto e che nessun uomo lo 
vtde mentre lo portavano, tranne l'uomo 
che guidava la vettura e il principe. In una 
biografi.a leggendaria del XVI secolo, le 
quattro apparizioni sono quattro metamorfo­
si di un dio (Léon Wieger, Vies chinoises 
du Buddha, 37-41). 

Più lontano era andato il Lalitavistara. 
Di questa compilazione in prosa e in poesia, 
scritta in un sanscrito impuro, si suole par­
lare quasi con scherno; nelle sue pagine la 
storia del Redentore si gonfi.a fino all' op­
pressione e alla vertigine. Il Buddha, che è 
circondato da dodicimila monaci e da tren­
taduemila Bodhisattva, rivela il contenuto 
dell'opera degli dèi. Dal quarto cielo egli ha 
stabilito il periodo, il continente, il regno e 
la casta in cui sarebbe rinato per morire per 
l'ultima volta: ottantamila timpani accom­
pagnano le parole del suo discorso e nel 
corpo di sua madre è la forza di diecimila 
elefanti. Il Buddha, nello strano poema, di­
rige tutte le tappe del suo destino; fa sz' che 
le divinità suscitino le quattro figure simbo­
liche e, quando interroga colui che guida la 



vettura, sa già che cosa esse sono e signi­
ficano. 

Foucher vede in questo particolare un 
mero servilismo degli autori; i quali non 
possono ammettere che z1 Buddha non sap­
pia quel che un servo sa; ma l'enigma me­
rita, a mio modo di vedere, un 'altra soluzio­
ne. Il Buddha crea le immagini e chiede poi 
a un terzo il significato che racchiudono. 
Teologicamente si potrebbe forse rispondere: 
il libro è della scuola del Mahayana, che 
insegna che il Buddha temporale è emana­
zione o riflesso di un Buddha eterno; quello 
celeste ordina le cose, quello terreno le sof 
/re o le segue. (Il nostro secolo, con altra 
mitologia o vocabolario, parla dell'incoscien­
te.). L'umanità del Figlio, seconda persona 
di Dio, poté gridare dalla croce: "Dio mio, 
Dio mio, perché mi hai abbandonato?";  
quella del Buddha, analogamente, poté spa­
ventarsi delle /orme che la sua stessa divi­
nità aveva create . . .  Per risolvere il problema, 
d'altra parte, non sono indispensabili tali 
sottigliezze dogmatiche; basta ricordare che 
tutte le religioni dell'Indostan e in partico­
lare il buddhismo insegnano che il mondo è 
illusorio. Minuziosa narrazione del giuoco 
(di un Buddha) vuol dire Lalitavistara, se­
condo Winternitz; un gioco o un

· 
sogno è, 

per il Mahayana, la vita del Buddha sulla 
terra, che è un altro sogno. Siddhartha sce­
glie la sua nazione e i suoi genitori; forgia 
quattro forme che lo colmeranno di stupore, 
ordina che un'altra forma manifesti il loro 
significato; tutto ciò è ragionevole se lo pen­
siamo un sogno di Siddhartha. Meglio anco­
ra se lo · pensiamo un sogno nel quale 
Siddhartha figura (come figurano il lebbroso 

e il monaco) e che nessuno sogna, perché 
agli occhi del buddhismo del Nord (3) il 
mondo e i proseliti e il Nirvana e la ruota 
delle trasmigrazioni e z'l Buddha stesso sono 
egualmente irreali. Nessuno si spegne nel 
Nirvana, leggiamo in un trattato famoso, 
perché l'estinzione di incommensurabili e 
innumerevoli esseri nel Nirvana è come la 
sparizione di una fantasmagoria che un in­
cantatore crea per arte magica su una piazza; 
e in un altro luogo è scritto che tutto è puro 
vuoto, puro nome, anche il libro che lo 
a/ferma e colui che legge. Paradossalmente, 
le esagerazioni numeriche del poema tolgo­
no, anziché aggiungere, realtà; dodicimila 
monaci e trentaduemila Bodhisattva sono 
meno concreti di un monaco e di un Bo­
dhisattva. Le vaste forme e i vasti guarismi 
(il capitolo XII comprende una serie di ven­
titré parole, che indicano l'unità seguita da 
un numero crescente di zeri, da 9 a 49, 51 e 
5 3) sono vaste e mostruose bolle d'aria, 
enfasi del Nulla. L'irreale, cosz: è venuto 
corrodendo la storia; dapprima rese fantasti­
che le immagini, poi il principe, e con il 
principe tutte le generazioni e l'Universo. 

Alla fine del XIX secolo, Oscar Wilde 
propose una variante; il principe felice muo­
re rinchiuso nel palazzo, senza aver scoperto 
il dolore, ma la sua effigie postuma lo scorge 
dal!' alto del piedistallo. 

La cronologia dell'Indostan è incerta; la 
mia erudizione lo è ben di più; Koeppen e 
Hermann Beckh sono forse altrettanto sog­
getti a errore che il compilatore di questa 
nota; non mi sorprenderebbe che la mia 
narrazione della leggenda fosse leggendaria, 
fatta di verità sostanziale e di errori acci­
dentali. 

(3) Rhys Davids proscrive questa locuzione introdotta da Burnouf, ma il suo impiego in questa frase 
è più agevole di quello di Grande Via o Grande Veicolo, che avrebbero forse impacciato il lettore. 
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Esperienze 

Pratica zen 
con malati terminali 

di Merrill Collett 

Riprendiamo questo "diario" dal n. 2/93 
della rivista "Wind Beli" dello Zen Center 

di S. Francisco (300 Page Street). 

Nel corso della mia carriera di giornalista, la 
maggior parte dei morti che avevo visto erano 
seriamente sfigurati da incidenti stradali o da 
colpi di arma da fuoco, e ciò mi aveva portato a 
ritenere la morte una cosa brutta. Ma quando 
cominciai a lavorare come volontario nel Proget­
to di Ospedale Zen, ho imparato che la morte 
può essere bella. 

Posto in un elegante angolo vittoriano attiguo 
allo Zen Center in Page Street a S. Francisco, il 
Progetto di Ospedale Zen recluta e istruisce vo­
lontari per curare i pazienti custoditi nei 28 letti 
riservati ai malati di AIDS e dz· cancro nel Lagu­
na Honda Hospital e nei quattro letti, che fanno 
sempre parte della stessa unità, situati al secondo 
piano. Io presto il mio servizio cinque ore alla 
settimana in questa piccola unità, facendo un po' 
di tutto, come prendere la temperatura e altre 
piccole cose, fino a pulire i sederi e a lavare i 
morti. È, come suol dirsi, una pratica completa. 

Sono diventato un volontario del!' ospedale 
dopo che impegni familiari mi costrinsero ad 
abbandonare i miei piani di andare a T assajara 
per un periodo di pratica zen, per cui scelsi 
questo impegno come alternativa. La scoperta che 
la morte può essere bella venne quando terminai 
il programma di addestramento. Arrivando al 
mio turno, all'entrata fui informato che un nuo­
vo paziente, che non conoscevo, era morto, e io 
dovevo recarmi al piano superiore da lui. Giaceva 
in un letto vicino alla finestra, immerso nella 
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dolce luminosità del mattino; i suoi bei linea­
menti e la sua pelle liscia erano marcati soltanto 
da due delicate, purpuree lesioni del sarcoma di 
Kaposi, una rara forma di cancro divenuta ora 
comune alle vittime dell'AIDS. A completare il 
fragile e sacro quadro, qualcuno aveva incrociato 
le sue mani sopra una rosa dal lungo gambo di 
un delicato colore viola pallido. Osservando 
come tutte le miracolose forze che davano la vita 
all'uomo e al fiore se ne erano andate altrove, 
rimasi intimorito dalla vuota, terribile bellezza di 
quella scena. Più tardi, con la morte di pazienti 
con cui avevo fatto amicizia, la morte non mi 
sembrò sempre così attraente. Fa male il lasciar 
andare. Ma più male ancora fa il trattenere. 

Insegnando il non-attaccamento, il buddhismo 
ci incoraggia a fare della morte lo specchio della 
vita. Guardando la vita dalla prospettiva della 
morte, cogliendo la nostra transitorietà, noi smet­
tiamo di sforzarci di rendere piacevole ogni mo­
mento e cominciamo ad assaporare !'esistenza 
per se stessa; questo è uno dei frutti della pratica. 
La negazione della morte nella cultura americana 
ci priva della liberante pratica della contempla­
zione della nostra propria mortalità, ma con la 
crescita del movimento di ospedali zen i buddhi­
sti americani hanno una ricca opportunità di 
approfondire le loro vite. 

Nel mio caso, sebbene tale lavoro fosse la mia 
seconda scelta dopo Tassajara, lo vedo ora come 
la mia scelta migliore. In otto mesz; ho subito un 
semplice ma profondo cambiamento di prospetti� 
va. Per esempio, se il giorno termina con un bel 
tramonto e io ho mal di schiena, ora tendo a 
porre più attenzione al tramonto che al dolore! 



La questione è ormai quella di non sprecare 
tempo. Ecco quello che i morenti mi hanno 
insegnato; per questo io mi sento molto in debito 
con loro. 

Quanto segue è tratto dal diario che ho tenuto 
quale volontario al Progetto di Ospedale Zen. 

1 1  novembre: Prima classe di esercitazione. 
Subito all'interno della porta l'immagine familia­
re di Suzuki Roshi [il maestro giapponese che 
ha fondato lo Zen Center di S. Francisco, 
n.d.r.], che inarca canzonatorio un sopracciglio. 
Quando gli arrivo vicino, sembra proprio che mi 
dia una strizzatina d'occhio. 

12 novembre: Questo lavoro ha un suo pro­
prio linguaggio. C'è il "processo del morire" e in 
seguito c'è l'ultimo stadio, "il morz"re in atto}). Lo 
descrive il dott. Bob Brody. La consapevolezza 
discende al punto del coma e il respiro diviene 
irregolare: ora lieve, ora profondo, poi di nuovo 
lieve, e poi profondo. Scivola vza la forza; zl 
paziente non riesce a liberarsi delle secrezioni e 
la sua tosse produce un rantolo nel petto, il 
famoso "rantolo della morte}). Cala la pressione 
del sangue. La pelle diviene fredda. Il paziente si 
copre di chiazze e diventa bluastro. 

Un mio amico volontario ha assistito personal­
mente al momento della morte: ha visto il suo 
amante dissanguarsi, il sangue usciva da tutti gli 
orifizi, incluso il pene. L'ammalato si spense 
amorevolmente tra le sue braccia. 

14 novembre: Dolorosamente passo dopo pas­
so, John e Stephen, due pazienti, scendono con 
noi per parlare. Sono degli uomini amabili, ed io 
provo pena per le loro vite devastate. Lascio il 
lavoro profondamente depresso. A casa, a letto, 
sogno della neve. Il giorno seguente, durante lo 
zazen, di fronte alla parete, comincio a piangere. 
Non è un pianto di autocommiserazione, bensì 
un pzanto purificatore. 

29 novembre: Quando arrivo all'ospedale per 
il mio primo turno, ricevo una piccola e concisa 
lista dei miei doveri: portar via i rifiuti, cestino 
dei rifiuti; lavanderia, trasportare panni; mettere 
a posto il secchio, riempire le brocche d'acqua. 
Apparentemente, il lavoro al!' ospedale è come 
tanti altri: per lo più di manutenzione: 

9 dicembre: Stephen è morto, se ne è andato. 
Harriet mi avverte a casa, ma un ulteriore shock 
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è arrivare al letto di Stephen e trovarlo . vuoto. 
Proprio la settimana scorsa gli avevo fatto il 
bagno. Trasportando lentamente il suo corpo ma­
gro e delicato verso il bagno, ho posto le mie 
braccia intorno a questo caro, dolce uomo che noi 
tutti amiamo, un uomo che non ha mai mancato 
di trovare abbastanza forza per uscire da quello 
stato di disorientamento indotto dall'AIDS e rin­
graziarci di ogni più piccola gentilezza. Tenendo­
lo stretto, accadde che noi due, egli gay ed io no, 
stavamo facendo una piccola e intima danza che 
i nostri padri non devono aver mai fatto. Ho 
provato gratitudine e un senso di profonda ricon­
ciliazione. 

16 dicembre: Stephen se ne è andato, ma è 
arrivata Leah, e accidenti se lo sappzamo! Un 
tempo fabbricante di stoffe di qualche successo, 
ora nei suoi settant'anni avanzati morente di 
cancro ai polmoni, Leah è specializzata nel farci 
conoscere i modi nei quali noi non facciamo il 
nostro lavoro secondo le .sue aspettative. Ogni 
momento ci richiama alla nostra inadeguatezza 
dicendo cose del tipo: "Forse è meglio che io 
vada alla clinica Mayo". Essendo nuovo, Leah mi 
innervosisce, ma Harriet, che dirige il gruppo, è 
divertita di avere a che fare con una donna che 
sa il fatto suo. Harriet prova un tale genuino 
divertimento alle recite di Leah, da far sorridere 
Leah stessa. 

· 

7 febbraio: Ora abbiamo Davz"d, che è vera­
mente esigente. Alto, goffo, madlento, spesso di 
malumore, manipolatore e altamente teatrale, 
egli preferisce abiti neri e gesti drammatici. Il 
nostro lavoro è talmente urgente e pratico -
cambiare pannolini, preparare pasti; somministra­
re pillole antidolorifiche - che non ci lascia 
tempo per seguire le sue stravaganze, benché 
prendiamo molto sul serio la sua dichiarazzòne di 
suicidarsi. David non sopporta bene il dolore. 
Oggi; mentre lo aiuto a dar sollievo al suo corpo 
dolorante nella vasca da bagno, è pieno di paura 
e di rimorso. "Ho avuto un'altra vita", dice. 
"Non era come questa". 

14 febbraio: Il marito di Leah è malato, così 
io siedo con lei; e mentre leggo un libro le tengo 
la mano. Immersa nella grigia luce invernale, la 
stanza ha quasi la quiete di una cattedrale. Dopo 
qualche tempo, mi . chiede cosa sto leggendo. 
Quando le dico che si tratta di un libro di 
meditazione, si gira con uno sguardo di ·disgusto, 



dicendo: "E così lei è uno di quelli; vero?". 
Voglio bene a questa donna. 

18 febbraio: Questa mattina, nello zendo, 
quando suono le campane per la cerimonia, ven­
go sopra/fatto da una inesplicabile · angoscia. 
Quando arrivo a casa, trovo un messaggio dal!' o­
spedale: Leah è morta tranquillamente alle ore 
6,40 del mattino, quasi esattamente nel momen­
to in cui io stavo suonando le campane. 

Leah 

La stanza è lavata daUa luce invernale 
E Leah si è perduta in essa 
Cercando neDa trama deDa propria vita 
D modeDo del suo dolore 
Irata al Respiro che fa il suo respiro 
Al cuore che batte il suo cuore 
Rabbiosamente guardando con occhi di falco 
Ciò che sembra dire: "Tu non conoscerai mai': 
Io conoscerò. 
Io conoscerò. 

2 1  marzo: David ci impegna duramente con i 
suoi sbalzi d'umore e con i suoi lamenti; ma lo 
sforzo incessante di misurare se stesso pienamen­
te negli ultimi giorni della sua vita merita il 
nostro rispetto totale. David spinge se stesso su 
una pertica di cento piedi di altezza, una manò 
dopo l'altra. Prepara una lettera personale, rima­
ne nel salone con i suoi amici fino a notte fonda 
e ogni momento scende barcollando giù verso la 
sala a vi'sitare altri pazienti. Ogni giorno cambia 
religione. 

· 

18 aprile: Siamo occupati ad assistere quattro 
uomini bisognosi che stanno morendo di AIDS e 
sono pieni di necessità. Vietar, Armando e Mi­
chael sono interessanti, ma la trasformazione di 
David è sorprendente. La sua inflessibile ricerca 
di sé ha trovato la sua espression.e nell'arte. Le 
pareti della sua stanza sono ricoperte di ondeg­
gianti disegni a pastello di croci, fiori, figure 
umanoidi, disegni astratti. Siede per ore alla fi­
nestra, con un quaderno di schizzi sulle ginocchia 
e gli occhi illuminati da una luce interiore. 

25 aprile: Michael sta attraversando un perio­
do veramente duro. Già è così magro che con le 
dita di una mano posso cingergli le gambe in 
qualsiasi punto, e per di più non mangia da due 
giorni. Il piccolo boccone che è riuscito a mandar 
giù oggi è andato dritto nell'intestino. Ma zn 

33 

qualche parte di questo sacco di pelle e ossa e' è 
ancora spazio per la generosità. Quando Arman­
do, che occupa l'altra ala della stanza, ha un 
brivido di freddo, Michael gli offre subito la sua 
stu/ etta elettrica e questo mi fa capire che potrei 
fare molto di più. Ma i santi, non hanno mise­
ricordia? 

9 maggio: Armando è morto. Ricordo con 
gratitudine il tempo in cui mi ha con/ essato di 
aver pensato che la vita fosse tutta intorno al 
denaro, ma il morire lo ha condotto a pensare 
diversamente. Grazie, Armando! Di fronte al tuo 
letto vuoto, io recito il Sutra del Cuore e poi mi 
inchino nove volte. 

Forse a causa della morte di Armando, David 
è particolarmente esigente oggi. Cerca di attirare 
la mia attenzione con delle !amentele, ma io non 
ci casco. Allora per un paio d'ore egli si nasconde 
nei suoi strambi disegni prodotti dalla sua psiche. 
Alla fine mi chiede che cosa ne penso. Ciò che 
sta facendo mi piace parecchio; e' è qualcosa di 
molto familiare e anche di misteriosamente intri­
gante intorno al bulboso "Mr. Tomato Man", al 
pallido asiatico "Chan" a forma di dente, e al 
"Mr. Mousey" dalle molte orecchie. Parliamo di 
colori, di simbolismo, dei nomi che lui ha dato ai 
suoi personaggi. Gli suggerisco di disegnare un 
fumetto, ma egli a/ferma di non avere le energie 
necessarie. Poi mi rendo conto: David è troppo 
debole ormai, non ne avrà ancora per molto. 
Terminato il mio turno, mi affaccio alla sua 
porta per dargli un'occhiata. David mi benedice 
con un profondo sorriso che sta a significare che 
egli è pronto a morire. Io però non sono pronto 
a lasciarlo. 

13 giugno: Non mi va di scrivere, ma sento 
che devo farlo. Il clima nell'ospedale è cambiato 
radicalmente dall'inverno all'estate. I quattro in­
cantatori se ne sono andati - prima Armando, 
poi Vietar, quindi David e Michael. La nuova 
ciurma è introspettiva, ritirata. Il tempo e le 
persone passano, lasciando così poco. Il passato, 
dice William Matheus, è "il poco che noi ricor­
diamo". Io non riesco a ricordare tutti i nomi di 
quelli che sono morti nel!' ospedale. Ciò mi af 
fligge. Se io non so ricordarli; sono stati qui essi? 
E io? 

28 giugno: Louis, un uomo veramente riserva­
to la cui tragica vita ha commosso noi tutti; se ne 
va bruscamente. Siamo particolarmente colpiti. 



Ricevo la notizia durante la cena e mi reco 
immediatamente al!' ospedale. Sono arrivati altri 
due volontari. Sediamo con lui nel crepuscolo, e 
il suo esile corpo sembra galleggiare nel vasto 
spazio del letto. Una giovane, una nuova volon­
taria, scoppia in lacrime e si getta a terra dispe­
ratamente. Io vado in cucina e aiuto a preparare 
il pranzo per i pazienti. Altri sono al telefono, e 
la notizia corre, corre. 

Sbrigato il mio lavoro in cucina, accendo qual-· 
che candela e, dopo essere ritornato da Louis, 
rimango qualche tempo con lui da solo, tenendo­
gli la mano. Sebbene egli si sia spento solamente 
due ore fa, la sua pelle è completamente fredda. 
Quando lo bacio sulla fronte, le mie labbra pro­
ducono come uno schiocco nel silenzio. Ritornato 
allo Zen Center, mi siedo nel cortile al buio 
desiderando di piangere - o qualcosa del genere. 
Alla fine vado su e abbraccio una panca di pietra 
come se fosse Louis, o la terra, o me stesso. 

Quando poi lascio andare, cado in uno stato di 
quiete. 

2 agosto: Otto . mesi dopo la sua morte, i 
genitori di Stephen ci hanno mandato un bigliet-

. to nel giorno del suo compleanno, dicendoci 
quanto sentissero la sua mancanza, e facendoci 
conoscere che noi eravamo ancora una parte della 
loro vita. Questo lavoro è proprio privilegiato. 
Come accade che nel lasciar andare, noi ricevia­
mo così tanto? 

Ho appena terminato un turno notturno, e 
dirigendomi dal!' ospedale verso casa sotto una 
luminosa luna piena, penso a questi versi del 
poeta Tu Fu: 

Nessuno conosce i tuoi pensieri, maestro; 
e la notte è vuota intorno a noi 
e silente. 

(Trad. dall'inglese da Gianpietro Sono Fazion) 

TERZO CONGRESSO DI MEDICINA TIBETANA 

Madrid ha ospitato dal 6 al 1 O maggio il terzo Congresso Internazionale per la 
diffusione della Medicina Tibetana organizzato dalla "Lama Ganchen World Peace Fonda­

tion". Al centro dei lavori è stata l'esposizione del metodo di autoguarigione tantrica 
sistematizzato ed insegnato in Occidente da lama Gancen Rimpoce che con l'occasione ha 
presentato il suo nuovo libro "Autoguarigione l i i", in cui spiega come purificare le principali 
correnti vitali interne. Al congresso hanno partecipato studiosi e medici tibetani e occiden­
tali (come Nitamo Montecucco, alfiere della ricerca olistica in Italia, il fisico francese C. 
Assoun, il matematico cileno J. Andreade) ed importanti maestri buddhisti come Gosap 
Rimpoce, abate del monastero di Seraje nel sud dell'India e gheshe Ngawang in rappre­

sentanza di Samdog Rinpoce, rettore del Centrai lnstitute Higher Tibetan Studies di 
Sarnath in India. I relatori hanno illustrato le proprie esperienze nel campo della preven­

zione e della cura delle malattie fisiche e mentali viste in un'ottica di interrelazione tra 
diversi componenti materiali e spirituali, tema su cui ci proponiamo di ritornare prossima­

mente in modo più ampio. Il presidente del Kunpen Lama Gancen di Milano, F. Ceccarelli, 
ha posto l'accento sulla necessità di sensibilizzare l'Unione Europea a riconoscere ufficial­
mente la possibilità di esercitare la medicina tibetana nei vari paesi membri. Nel corso del 
congresso sono state mostrate le immagini dell'Healing Centre di Katmandu in Nepal, la 

cui costruzione a cura della fondazione Lama Gancen sta per essere completata e che 
vuole essere un simbolo della collaborazione tra medicine orientali e medicina occidentale. 
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Maestri in dibattito 
su Saggezza e Compassione 

Presentiamo una parte del dibattito fra alcuni maestri di buddhismo, che si è svolto a 
Berlino nel settembre 1992, nel quadro del Congresso dell'Unione Buddhista Europea. 
Gli interventi qui pubblicati sono di: Sangharakshita, maestro inglese fondatore dei 
"Friend of the Western Buddhist Order"; Rewata Dhamma, maestro birmano di 
tradizione theravada; Thich Nhat Hanh, maestro vietnamita di zen; Sogyal Rimpoce, 
maestro tibetano di Dzog-chen. Il rapporto fra saggezza e compassione qui analizzato 
può essere confrontato con quello fra protezione di se stessi (saggezza) e protezione 

degli altri (compassione) illustrato dalla parabola di p. 1 .  

SANGHARAKSHITA: « Molti anni fa . . .  forse 
cinquantanni fa, mi sono imbattuto in un 
libro: L'essenza del buddhismo di D.T. Su­
zuki, in cui trovai un'affermazione che mi 
impressionò moltissimo. Diceva che la sag­
gezza e la compassione sono i due pilastri 
del Mahayana. Io andrei oltre e direi che 
sono i due pilastri del buddhismo stesso -
di tutte le forme· e le scuole buddhiste. 
Certamente alcune scuole sembrano enfa­
tizzare la saggezza un po' più della compas­
sione, ma tutte si fondano su questi due 
grandi pilastri di saggezza e compassione. 

Quello che definiamo con questi due 
termini è molto, molto diverso da una cosa 
reale. Ricordo un altro libro . . .  un romanzo 
di Stefan Zweig: Beware o/ Pity. Questo 
romanzo distingue molto chiaramente tra la 
compassione da una parte e la mera pietà 
dall'altra. Devo essere breve ma possiamo 
dire che la pietà è basata sull'io, la compas­
sione no. La compassione è coordinata alla 
saggezza, la pietà è coordinata alla mera 
comprensione intellettuale. Abbiamo questi 
due livelli. Possiamo pensare che stiamo 
provando compassione, mentre stiamo spe­
rimentando solo pietà. Allo stesso modo, 
possiamo pensare di stare sperimentando la 
saggezza, quando stiamo semplicemente 
sperimentando una comprensione intellet­
tuale. Pertanto ci sono questi due livelli, 
non tanto di saggezza e compassione in se 
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stesse, quanto di saggezza e compassione e 
delle loro imitazioni ». 

REWATA DHAMMA: « Vacuità e compas­
sione non sono termini molto familiari al 
buddhismo theravada perché noi parliamo 
di anatta (anatman in sanscrito), non-sé e 
di metta (maitri in sanscrito), benevolenza. 
Secondo la tradizione theravada, ogni bam­
bino deve praticare la benevolenza e quindi 
siamo educati a questo tipo di pratica sin 
da giovani. Inoltre, quando parliamo di 
benevolenza, questa benevolenza non può 
essere propriamente pratica se ci teniamo 
stretti al concetto di io, di sé - se credo 
che questo sia "io",  che questo sia "me". 
Allora non posso donare un vero amore o 
compassione agli altri. Pertanto nel bud­
dhismo theravada, "vacuità" significa man­
canza di un sé, diversamente dal Mahayana 
in cui la spiegazione della vacuità (sunyata) 
è molto più ampia. Nel buddhismo thera­
vada éerchiamo di parlare in modo molto 
semplice. Molta gente pensa che il therava­
da pratichi soprattutto la meditazione di 
consapevolezza, ma in realtà questa non è 
la pratica più comune: la pratica più comu­
ne è la meditazione di metta (benevolenza) ,  
perché praticare metta significa puro amo­
re, amore senza limiti, amore infinito. Se il 
nostro amore è basato sull'egoismo e I' at­
taccamento, allora non è metta. Questo è 
molto importante per la nostra vita. Di 



solito pratichiamo metta per i nostri fami­
liari e runici, ma questa non è vera metta: è 
solamente trasferire i nostri meriti, le no­
stre qualità pure agli altri, famiglia e runici. 
Se praticate la vera meditazione di metta, 
dovete sviluppare l'aspirazione che tutti gli 
esseri, senza alcuna discriminazione, possa­
no essere felici con il vostro amore. La 
meditazione di metta è molto popolare in 
tutti i paesi buddhisti. Nel theravada nor­
malmente non parliamo di vacuità ma di 
anatta, non-sé, perché è a causa del senso 
illusorio di un sé sostanziale che soffriamo 
continuamente. La prima cosa che dobbia­
mo fare è di eliminare questo concetto di 
sé nella nostra esperienza, così che possia­
mo dare il nostro amore infinito ovunque a 
tutti gli esseri ». 

SoGYAL RINPOCE: « Negli insegnamenti 
tibetani si dice spesso che l'unione tra com­
passione e vacuità è la base del Buddha­
dharma in generale e del Mahayana in 
particolare. Dal mio piccolo sapere, sento 
che la pietà è basata sulla paura, laddove la 
compassione è basata sull' runore. Quello 
che voglio dire è che, per quanto la nostra 
compassione sia buona, se non abbiamo 
realizzato la vasta visione di sunyata o va­
cuità, allora la nostra compassione è limita­
ta. Come Thich Nhat Hanh ha detto ieri 
parlando del Buddha Avalokitesvara o 
Cenresi in tibetano, la mano di questo è 
l'amore compassionevole e l'occhio mostra­
to sulla mano è la comprensione. Se non 
c'è comprensione, saggezza, allora la com­
passione è limitata. Ecco perché, particolar­
mente nel Mahayana, per realizzare la vera 
compassione si deve prima realizzare l'as­
soluto Bodhicitta, che è la realizzazione di 
sunyata. Per esempio, nella mia tradizione 
si dice che la meditazione è l'unione di 
saggezza e compassione. Dalla saggezza 
proviene un'enorme compassione naturale; 
come quando il cielo è sgombro di nuvole 
il sole brilla splendente - si paragona il 
cielo alla natura della mènte - allora la 
compassione, che è la nostra natura ineren­
te, bodhicitta, inizia a brillare. Sento real­
mente che per una compassione più pro-
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fonda, non basata sulla dualità, s u  questo o 
quello, in un certo senso tutte le limitazioni 
si rompono una volta che realizziamo la 
saggezza di sunyata o vacuità. Pertanto 
penso che questa sia una delle ragioni per 
cui negli insegnamenti tibetani si definisce 
la compassione un mezzo abile (upaya) e la 
saggezza vacuità ». 

TmcH NHAT HANH: « Penso che prima 
di tutto la compassione sia la capacità di 
non odiare un altro, di non arrabbiarsi con 
nessuno. Solo dopo questo potete fare 
qualcosa per portare gioia o felicità a qual­
cuno o a un gruppo di persone. Ma per 
non odiare quel "qualcuno",  avete bisogno 
di comprendere e la comprensione è l' a­
gente di liberazione che vi aiuta a non 
odiare nessuno. E la pratica di sunyata -
vacuità - aiuta perché "vuoto" significa 
sempre svuotato di qualcosa. Questa tazza 
non è vuota d'acqua. Levo l'acqua. Ora la 
tazza è vuota. Ma per far sì che la tazza· sia 
vuota, la tazza deve essere qui. La "vacui­
tà" non significa l'assenza della tazza. Que­
sto è importante. Ma la domanda seguente 
è ugualmente importante: vuoto di cosa? 
Non possiamo dire che questa tazza è vuo­
ta d'aria. È piena d'aria. È solo vuota d' ac­
qua, vuota d'acqua ma piena d'aria. Per cui 
l'altra persona, che potrebbe chiamarsi Hi­
tler o Khmer Rosso o Saddam Hussein o 
Bush, l'altra persona è vuota di un sé sepa­
rato, perché, come ha detto il ven. Rewata . 
Dhamma, essere vuoto significa essere vuo­
to di sé o di un'esistenza separata. Il pre­
sidente Bush è fatto solo di elementi "non­
Bush" .  E la stessa cosa è vera per il 
presidente Saddrun Hussein. È questo ciò 
che dovremmo realizzare per comprendere 
realmente queste due persone. Il Buddha 
disse: "Questo è come questo, ecco perché 
quello è come quello" .  Egli è così perché 
noi siamo così: siamo responsabili per 
come è. Se il marito non è gentile, la mo­
glie è in qualche modo responsabile. Forse 
la radice del cattivo carattere del marito si 
trova nella moglie. Io in persona sono re­
sponsabile per il presidente Bush, sono re­
sponsabile per Saddam Hussein, per i 



Khmer Rossi, sono responsabile per i gio­
vani tedeschi, per i delinquenti tedeschi 
che distruggono le case dei rifugiati: devo 
comprendere perché sono diventati così. 
Devo vedere in essi la vera natura della 
vacuità per riuscire a comprenderli. E se 
posso guardare in profondità in essi e ve­
dere le cause che li hanno resi così, allora 
posso comprendere e nel momento in cui 
comprendo inizio a fermare l'odio e la con­
danna. Questa è la pratica della vacuità. E 
nel momento in cui smetto di odiare quello 
o quelli, sento che ho bisogno di aiutarlo o 
di aiutarli a comprendere. Se la compren­
sione non è in lui, in loro, allora continue­
ranno a fare come hanno fatto. Ecco per­
ché la vacuità è azione e anche la compas­
sione è azione. Parlarne non aiuta molto ». 

SANGHARAKSHITA: « Mi piacerebbe ag- · 
giungere qualcosa a ciò che ha detto il ven. 
Rewata Dhamma. Non voglio aggiungerlo 
come Theravadin o Mahayana, ma come 
uno che ha studiato e cercato di apprezzare 
entrambe le visioni. Per quello che ho ca­
pito, l'approccio mahayana al problema 
della vacuità nel suo complesso, è più me­
tafisico, mentre quello therevada è più psi­
cologico, cosa che il ven. Rewata Dhamma 
ha spiegato affermando che nel Theravada 
si dà grande importanza alla vacuità del sé. 
Ma non dobbiamo dimenticare che gran 
parte della tradizione theravada è formata 
dall' Abhidharma. Vorrei anche dire che 
l' Abhidharma è una delle tradizioni neglet­
te qui in Occidente. Si studia lo Zen -
buona cosa, piace studiare il Vajrayana, a 
qualcuno piacerebbe persino studiare i su­
tra, ma chi studia l' Abhidharma? Assai po­
chi. Penso che l' Abhidharma sia uno studio 
molto necessario per tutti i buddhisti seri. 
Cos'è l'Abhidharma? Una delle cose che 
include è l'analisi del cosiddetto "Sé" e 
sono sicuro che il venerabile alla mia destra 
lo ha studiato ed è capace di dirvi in quanti 
elementi l' Abhidharma analizzi il cosiddet­
to sé - sono più o meno 180, e molto 
della meditazione theravada consiste nel 
passare in rassegna questi elementi, in cui il 
cosiddetto sé è ridotto alla luce della chiara 
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visione e in questo modo diminuire l' attac­
camento al sé. È solo un aspetto dell'Abhi­
dharma. Per cui penso che talvolta sia un 
errore, per il buddhista comune in Occi- · 

dente, buttarsi a capofitto nella metafisica 
mahayana e negli insegnamenti mahayanici 
sulla sunyata. Penso che si avrebbe un ter­
reno molto più sicuro, se si fosse fatto 
prima almeno un po' di lavoro sull'Abhi­
dharma e poi si avanzasse nella metafisica 
mahayana, perché un gran numero di inse­
gnamenti mahayana, come sottolineato dal · 
Conze, sono comprensibili solo in riferì- , 
mento e alla luce dell' Abhidharma. 

Sì, il Mahayana si avvicina alla vacuità e 
alla saggezza in modo più metafisico e forse 
il Theravada direi più psicologico, ma en­
trambi gli approcci sono necessari ». 

SOGYAL RINPOCE: « Anzitutto vorrei dirvi 
qualcosa per avere un substrato comune su 
cui lavorare e poi parlerò in modo più 
specifico. Penso che la vacuità sia veramen­
te difficile da comprendere, infatti talvolta 
penso che vacuità non sia un buon termine, 
particolarmente quando ci si avvicina par­
tendo dal cristianesimo e si dice: non credo 
in Dio e poi si afferma: credo nella vacuità. 
Quello che sento nel linguaggio occidentale 
è che la parola vacuità implica una conno­
tazione negativa: implica l'essere vuoto di 
qualcosa, vacuità in un senso di niente - e 
questo significa fraintendere completamen­
te il termine. Infatti mi sento più soddisfat­
to dalla parola "apertura" o forse "illimita­
tezza". Per esempio, nella tradizione tibe­
tana il termine sunyata è definito l'aspetto 
aperto della dimensione della natura della 
mente - proprio come il cielo. Tuttavia si 
dice che la natura della nostra mente è 
come il cielo, ma la natura della mente non 
è il cielo, perché la mente ha qualcosa che 
il cielo non ha, ovvero la conoscenza della 
coscienza. Questa conoscenza o coscienza, 
che è conosciuta come chiara luce, è sun­
yata. Per cui la sunyata è l'indivisibilità 
della vacuità o apertura e la chiara luce è la 
compassione. Per esempio, se pratichiamo 
la meditazione, realizziamo che attraverso 
samatha portiamo la mente in uno stato di 



pace e attraverso vipassana rischiariamo la 
mente dalle oscurità per raggiungere l'in­
sight. Da tutto questo proviene l'esperienza 
della sunyata. Se vi trovate in questo stato, 
sorge naturalmente un'enorme compassio­
ne. Potete vedere che la vacuità di cui 
parliamo non è solo vacuità nel senso di 
nulla. La vacuità è molto più: l'unione o 
l'indivisibilità della saggezza e della com­
passione. Penso che questo sia ciò che vo­
levo dire all'inizio e penso anche · alla 
relazione che trovo nella mia stessa espe­
rienza. È interessante guardare realmente 
dentro la vita e vedere che ogni cosa è 
impermanente. E allora vi domandate: "Ma 
le cose come fanno ad apparire? " È perché 
c'è una determinata interdipendenza. Ora, 
quando due cose sono riunite insieme, ar­
rivate a comprendere che se tutto è imper­
manente allora ogni cosa è quello che 
chiamiamo "vuoto", il che significa man­
canza di un'esistenza duratura, stabile e 
inerente e tutte le cose viste e comprese 
nella loro vera natura non sono indipen­
denti ma interdipendenti l'una con l'altra. 
Quindi la contemplazione del sogno -
come qualità della realtà - in nessun 
modo ci rende necessariamente freddi o 
amareggiati. Al contrario, ci apre a un sen­
timento caldo, a una forte compassione che 
difficilmente avremmo pensato di possede­
re e a una maggiore generosità in tutte le 
cose e per tutti gli esseri. Il grande Milare­
pa disse: "Vedendo la vacuità, hai compas­
sione" e se attraverso la contemplazione 
abbiamo realmente visto la vacuità e l'in­
terdipendenza di tutte le cose in noi stessi, 
il mondo si rivelerà in una luce più lumi­
nosa, più fresca, più brillante e infinitamen­
te riflessa. Come ha detto un maestro: 
"Riconosci sempre che la vita è come un 
sogno e riduci l'attaccamento e I' avversio­
ne. Pratica la benevolenza verso tutti gli 
esseri. Sii amorevole e compassionevole 
senza tener conto di come gli altri si com­
portano con te. Quello che faranno non ha 
per te nessuna importanza se lo vedi come 
un sogno" .  E il trucco sta nell'avere un'in­
tenzione positiva durante il sogno e questo 
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è il punto essenziale, questa trovo sia la 
vera spiritualità. E con questo viene la con­
sapevolezza che se siamo interdipendenti 
con ogni cosa e ogni altro, anche le azioni, 
le parole e i pensieri più piccoli e insigni­
ficanti hanno le conseguenze più sorpren­
denti in tutto l'Universo. Gettate un sasso­
lino nello stagno e farà tremare lacqua. 
Emergeranno delle increspature e se ne 
creeranno delle nuove, così tutto è inestri­
cabilmente interrelato e realizzeremo che 
siamo responsabili per tutto ciò che faccia­
mo o diciamo o pensiamo. Responsabili per 
noi stessi, per ognuno e per ogni altra 
cosa ». 

THICH NHAT HANH: « Penso che la pa­
rola vacuità suggerisca l'idea del nulla e per 
questo molti sono riluttanti ad utilizzarla. 
N agarjuna ha detto qualcosa di molto bello 
sulla vacuità: · "Grazie alla vacuità, ogni 
cosa è possibile" .  Dico solo che quando 
qualcosa è vuoto di sé, signifièa che ogni 
cosa è piena delle altre cose. Come un 
foglio di carta: un foglio di carta non ha 
una sua esistenza separata, ma se guardate 
in profondità nella carta vedete tutto l'in­
tero cosmo: il sole, la foresta, l'aria, la 
pioggia e la terra. Tutto è nel foglio di 
carta. Pertanto vacuità significa assenza di 
un'esistenza separata e presenza dell'intero 
cosmo dentro i singoli fenomeni e per me 
vacuità non è che un altro nome di imper­
manenza. Impermanenza significa esatta­
mente la stessa cosa. Non-sé significa 
esattamente la stessa cosa e la parola "in­
ter-essere" significa anche la stessa cosa. 
Penso che l'insegnamento del Buddha sia 
veramente pratico e non dobbiamo indul­
gere in speculazioni metafisiche, sono con­
trarie alla vera intenzione del Buddha. 
Dobbiamo fare vacuità nella nostra pratica. 
La comprensione della vacuità porterà 
compassione, tolleranza e quindi a guarda­
re con profondità nel proprio sé e a guar­
dare profondamente nell'altra persona, nel 
cosmo e a scoprire che la natura dell'im­
permanenza, la natura del non-sé, è di rea­
lizzare la vacuità e se c'è la compassione 



siete liberi. Siete liberi dalla paura, dalla 
nascita, dalla morte, dalla discriminazione. 
Penso al caso della Germania, mi piacereb­
be dire questo. L'ex Germania Est è vuota 
di sé. Se il pensiero, il comportamento, 
l'esasperazione, la rabbia della gente dell'ex 
Germania Est sono così come sono, è per­
ché ci sono profonde radici perché la situa­
zione sia in quel modo; ci sono elementi 
propri a quella situazione. Se ci guardiamo 
dentro, possiamo vedere tutti gli elementi 
come cause e se la gente dell'ex Germania 
Ovest si guarda dentro può trovare la vera 
natura della vacuità. Questo tipo di com­
prensione darà molta saggezza e compas­
sione e dirà come trattare gli amici vicini 
nel miglior modo possibile. Per cui ci sarà 
comprensione e accettazione. E la gente 
dell'ex Germania Est dovrebbe adottare la 
stessa pratica. Dovrebbero osservare i pro­
pri amici e vedere perché oggi essi sono 
così e guardando in profondità in questo 
modo scoprire le cause, le ragioni, gli ele­
menti che hanno costituito l'ex Germania 
Ovest e questo tipo di visione li aiuterà a 
comprendere la rabbia e la discriminazio­
ne. L'odio sparirebbe e se la comprensione 
si sviluppasse da entrambe le parti, si rea­
lizzerebbe la fratellanza e la vera natura 
dell'unificazione. Così dobbiamo compren­
dere i concetti buddhisti di vacuità e com­
passione dentro i problemi del nostro 
vivere quotidiano. Non dobbiamo prendere 
il volo, ma tenere i piedi per terrra ». 

SOGYAL RIMPOCE: « Penso che il ven. 
Thich Nhat Hanh abbia parlato meraviglio­
samente mettendo tutto insieme in modo 
molto giusto e penso che abbia un'eccellen­
te capacità di spiegare. Penso di voler solo 
esprimere un pensiero comune: quando 
dissolviamo i pensieri e i concetti divenia­
mo illimitati, non-dualistici. È un' esperien­
za di vacuità. Da questa proviene una vera 
comprensione delle cose così come sono. 
Arriva una vera compassione. Penso che 
questa sia la chiave. Ecco perché talvolta 
dico che la meditazione più alta è l'unione 
di saggezza e compassione. Iniziamo, come 
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h a  accennato il ven. Rewata Dhamma, con 
l'esaminare dapprima noi stessi. Nella tra­
dizione tibetana la chiamiamo compassione 
della non aggressività perché spesso, se non 
lavoriamo prima con noi stessi, non possia­
mo lavorare con gli altri. I problemi che 
abbiamo con gli altri sono i problemi che 
abbiamo anche con noi stessi. Ecco perché 
iniziamo da noi. È molto interessante della 
tradizione tibetana che la tradizione thera­
vada sia riconosciuta come il "veicolo fon­
damentale", la base, perché senza di essa 
non ci sarebbe il Mahayana e senza .di 
questo non ci sarebbe il Vajrayana. Per 
questo motivo prima iniziamo con il sé, lo 
esaminiamo, cerchiamo di comprendere 
che l'io non ha un'esistenza indipendente 
ma che, al contrario, ogni cosa è interdi­
pendente e su questa base rivolgiamo la 
nostra attenzione fuori per trattare con ciò 
che in precedenza abbiamo erroneamente 
considerato essere "l'altro" piuttosto che il 
nostro "sé". Questa é la completa realizza­
zione della vacuità: sperimentare la vacuità 
del "sé" e la vacuità dell'"altro".  E per 
mezzo di questo si diviene liberi da ciò che 
è conosciuto come dualità - il desiderante 
e il desiderato. Quando questi due sono 
uniti, allora si diventa liberi da preconcetti. 
Lo staio nonconcettuale del vero vedere è 
la vacuità che è essa stessa uno stato di 
saggezza. È come quando il cielo è chiaro e 
il sole brilla naturalmente. Non dobbiamo 
neanche pensare alla compassione; la com­
passione è là, naturalmente, nello stesso 
modo in cui il sole emette naturalmente la 
sua luce e questa compassione non è limi- · 
tata, è senza confini. Il puro stato naturale 
della mente rivelato attraverso la realizza­
zione della vacuità ha come sua natura 
inerente le qualità di equanimità, di com­
passione, di benevolenza e di gioia, che si 
manifestano spontaneamente quando la 
mente è liberata dalle emozioni negative 
che ci limitano. Ecco perché penso che la 
realizzazione della vacuità è il vero cuore 
della compassione, senza di essa la compas­
sione resta limitata ». 

(Trad. dall'inglese di Maria Angela Falà) 



Ruolo dell'umorismo 
nella vita spirituale 

di Dennis Sibley 

Questa è una parte dèlla conferenza tenuta 
nell'agosto 1993 alla «Leicester Buddhist 
Summer School" e pubblicata nel n. 4193 del 
periodico interbuddhista "Buddhism Now" 
(indirizzo: Sharpham Coach Yard, Ashprin-

gton Totnes, Devon TQ9-7UT England). 

L'umorismo occupa un posto centrale 
nel pensiero e nella pratica del buddhismo, 
ed è il marchio dell'illuminazione del mo­
naco Kashyapa. Ricorderete che, in uno 
dei suoi discorsi, il Buddha rimase in silen­
zio e sollevò un fiore. Kashyapa non rispo­
se con concetti o parole, ma con un 
sorriso. Da questo sorriso, da questa aper­
tura spontanea di mente-cuore, da questa 
trasmissione diretta da un essere a un al­
tro, dice la tradizione, deriva lo Zen. 

Secondo la letteratura mahayana, sorriso 
e allegria sono predominanti nella figura di 
Maitreya, il futuro Buddha. Nel passaggio 
dall'India alla Cina, molti insegnamenti 
buddhisti cambiarono, tra cui la raffigura­
zione di Maitreya. Maitreya divenne Mi­
Lo-Fu, il Buddha Ridente. L'iconografia 
cinese lo rappresenta con tratti lieti e gio­
viali e una grossa pancia. In Giappone 
prese il nome di Rotei, e le sue statuette 
affollano i negozi di ricordini. Anche chi 
ignora la mitologia e il folclore buddhista 
crede che strofinargli delicatamente la pan­
cia porti fortuna. 

Prendendo spunto dall'immagine del 
Buddha ridente, vorrei esaminare il ruolo 
dell'umorismo nella vita spirituale e di sug­
gerire la possibilità di usare l'umorismo 
come upaya, come abile mezzo verso l'µJu-
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minazione. Gioia e riso costituiscono una 
meravigliosa opportunità per sfidare la 
pretesa sovranità dell'io. 

Lo sguardo arcigno che appare a volte 
sul viso di insegnanti di Dharma passati e 
presenti è in realtà una messa in scena, una 
maschera. Se troviamo il coraggio e la sag­
gezza per guardare più da vicino, vedremo 
che, dietro quella facciata severa, ci aspetta 
un largo sorriso pantagruelico che di atti­
mo in attimo è lì lì per scoppiare in una 
poderosa risata. È come se questi maestri 
avessero compreso il grande Scherzo Co­
smico. Ma noi, perché non ridiamo? Sem­
bra che i praticanti del Dharma portino su 
di sé tutti i problemi del mondo. A volte 
sembriamo schiacciati dalla difficile situa­
zione del pianeta. In quei momenti, quan­
do tutto sembra perduto e ci sentiamo 
irrimediabilmente disperati, forse possiamo 
capire quell'annunciatore della BBC, di 
nome Martyn Lewis, che si cacciò nei guai 
avendo dato notizie false per sollevare l'u­
more degli ascoltatori. 

Mi pare che, più ancora che dalla situa­
zione mondiale, ci facciamo preoccupare 
dallo stato della nostra mente. Forse senza 
esserne neppure consapevoli, prendiamo 
con tale serietà le nostre idee e le nostre 
opinioni che corriamo il rischio di impan­
tanarci in uno statÒ di rabbia o frustrazio­
ne perenne. Senza umorismo, ci sentiremo 
disorientati e sconcertati dal sorriso di Ka­
shyapa o dalla scandalosa allegria del no­
stro insegnante. E ci scopriamo a chieder­
ci: "Che c'è di tanto divertente in tutta 



questa disgrazia?" .  Di fronte alle tragedie e 
alle avversità, riso e allegria suonano come 
un affronto. 

Il vero · problema è che non abbiamo 
ancora gustato la divina follia dell'illumina­
zione. Ci manca quella che il maestro tibe­
tano Chogyam Trungpa chiama la 'pazza 
saggezza' [è uscito in queste settimane il 
libro di Trungpa "La pazza saggezza", edi­
zione Ubaldini, n.d. r.J, un mezzo davvero 
potente che ha trasformato la vita dei 
grandi maestri spirituali di tutto il mondo. 
Ci viene detto che l'esperienza della pazza 
saggezza ci aiuta a camminare leggeri in 
questo tragico mondo con compassione e 
comprensione. Uno scrittore cristiano ric­
co di umorismo, Chesterton, ha detto che 
gli angeli hanno le piume perché si pren­
dono alla leggera. 

Sembrerebbe quindi che l'umorismo 
giochi una parte importante nella vita spi­
rituale. Ma prima di vedere altri esempi, 
vorrei che esaminassimo la portata dell'u­
morismo sul nostro benessere fisico. 

Una delle esperienze più significative sul 
ruolo dell'allegria nel processo risanante 
nasce dalla penna di Norman Cousins, 
scrittore e giornalista (1) .  Nel 1964 con­
trasse una forma di spondilite, malattia in 
cui il tessuto connettivo della colonna ver­
tebrale degenera. Completamente immobi­
lizzato, gli venne detto che le possibilità di 
guarigione erano una su cinquecento. 
Come giornalista, Cousins si era occupato 
di medicina e ora, costretto a giacere im­
mobile t�a grandi dolori, ricordò di aver 
letto degli studi sugli effetti dello stress e 
delle emozioni negative nei processi chimi­
ci . dell'organismo. Si era constatato che 
emozioni negative come angoscia, dispera­
zione, rabbia, frustrazione e senso di im­
potenza hanno precisi effetti organici. 

Cousins pensò che, se era vero per le emo­
zioni negative, doveva essere altrettanto 
vero per quelle positive: amore, fede, co­
raggio, fiducia e buon umore. Quando sco­
pri di essere allergico agli antidolorifici e 
agli antiinfiammatori, stese il suo program­
ma: decise di curare l'infiammazione con la 
vitamina C e il dolore con il buon umore. 
Gli esami testimoniarono un miglioramen­
to generale dell'organismo che, cosa più 
importante, era cumulativo. L'unico lato 
negativo delle sue risate, dal punto di vista 
dell'ospedale, era il disturbo che arrecava­
no agli altri degenti. Cousins risolse il pro­
blema facendosi trasferire in una camera 
d'albergo. Fu un lungo processo di guari­
gione, ma dimostrò che la risata può svol­
gere un ruolo decisivo nel processo risa­
nante. Pubblicò la sua esperienza nel 1976, 
e da allora la carica guaritiva della risata fu 
studiata e indagata a fondo, fino alla costi­
tuzione in Inghilterra di una clinica per la 
'risoterapia' (2) .  Ci sarebbe da prendere 
sul serio l'affermazione di Voltaire, per il 
quale l'arte della medicina consiste nel te­
nere allegro il malato, mentre la natura si 
incarica di guarirlo. 

Tornando al nostro tema: come ci può 
aiutare l'umorismo nel cammino spiritua­
le? Ho già detto che coltivare l'umorismo 
e un approccio lieto verso la vita può 
essere un modo per vedere la falsità del-
1' atteggiamento egoico. Esaminiamolo me­
glio. Secondo il buddhismo, ciò che chia­
miamo 'io' è una convenzione sociale, una 
costruzione mentale rafforzata in continua­
zione dall'istituzione sociale. Se 'lo' osser­
viamo da vicino, scopriamo che l'io è 
un'operazione riduttiva che non contiene 
mai la totalità dell'esperienza. È il modo 
con cui costruiamo confini (3) .  Un altro 
modo di considerare l'io è vederlo come 

(1)  NoRMAN CousINs, Anatomy_ o/ an Illness, W.W. Norton & Co., 1979. 

(2) Laughter Clinic, del National Health Service. Vedi RoBERT HoLDEN, Laughter: The Besi Medi­
cine, Thorsons 1993. 

(3) KEN WILBER, No Boundary, Shambala 1979 (trad. it. Oltre i confini, Cittadella, Assisi 1985). 
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un modello mentale, un collage di opinio­
ni, punti di vista, pensieri e sentimenti 
adeguati a un determinato schema. Sotto­
posto ad attento esame attraverso la prati­
ca meditativa, l'io si rivela null'altro che un 
immaginario centro di controllo attorno al 
quale ruotano tutti i nostri pensieri, parole 
e azioni. Il buddhismo in generale, e la 
meditazione in particolare, si propone di . 
farci comprendere che possiamo realmente 
aprirci alla vita senza l'illusione di esserne 
una parte staccata. 

Per riuscirci, occorre portare un'estrema 
attenzione ai pensieri e alle immagini men­
tali nel momento stesso in cui si presentano 
alla mente. Il procedimento per lasciar an­
dare un pensiero abitudinario è molto si­
mile a quello impiegato per abbandonare 
abitudini dannose come il fumo o l'eccesso 
di alcool (4) .  Si incomincia rinunciando a 
prendere la prossima sigaretta o il prossi­
mo bicchiere, poi quello dopo, poi quello 
dopo ancora. Trascendere i modelli abitua­
li di pensiero o di sensazione che chiamia­
mo 'io' o 'sé' è un procedimento analogo. 
Osserviamo un'idea o un'immagine pren­
dere forma, poi, invece di reagire automa­
ticamente (cosa che non fa altro che 
rafforzarla), lasciamo che segua il suo cor­
so normale e si estingua naturalmente. Nel 
momento in cui lasciamo andare, in cui 
non restiamo attaccati a vecchie idee o a 
comportamenti connaturati, possiamo fa­
re esperienza della liberazione dal passa­
to. Quando le nuvole delle vecchie abitu­
dini si squarciano, la natura-di-buddha ri­
splende. 

In teoria sembra facile. In pratica, pos­
siamo ritrovarci a fumare -migliaia di siga­
rette e a ingollare migliaia di bicchieri in 
assoluta inconsapevolezza di ciò che stia­
mo facendo. Allora l'abilità sta nello spe­
gnere la sigaretta o nel posare il bicchiere 
non appena ci accorgiamo di essere caduti 

in una sorta di incoscienza. Chi segue sin­
ceramente un cammino spirituale si accor­
ge molto presto che l'io non può essere 
sottomesso dalla sola volontà. Alan Watts 
ha parlato molte volte dell'inutilità del ten­
tativo di controllare l'io, e ci dà questo 
consiglio: 

"Non cercate assolutamente di disfarvi 
dell'io. Finché c'è, prendetelo come una ca­
ratteristica o un gioco della globalità del 
processo, come se fosse una nuvola o un'on­
da, come una sensazione di freddo o di 
caldo. Sbarazzarsi dell'io è l'estrema risorsa 
di un egoismo irriducibile, perché ne confer­
ma e rafforza il senso di realtà. Trattandola 
invece alla stregua di tutte le altre sensazio­
n� anche la sensazione di separatezza eva­
porerà come il miraggio che di fatto è" (5) .  

La vera tragedia di un'esistenza schiava 
dell'io è l'assoluta impossibilità di infran­
gere la ripetizione inconscia di modelli abi­
tudinari di pensiero e di comportamento. 
E non è questa una situazione del tutto 
priva di umorismo? Ma l'umorismo può 
emergere nel momento in cui riconosciamo 
l'assurdità di affidare la nostra vita a un 
pilota automatico. Anche un barlume della 
natura ripetitiva della mente egoica è l' oc­
casione buona per trascenderla. L'umori­
smo ci solleva al di sopra e ci toglie dai 
ruoli convenzionali. Ci aiuta ad andare al 
di là delle immagini prefabbricate di noi 
stessi, offrendoci un assaggio di vera li­
bertà. 

Forse la pratica spirituale è una discipli­
na di umorismo. La meditazione, e altre 
pratiche spirituali, ci fanno vedere la li­
bertà dal condizionamento e, insieme, il 
lato umoristico dei nostri clamorosi falli­
menti del tentativo di portare libertà nella 
nostra vita. 

(Trad. dall'inglese di Gianpaolo Fiorentini) 

(4) GEORG FEUERSTEIN, Holy Madness, Paragon House 1991.  
(5) ALAN WATTS, The Book on the Taboo against knowing who you are, Abacus 1972. 
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Buddhismo, 
animalismo e biocentrismo 

di Roberto Tornasi 

Animalista è il termine con il quale si defini­
sce chi lavora affìnché siano riconosciuti e ri­
spettati i diritti dei non umani. In Occidente, 
una visione etica globale che si sia espressa in 
favore dei diritti degli animali trova i suoi fon­
datori nei Pitagorici, in T eofrasto e in Porfirio 
di Tiro. Per il pensiero animalista moderno, che 
tanta parte ha nel mondo anglosassone, grazie a 
filosofi quali Peter Singer e T om Regan, appare 
più adatto parlare di biocentrismo: il biocentri­
smo si pone in alternativa all'antropocentrismo, 
per il quale tutto deve essere riferito all'uomo e 
al bene dell'uomo. 

Obiettivo fìnale di chi opera in senso biocen­
trista è quello di sviluppare una sensibilità so­
ciale verso chiunque soffra, indipendentemente 
dalla razza e dalla specie a cui appartiene. Ogni 
essere senziente dovrebbe assumere la dignità 
di "persona", umana o non umana, con il dirit­
to di vivere secondo la propria natura e senza 
soffrire. Da qui il concetto di solidarietà globale 
verso gli "altri",  per cui, fra l'altro, l'aiuto verso 
chi soffre non deve tradursi in sofferenza di 
altri soggetti appartenenti a comunità, razze o 
specie diverse. 

Alcuni reagiscono indignati di fronte all'idea 
di considerare persone (non umane) gli animali, 
ma non per questo c'è da scoraggiarsi. Il lin­
guaggio giuridico greco definiva andrapodòn gli 
schiavi, come riferisce Attilio Levi in un saggio 
sui rapporti di lavoro nel mondo antico. Si 
trattava, secondo Levi, di un'espressione di ca­
rattere colto ed artificioso, inventata sull'esem­
pio di tetrapodòn, cioè quadrupede. Levi 
conclude affermando che fra i molti termini che 
il greco conosceva per defìnire lo schiavo, an­
drapodòn era il più crudo perché non voleva 
dire altro che "animale umano" .  

Ci  sono voluti moltissimi secoli perché }"'a­
nimale umano" divenisse persona; la schiavitù 
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umana è infatti caduta, almeno formalmente, 
solo nel secolo scorso. E chi ha lavorato contro 
la schiavitù umana si trovava di fronte alla 
stessa reazione di chi lavora oggi contro la 
schiavitù animale. In entrambi i casi la base 
della reazione è la stessa: andrapoda prima e 
tetrapoda oggi non possono essere considerati 
soggetti con una propria dignità. Inoltre della 
schiavitù animale beneficiano molti più soggetti 
di quanti non beneficiassero della schiavitù 
umana, rendendo quindi il lavoro assai più dif­
ficile. 

Le religioni monoteiste (cristianesimo, islami­
smo, ebraismo) non sono molto di aiuto, essen­
do fondamentalmente antropocentriche, almeno 
nella loro interpretazione ordinaria. Basta leg­
gere quanto stabilito sugli animali nel nuovo 
catechismo cattolico per rendersene conto. Ben 
diversa risulta la situazione per quanto riguarda 
il buddhismo, che appare in sostanziale sintonia 
con gli scopi biocentrici. È infatti chiarissima 
ed inequivocabile l'indicazione nei Canoni, ri­
conosciuti da tutte le varie scuole buddhiste. 
Ad esempio: 

' 

"Non uccidere il vivente, non approvare l'uc­
cisione del vivente e non causare l'uccisione 
del vivente". 

È l 'indicazione dell'Udumbarika Sihanada 
Suttanta e, per restare a quanto recentemente 
pubblicato su PARAMITA (n. 49, p. 1) ,  illumi­
nante è quanto il Buddha avrebbe detto al 
brigante Angulimala: 

"lo mi sono fermato dal commettere azioni 
che causano sofferenza agli altri esseri già da 
molto tempo. Ho imparato a proteggere la 
vita, non solo degli uomini, ma di tutti gli 
esseri viventi. Angulimala, tutto ciò che vive 
vuole vivere. Tutti temono la morte. Per que-



sto dobbiamo nutrire un cuore compassionevo­
le e proteggere le vite altrui". 

Un simile passo sembra scritto apposta per 
un biocentrista. 

Certo, la logica conseguenza del vegetarismo, 
per non dire del veganismo, che deriva da 
queste affermazioni di difesa globale dei viventi 
può spaventare molti, in una società che della 
carne ha fatto il suo totem alimentare. Molti 
saranno quindi coloro che riterranno un trascu­
rabile dettaglio la questione vegetariana. Ma a 
questo punto entra in gioco la rilevanza della 
legge karmica nel buddhismo. 

"Nella stiva, caldissima e soffocante, c'era un 
camion carico di bestiame ammassato. Un vitel­
lino, mezio soffocato e schiacciato dagli altr� con 
il muso rivolto in alto cercava disperatamente di 
respirare. Non c'era segno di cibo od acqua per 
queste povere bestie che erano rimaste in quella 
stiva infernale per 14 ore". 

Questo è l'estratto di una lettera scritta ad 
alcuni giornali da un turista che si recava ad 

Olbia su un traghetto: è la tragica normalità dei 
trasporti di "bestiame"; e manca la descrizione 
dell'allevamento e della macellazione. Se si cre­
de alla legge karrnica, la responsabilità di coloro 
che sono la causa indiretta, ma principale, di 
tutte queste violenze è evidente; se infatti non si 
consumasse carne, questi traghetti di dannati 
scomparirebbero. Si può considerare seconda­
ria la sofferenza non umana, come fanno molti 
cattolici. Ma come buddhisti non si compren­
derebbe la ripetuta sottolineatura del valore 
della vita "in toto" presente nelle scritture bud­
dhiste, di cui ho citato un paio di esempi; e 
come cristiani non si dimostrerebbe rispetto per 
tutti gli esseri senzienti, creati dalla volontà 
divina. 

Il buddhismo appare quindi innegabilmente 
un punto di vista qualificato per la prosecuzio­
ne di quel processo di crescita morale che ha 
portato gli andrapoda al rango di persone e che 
vedrà sempre più nei prossimi anni il riconosci­
mento delle persone non umane come soggetti 
di diritto, in quanto compagni di viaggio nel 
corso della vita. 

COME RICEVERE GLI ARRETRATI 

I quaderni arretrati di "PARAMITA" sono ancora disponibili alle seguenti condizioni: 

- Annate dal 1 982 al 1 986: l ire 1 5.000 per ogni annata di 4 quaderni; 
- annate 1 987 e 1 988: lire 20.000 per ogni annata di 4 quadreni; 
- annate 1 989 e 1 990: l ire 25.000 per ogni annata di 4 quadreni; 
- Annate dal 1 991 al 1 993: l i re 30.000 per ogni annata di 4 quaderni; 
- Quaderni singoli: dal n. 1 al n.  28, lire 5.000; dal n. 29 in poi, lire 1 0.000. 

Qualche quaderno delle prime annate è in fotocopia. 

L'intero blocco dal 1 982 al 1 988 (28 quaderni per complessive 1 280 pagine e oltre 
- 400 articoli): prezzo speciale di lire 1 00.000. 

I quaderni di "PARAMITA" sono un utile strumento per la conoscenza e la pratica del 
buddhismo delle diverse tradizioni, completamento degli insegnamenti vipassana, 
zen e vajrayana. La lettura dei numeri arretrati facilita la lettura dei nuovi quaderni. 

I quaderni arretrati di "PARAMITA" si possono ordinare mediante versamento dell'importo 

sul c.c.p. n. 35582006 intestato a "PARAMITA - Roma" 
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Il dialogo cristiano-buddhista 
come esperienza spirituale 

di Pierre-François de Béthune 

Riprendiamo questo articolo dal n. 8311993 
del "Bulletin", periodico del Consiglio Ponti­

ficio per il Dialogo Interreligioso. Il testo è 
esplicitamente dedicato a lettori cristiani im­
pegnati nel dialogo, ma riteniamo che possa 
essere utile anche per i dialoganti e i prati-

canti buddhisti. 

1 .  In ogni epoca si sono realizzati incon­
tri interreligiosi anche a livello profondo. 
Nonostante gli ostacoli che le religioni 
sono tradizionalmente portate ad opporre 
al dialogo, non sono mai mancati i pionieri 
dello scambio spirituale e li riscopriamo ai 
giorni nostri con ammirazione. Ma per li­
berare il dialogo a livello spirituale da ca­
ratteristiche di eccezionalità e marginalità e 
perché potesse avere più ampio spazio e 
trovare incoraggiamento nelle gerarchie uf­
ficiali, è stato necessario superare una so­
glia, se non una vera e propria barriera. E 
questo è avvenuto di recente, tanto che 
molti credenti non hanno ancora compiuto 
questo passo. Comunque, si può già fare 
qualche riflessione sul significato spirituale 
di questa evoluzione. 

Sembrava, fino a poco tempo fa, che il 
dialogo diventasse tanto più difficile quan­
to più si veniva approfondendo. C'erano 
scambi numerosi in un contesto di buon 
vicinato, oppure a livello accademico. Ma 

quando si passava ad argomenti più impe­
gnativi, come le ragioni della fede o I' espe­
rienza della preghiera, gli interlocutori 
finivano col trovarsi molto impauriti. Per 
l'Occidente, poi, parlare di paura è ancora 
poco: si trattava di vero e proprio orrore. 
Partecipare alla preghiera degli altri, alla 
communicatio in sacris era considerato 
"l' abbominio della desolazione" .  Finché, 
prima timidamente e poi più decisamente, 
si è determinata una evoluzione dovuta al 
fatto che alcune esperienze di incontri in­
terreligiosi hanno dimostrato che gli scam -
bi a livello spirituale erano non solo 
possibili, ma anche meravigliosamente fe­
condi. Sto parlando in particolare degli 
" Scambi spirituali Est-Ovest" ,  realizzati 
congiuntamente dall'Istituto di Studi Zen 
dell'Università Hanazono di Kyoto e dalla 
Commissione per il Dialogo Interreligioso 
Monastico (1) ;  questi scambi hanno per­
messo a monaci e monache zen di vivere in 
monasteri cristiani europei e a religiosi cri­
stiani di vivere in monasteri zen del Giap­
pone. 

Descrivere qui dettagliatamente questi 
incontri richiederebbe molto spazio (2); ac­
cennerò solo alle conseguenze che ne sono 
derivate ai partecipanti e all'influenza che 
questi scambi da fede a fede hanrto eserci-

(1) La Commissione per il dialogo intereligioso monastico è stata creata nel 1978 per promuovere 
incontri tra monaci e monache cristiane con i loro omologhi induisti e buddhisti. Indirizzo attuale: 1, 
allée de Clerlande, B-1340 Ottignies (Belgio).  

(2) Si può leggere l'eccellente descrizione del secondo incontro in: BENOIT BILWT O.S.B., Voyage 
dans les monastères zen, Desclée de Brouwer, Paris 1987. 
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tata sulle riflessioni pastorali. È grazie a 
queste esperienze che il · documento "Posi­
zione della Chiesa cattolica davanti ai cre­
denti delle altre religioni", pubblicato nel 
1984 dal Segretariato Pontificio per i non­
cristiani (3) contiene questo paragrafo spe­
ciale sul 'dialogo dell'esperienza religiosa': 
"A un livello più profondo persone radi­
cate nelle loro tradizioni religiose possono 
condividere le proprie esperienze di pre­
ghiera, cli contemplazione, di fede e di 
impegno, espressioni e vie della ricerca 
dell'Assoluto. [. . .  ] Il dialogo religioso 
porta con naturalezza a scambiarsi le ra­
gioni della propria fede e non si ferma 
davanti alle cliff erenze, talora profonde, 
ma si affìda con fiducia a Dio, 'che è più 
grande del nostro cuore' (1 G 3,20). Il 
cristiano ha così un'occasione di offrire 
ali' altro la possibilità cli conoscere, nel 
vissuto, i valori del V angelo" ( 4). 

Il papa Giovanni Paolo II è stato ancora 
più esplicito in un discorso rivolto a mo­
naci cristiani e buddhisti, ricevuti in udien­
za il 20/9/1989: "Il vostro dialogo a livello 
monastico è veramente un'esperienza reli­
giosa, un incontro nel profondo del cuore, 
basato su uno spirito di povertà, di reciproca 
confidenza e di profonda stima per le vostre 
rispettive tradizioni" (5). 

Prendendo spunto da questi testi, ten­
terò di sviluppare qualche riflessione sul 
dialogo interreligioso considerato in se 
stesso, come un punto di partenza fonda­
mentale per la vita spirituale e religiosa. 
Una preparazione linguistica, storica, filo­
sofica e teologica è senza dubbio indispen­
sabile, ma, alla base, è decisivo un impe­
gno spirituale. Ecco perché si può a buon 

diritto parlare di dialogo intrareligioso, per 
usàre l'espressione di R. Panikkar: cioè di 
dialogo tra le religioni che si realizza al!' in­
terno della nostra vita religiosa. Quanto 
andrò esponendo, per quanto sulla base di 
un testo ufficiale, impegna soltanto me 
stesso; ma sono certo che numerose perso­
ne riconosceranno la loro propria esperien­
za in qualcuna delle descrizioni che mi 
accingo a tracciare. 

2 .  L'incontro dei cristiani con l'Oriente 
è cominciato sovente con la scoperta dei 
"metodi" elaborati nell'induismo o nel 
buddhismo: hatha-yoga, aikido o altro do, 
zazen, ecc. Sono tutte pratiche che coinvol­
gono la persona intera, a cominciare dal 
corpo. Il ricorso a queste pratiche inizial­
mente era forse suggerito da finalità utili­
taristiche: igiene di vita, lotta contro le 
distrazioni durante la meditazione, pacifi­
cazione psichica. Ma i praticanti di questi 
metodi sono stati spesso portati molto al di 
là delle loro intenzioni. E proprio questo è 
stato fortemente denunciato da alcuni cri­
stiani, che in tale fenomeno hanno intravi­
sto un capovolgimento radicale dell' espe­
rienza spirituale (6): questi metodi orientali 
farebbero nascere impercettibilmente un 
clima incompatibile con la fede cristiana 
tradizionale. Ho ricordato queste reazioni 
perché esse confermano l'importanza del­
l'incontro interreligioso: infatti queste vie 
portano a scoprire nuovi luoghi di esperien­
za del numinoso. Portano a costatare che il 
corpo può essere abitato interamente dalla 
realtà spirituale. Sembra paradossale affer­
mare che . lesperienza del corpo è talvolta 
un'esperienza spirituale di conversione, 
perché siamo stati abituati a collocare le 

(3 ) Questo dicastero ha ora questa denominazione: Consiglio Pontilìcio per il Dialogo Interreli-
gioso. 

(4) Par. 35. Documentation catholique, n. 1880 (settembre 1984), p. 848. 
(5) Bulletin (dd Consiglio Pontificio per il Dialogo Interreligioso), n. 73 (1990), p. 17. 
(6) Un esempio estremo è il libro: Des Bords du Gange aux Rives du ]ourdain, che raccoglie articoli 

di H. Urs von Balthasar e altri, Editions St. Paul, Paris 1983 . Una critica severa cli questo libro è 
contenuta nel Bulletin, n. 55 ( 1984),  pp. 103-107. 
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due realtà, corpo e spmto, una contro 
l'altra e a considerare la mortificazione del 
corpo l'unico modo per liberare lo spirito. 
Ma questa esperienza è molto evidente per 
chi assiste o, meglio ancora, pratica il cha­
do (cerimonia del té) o semplicemente lo 
zazen. Quando si fa scendere la coscienza 
nel cuore e soprattutto nell'hara (ventre, in 
giapponese) ,  la vita di preghiera ne è tra­
sformata; la vita intera può esserne rinno­
vata. Sì, il progresso nella vita spirituale 
passa talora attraverso una migliore espe­
rienza del corpo. 

Nakagawa Soen Roshi, un maestro giap­
ponese deceduto nel 1984, era solito dire: 
"Nella propria respirazione esiste la fede" .  
Oppure: · "Mostrami come respiri e potrò 
capire la tua fede" .  Il corpo, infatti, non 
mente e la pace ottenuta a questo livello 
ha molto da dire sulla fiducia e l' abbando­
no alla volontà di Dio. Analogamente, ot­
tenere una consapevole pacificazione del 
corpo costituisce un contributo importante 
all'impegno spirituale. Non intendo dire 
che queste pratiche corporali determinino 
la conversione; mi limito a costatare che gli 
effetti dell'impegno a questo livello sono 
maggiori di quanto si crede. Quando per­
corriamo questi sentieri, abbiamo la sensa­
zione che molti aspetti della nostra vita 
spirituale ne siano trasformati. Si ha una 
rivalutazione. Ecco allora, ad esempio, che 
alcune certezze di fede si rivelano cerebrali 
e perdono parte della loro forza di convin­
zione, mentre altre suggestioni evangeliche 
si impongono con forza nuova. Questa 
esperienza arreca un grande beneficio a 
coloro che da tempo sono riusciti ad amal­
gamare la fede con l'intera esistenza, per­
ché saranno indotti ad incarnare più 
ancora la fede. 

In realtà, si tratta di una ri-scoperta, 
perché la nostra tradizione cristiana ha 
sempre conosciuto 'metodi' analoghi, an­
che se meno elaborati. Ricordiamo l' esica­
smo, la vita monastica nel suo insieme e 
persino certe pratiche ignaziane. Il cristia­
nesimo ha sempre raccomandato di rispet-
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tare il corpo e non per caso: è la religione 
del Dio incarnato! Purtroppo, non sempre 
la sua antropologia è stata all'altezza della 
sua teologia. Molte intuizioni non hanno 
avuto uno sviluppo armonioso, dati gli 
ostacoli di una cattiva coscienza, latente in 
questo campo. Accettando di vivere con 
più impegno l'esperienza interiore a livello 
corporale, abbandoniamo, non c'è dubbio, 
un itinerario con i segni dei nostri maestri 
spirituali tradizionali, ma abbiamo la sen­
sazione di non entrare in un paese stranie­
ro: al contrario, ritroviamo una terra dalla 
quale eravamo stati esiliati. Aderendo così 
ad una qualche trasformazione della nostra 
vita spirituale, riusciremo tra l'altro a rea­
lizzare un incontro molto più autentico 
con i nostri compagni di strada buddhisti, 
con i quali si viene a stabilire un confronto 
non più soltanto razionale, ma esistenziale, 
in un rapporto che per il buddhismo è 
fondamentale. 

Tutto ciò non comporta rinunce alle ne­
cessarie precisioni dogmatiche. Rimangono 
indispensabili gli scambi a livello delle 
espressioni razionali della nostra fede, che 
costituiscono anzi la struttura del dialogo; 
solo che è necessario collocarli in un con­
testo più favorevole. Meritava che venisse 
sottolineato per primo questo aspetto del­
l'incontro dei cristiani con i buddhisti, per­
ché esso rappresenta un'occasione che va 
raccolta più coscientemente: 

3 . L'esperienza del corpo era prelimina­
re per allargare lo spazio dell'incontro. 
Ora vedremo che l'esperienza della pover­
tà, questo vestibolo del V angelo, è la pri­
ma condizione per entrare nel dialogo. La 
spinta a tale orientamento è presente nel­
l'intero percorso dell'incontro interreligio­
so. Certo: capita spesso che ci si accosti al 
dialogo con l'intento di ricavarne un arric­
chimento. Il ricorso ai metodi spirituali 
dell'Oriente, lo abbiamo detto, tende a 
diversificare e rafforzare le pratiche asceti­
che o meditative; i tesori dei testi sacri e 
delle altre espressioni della religiosità uni-



versale sono stati utilizzati anche come so­
stegno o conforto di intuizioni religiose. In 
questo contesto, l'incontro tra le religioni 
può diventare occasione di un grande ar­
ricchimento; reciproco, del resto. Si tratta 
di un fatto pienamente legittimo, perché i 
tesori spirituali dell'umanità sono patrimo­
nio comune a tutti. Ma fintanto che la 
relazione con gli altri si limita alla ricerca 
di un guadagno, sia pure spirituale, un 
incontro autentico non è possibile, perché 
in tal caso quello che si incontra non è la 
persona dell'altro credente, ma le sue ric­
chezze, considerate come oggetti. Ma se 
accettiamo di spingerci più in là con i no­
stri compagni di strada buddhisti, ecco che 
a poco a poco saremo indotti ad un com­
portamento diverso: arriveremo a costatare 
che questo incontro, a livello profondo, 
comporta in realtà un impoverimento. 

Vediamo da vicino i diversi percorsi che 
convergono nella beatitudine evangelica 
della povertà. La familiarità con altre tra­
dizioni religiose ci conduce alla scoperta di 
rappresentazioni diverse e di nomi diversi 
per l'Assoluto e nel contempo alla costata­
zione che lo Spirito vi è egualmente pre­
sente. Si tratta di una scoperta che ci aiuta 
a liberarci da un senso di possessività in 
questo campo. E qui è S. Francesco d'As­
sisi che illumina il nostro cammino. Il suo 
biografo T omrnaso da Celano riferisce che 
il Poverello era solito trattare con grande 
rispetto i testi sacri, ma anche i testi pro-

. fani. 

''Un fraticello gli chiese un giorno perché 
dedicasse tanta attenzione anche agli scritti 
dei pagani, dove non compare il nome del 
Signore. Francesco rispose: 'Figlio mio, ·in 
quei testi si trovano le vocali e le consonanti 
che compongono il nome glorioso del Signo­
re Iddio. Quanto c'è di buono in quei libri 
non appartiene né ai pagani; né a nessun 

(7) TOMMASO DA CELANO, Vita Prima, n. 82. 
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altro, ma soltanto a Dio, dal quale deriva 
ogni sorta di bene"' (7). 

Il bene non appartiene a noi, noi non 
siamo i possessori della verità. Possiamo 
pertanto gioire della verità ( 1  Co 13 ,6) che 
troviamo negli altri e purificarci da un 
attaccamento eccessivo alle verità di fede 
che ci appartengono. 

Un altro cammino che ci porta alla po­
vertà è quando accogliamo con benevolen­
za le risposte diverse che ci giungono dai 
fedeli delle altre religioni. Consideriamo, 
ad esempio, come i buddhisti · si fanno 
carico dei grandi problemi dell'esistenza 
umana: la sofferenza e la morte, il deside­
rio o meglio la quiete dell'Assoluto. Le 
loro risposte, per quanto spesso molto di­
verse dalle nostre, hanno consentito a mol­
titudini di credenti di realizzare uno 
sviluppo spirituale meraviglioso. Certo: è 
facile dichiarare unilateralmente che queste 
sono risposte meno valide delle nostre e 
che talora sono illusorie. Ma per entrare in 
dialogo animati da spirito evangelico non 
possiamo comportarci così. E quando in­
vece dimostriamo grande rispetto per gli 
altri insegnamenti e accettiamo che altre 
risposte siano' egualmente valide, allora im­
plicitamente riconosciamo che le nostre ri­
sposte non sono le sole. Questa costatazio­
ne rende relativa la sicurezza che ci deriva 
dalle nostre convinzioni, quando ne faccia­
mo dipendere la fondatezza dal loro carat­
tere esclusivo. Il mistero cristiano, peraltro, 
anche se spogliato di questa pretesa, rima­
ne in piena evidenza, tanto più incontesta­
bile in quanto si presenta nella più grande 
semplicità. 

Ma l'incontro con il buddhismo impe­
gna la nostra fede in modo molto più 
radicale se si affronta il confronto fonda­
mentale. È un'esperienza che può preoccu­
pare, da non tentare nemmeno se non si è 
già ben radicati nella fede cristiana; un' e-



sperienza, peraltro, salutare per la comu­
nità cristiana, perché accelera il rinnova­
mento della pratica di fede. ·Per qualcuno 
potrà forse tradursi in una 'nÒtte della 
mente', quando molti ancoraggi del crede­
re vengono meno e rimane solo una fedeltà 
disarmata, precaria e nuda, che riposa sol­
tanto sulla fedeltà del nostro Dio. Ma que­
sta è proprio l'occasione di esclamare con 
S. Giovanni della Croce: "Che sia tutto 
capovolto: era ora! Purché possiamo stabi­
lirci in te, Signore Iddio" (8). 

La pratica del dialogo p·uò condurci così 
all'esperienza di una povertà grande che, dal 
canto suo, conduce al dialogo, perché ci 
libera delle false ricchezze che ci isolano e 
ci avvicina al cuore dell'altro. 

Al centro del buddhismo troviamo l' e­
sperienza della vacuità, che ricorda sempre 
ai cristiani la 'kenosi' [dal greco "K&VOJ­
;u;': svuotamento (della natura divina), 
n.d.r.] del Cristo, di cui parla S. Paolo 
nella sua lettera ai Filippesi (F 2,7). Il 
Cristo Gesù ha annullato se stesso per 
accogliere la nostra umanità. 'Vuotandosi' 
così, come afferma letteralmente il testo 
paolino, non è diventato meno significante, 
ma, al contrario, sempre più se stesso, 
l'unico Signore; è 'spogliandosi' che si è 
rivelato. Lo stesso accade per i cristiani: 
per quanto possa sembrare paradossale, è 
offrendo uno spazio sempre più largo al-
1' altro, fino ad accoglierlo completamente, 
che il cristiano trova il meglio della propria 
identità di testimone dell'Amore incondi­
zionato. Questo vuoto in noi per accoglie­
re l'altro non è che la manifestazione di 
una vacuità più profonda, che caratterizza 
qualsiasi esperienza religiosa: il luogo del 
mistero. In questà comune impotenza da-

vanti al mistero che tutti ci sovrasta, il 
cristiano e il buddhista si ritrovano, ciascu­
no a modo suo. Ricorrendo ad una imma­
gine, direi che veniamo a trovarci da una 
parte e dall'altra di questo mistero come 
attorno a un pozzo insondabile, dal diame­
tro infinito. E esso ad affascinarci tutti e 
nello stesso tempo a separarci l'un l'altro. 
Il fascino comune ci unifica, senza con 
questo ridurre la distanza che ci separa e ci 
mantiene liberi ciascuno sul proprio cam­
mino. 

Questa situazione, io credo, è la caratte­
ristica · essenziale del rapporto cristiano­
buddhista. Essa spiega la vicinanza e la 
lontananza. Spiega sopratutto l'evoluzione 
che i dialoganti sperimentano nel rapporto 
con la propria religione: verso un sempre 
maggiore distacco, ma nel contempo un 
sempre maggiore approfondimento. La 
grande stima per la povertà, che cristiani e 
buddhisti condividono, permette comun­
que di sperare che l'incontro fra queste 
due religioni sarà fecondo. 

4. Arriviamo ora ad una nuova tappa 
del cammino che la povertà ci ha dischiu­
so: vediamo come l'accoglienza dell'altro in 
quanto 'altro' può diventare un'esperienza 
religiosa trasformatrice. È quanto ha for­
mato oggetto di riflessione per tanti pensa­
tori come · M. Buber, L. Massignon, E. 
Lévinas o M. de Certeau (9) . In questa 
tradizione giudeo-cristiana il dialogo inter­
religioso può essere vissuto come un cam­
mino di ospitalità. "L'ospitalità è il consu­
mo delle opere di misericordia. [. . .  ] Gra­
zie ad essa possiamo trovare il sacro al 
centro del mistero dei nostri destini, come 
un'elemosina furtiva e divina" ( 10). 

(8) S. GIOVANNI DELLA CROCE, Avis et sentences spirituelles, n. 33,  in Vida y Obras de San Juan de 
la Cruz, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1960, 'p. 1 128. 

(9) Cfr. M. BUBER, La Vie en Dialogue, Aubiee, Paris 1959; L. MAssrGNON, L'Hospitalité sacrée, 
Nouvelle Cité, Paris 1987; E. LEVINAS, Totalité et ln/ì.ni. Essai sur l'exteriorité, M. Nijhoff, La Haye 1965; 
M. DE CERTEAU, L'étranger ou l'union dans la di/férence, Desclée de Brouwer, Paris 1969. 

(10) L. MAssJGNON, Op. cit., p. 26. 
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Va peraltro riconosciuto che ricevere lo 
straniero come un fratello, · e in più senza 
perdere il rispetto per il suo statuto e i 
suoi diritti di straniero, resta un'esperienza 
difficile. Bisogna resistere alla tentazione di 
'recuperare' il compagno buddhista pre­
tendendo di comprenderlo. Gli incontri 
sono ora diventati sempre più numerosi e 
lunghi, fino a trasformarsi in una autentica 
convivenza con i nostri fratelli e le nostre 
sorelle buddhiste. Sto ripensando alle 
esperienze che monaci e monache cristiane 
hanno potuto fare nei loro soggiorni in 
monasteri buddhisti zen. Con poche paro­
le, ma con una grande intensità di vita 
comunitaria, questi 'scambi spirituali' ci 
hanno permesso di superare grandi distan­
ze e barriere temibili. Siamo ora in grado 
di riconoscere che abbiamo in comune 
molte più cose di quanto potessimo imma­

. ginare. Ma a questo punto si diventa anche 
coscienti che non si può penetrare in quel­
lo che laltro ha di più centrale e di più 
rispettabile; analogamente, l'impossibilità 
di ammettere i nostri amici buddhisti alla 
comunione eucaristica in occasione dei no­
stri incontri, ci rammenta questo limite 
invalicabile che ci separa. L'incomunicabi­
lità è un fattore costitutivo del!' incontro. 
Costatare l 'esistenza di incomprensioni 
profonde è certamente doloroso, perché 
accade in circostanze che hanno visto sor­
gere una grande simpatia; ma questo fa 
parte dell'esperienza del dialogo e non va 
dimenticato, per non rischiare di perde­
re una delle grandi occasioni di questo 
incontro. 

È in tali circostanze che possiamo met­
tere all'opera il dinamismo evangelico del 
rispetto, dell'apertura e della benevolenza. 
Ci si chiede di accettare laltro così com'è, 
senza la pretesa di annullare le ambiguità 
separando il grano dal loglio. Ci si chiede 
soprattutto di esercitare la benevolenza del 
Padre, "che fa sorgere il sole sui buoni e 
sui cattivi e fa cadere la pioggia sui giusti e 
sugli ingiusti" (Mt 5,45) .  A maggior ragio­
ne in questa circostanza, quando non ab-
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biaino di fronte catt1v1 o ingiusti, ma 
fratelli diversi. Questa benevolenza ci invi­
ta ad andare più lontano, "a percorrere 
due miglia con chi ci chiede di farne una" 
(Mt 5,41). Ci invita ad accettare, se neces­
sario, il confronto e la violenza che ogni 
conflitto presuppone. In queste esperienze 
constatiamo· che l'accoglienza incondiziona­
ta è sempre un'esperienza religiosa, perché 
ci mette in grado di superare i nostri limiti 
e di entrare nella benevolenza creatrice di 
Dio. Ma le persone sono sempre limitate e 
pertanto in questa esperienza facciamo an­
che una penosa ricognizione dei nostri li­
miti: veniamo a cozzare contro frontiere 
che non sono soltanto quelle del linguag­
gio, ma anche quelle delle irriducibili in­
compatibilità. 

Nonostante tutto ciò, bisogna semprè 
andare verso l'altro, per esporsi all'ignoto 
nella convinzione che il Dio dell'Esodo ci 
accompagna in queste difficili tappe. Lo 
shock che ci provoca la condivisione di 
esperienze dell'Assoluto incontestabili, e 
non assimilabili con le nostre esperienze, 
allarga di molto la nostra coscienza religio­
sa. "Dio è più grande del nostro cuore" 
( 1  G 3 ;20) e molto più grande della nostra 
teologia. Il poco che sappiamo di Lui si 
colloca in un quadro molto più ampio di 
non-conoscenza. Non ne siamo coscienti, 
forse, finché restiamo nel nostro universo 
tradizionale, ma quando ne usciamo, quan­
do diventiamo testimoni di approcci all'As­
soluto del tutto diversi, allora possiamo 
veramente misurare di quanto Dio ci so­
vrasti. E quando poi riprendiamo a consi­
derare quello che sappiamo di Lui su 
questo fondo di mistero, la nostra contem­
plazione acquisisce una profondità di cam­
po molto più penetrante. Queste esperien­
ze dell'altro e di Ogni Altro sono indub­
biamente favorevoli alla maturazione della 
nostra vita spirituale, a condizione di non 
essere unilaterali. 

5.  Era essenziale farsi carico delle diver­
sità dei non-cristiani per rispettarli fino in 



fondo. Ma non possiamo limitarci a questo 
solo approccio, che ancora è negativo. 
Dobbiamo individuare con più attenzione 
in quale misura è possibile risolvere questa 
opposizione. Vorrei anzitutto ricordare 
molto schematicamente i metodi che sono 
generalmente adottati per tentare di supe­
rare la diversità. Alcuni cercano di sempli­
ficare il problema considerando dell'altro 
solo quello che lo rende simile a noi (con­
cordismo), o includendo l'altro nel proprio 
universo (inclusivismo). Altri invece prefe­
riscono superare il problema elaborando 
una quintessenza comune (unità trascen-

-
• . , 

· . .; .· 

5 1  

dentale), oppure creando una nuova entità 
(sincretismo). A me sembra che tutte que­
ste posizioni discendano da uno stesso av­
vicinarsi, o, più esattamente, da uno stesso 
allontanarsi. Di fatto, in ognuno di questi 
casi si applica un processo di estrazione: 
l'altro non è preso in considerazione per se 
stesso, ma per quello che di lui si conside­
ra assimilabile, nei suoi aspetti di somi­
glianza, ecc. Si tratta di proclamare una 
nuova spiritualità, oppure di denigrarla, 
spesso si procede così: per generalizzazioni, 
senza mai raggiungere I' autentica realtà 
dell'altra spiritualità. Le generalizzazioni 
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non portano che all'illusione dell'avvicina­
mento e, peggio ancora, si costruiscono al 
prezzo di un allontanamento dal cuore: il 
cuore degli altri, ma anche il cuore di chi li 
avvicina in tal modo. Mi sorprende la scar­
sa cordialità che si riscontra in certi studi 
sul buddhismo: non mancano le descrizio­
ni esatte e minuziose, viene spiegata scru­
polosamente ogni cosa, tranne la ragione 
per cui un sistema così complesso ha po­
tuto affascinare milioni di persone lungo 
25 secoli ! 
. È su questo punto che l'impostazione 
del buddhismo chan (zen) può darci una 
risposta assai convincente. Ecco come un 
grande maestro, Chao-Chu (778-897) pro­
cede per condurre al cuore di questo bud­
dhismo. "Un monaco si rivolge a Chao-Chu: 
'Giungo ora al monastero; per favore, dam­
mi l'insegnamento'. 'Hai mangiato la zuppa 
col riso?'. E il monaco: 'L'ho mangiata'. 
'Allora lava la tua scodella'. A questo punto 
il monaco raggiunse l'illuminazione". Wu 
Men aggiunge questo commento: "È trop­
po chiaro, ma anche difficile da capire. Uno 
scemo andava in cerca di fuoco con una 
lanterna accesa; se avesse saputo cos'era 
realmente il fuoco, avrebbe potuto cuocere il 
suo riso molto prima" ( 1 1 ) .  

Un altro giorno un monaco domandò a 
Chao-Chu: 'Ma perché il buddhismo?'. 
Chao-Chu rispose: 'La quercia nel giardi­
no'. Commento: "Le parole non possono 
dire tutto; il messaggio del cuore non può 
essere dichiarato a parole. Chi interpreta le 
parole alla lettera, sarà perduto" (12). 

Fatto sta che la più s�blime e la più 
decisiva delle realtà non può raggiungersi 
che nell'assoluta immediatezza. Questo af­
fidarsi all'esperienza immediata può essere 
interpretato come un dduttivismo estremo, 

eccessivo fino alla trivialità. Lo stile provo­
catorio del Chan porta proprio a questa 
interpretazione, se i suoi koan vengono 
isolati dalla vita di ricerca spirituale in cui 
essi si inquadrano. Ma il messaggio è chia­
ro per chi lo voglia intendere: "Chao-Chu 
domandò a Nan-Chuan: 'Cos'è la via?'. 
Nan-Chuan rispose: 'La via è la vita quo­
tidiana'" (13) .  

Cominciamo dunque col ricevere la gra­
zia del quotidiano e tutto il resto ci sarà 
dato in sovrappiù: questa è l'impostazione 
di fondo del Chan. Riferita alle nostre ana­
lisi, ci permette di superare la costatazione 
alquanto frustrante di una diversità irridu­
cibile, evitandoci le generalizzazioni astrat­
te. Affìdand�ci allo stato mentale che 
permette di scoprire il miracolo della vita 
ordinaria, possiamo veramente realizzare 
un incontro autentico e scoprire l'altro nel­
la sua insostituibile unicità. Questa unicità 
così percepita non è un al di là della 
diversità, ma, se posso esprimermi così, un 
al di qua, perché si tratta di essere presenti 
alla realtà ancor prima di nominarla. Viene 
poi il momento in cui le cose vanno spie­
gate e può giungere molto presto, ma non 
deve mai venire prima del primo contatto. 
Il Chan insiste: lasciare che l'incontro ab­
bia luogo nella sua completa novità; solo 
allora potrete veramente dire: "Un incon­
tro, una vita" (14). Bisogna anzitutto che 
sbocci l'evidenza in un cuore colmo di 
meraviglia e solo dopo includerla fra le 
nostre categorie per giudicarla. 

Questo approccio, credo, è particolar­
mente utile nel dialogo interreligioso. Dob­
biamo ricevere gli altri credenti anzitutto 
senza nessun condizionamento, come mes­
saggeri di Dio. Ogni incontro può allora 
·diventare fonte di vita nuova: per chi ac-

( 11 )  Wumenkuan, n. 7, in Présence Zen, Le Dernier Terrain Vague, Paris 1977, p. 1 16. 

( 12) Ibid., n. 38, p. 144. 
(13) Ibid., n. 19, p. 127. 

(14) Aforisma del Zenrin, Zen Forest, Saying o/ the Masters, compiled and translated, with an 
introduction, by Soiku Shigematsu, Weatherhill, New York 1981, n. 27, p. 36. 
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coglie e per chi viene accolto. Richiamiamo 
così l'un l'altro alla nostra memoria cose 
che, pur essendo essenziali, restavano na­
scoste. Non si tratta di fermarci a questo 
stadio: il confronto è anch'esso importante 
e rivela verità essenziali, ma può venire in 
un secondo tempo .. Io sono anche convinto 
che questa accoglienza 'nuova' rappresenti 
un comportamento religioso primordiale, 
di cui il V angelo è un testimone privilegia­
to. È così che lo stesso Gesù incontrava le 
persone, prescindendo dalle loro qualifica­
zioni sociali, religiose e morali, ma puntan­
do direttamente al cuore di ciascuno, per 
offrirgli una nuova occasione di vita. Solo 
così possiamo rendere la migliore testimo­
nianza della nostra fede in Lui. 

Nel dialogo dei cristiani con gli altri 
credenti la persona del Cristo e il suo 
ruolo centrale per la salvezza del mondo è 
senza dubbio il punto cruciale. Dobbiamo 
quindi occuparcene. Si preferisce di solito 
presentare il Cristo in un contesto che sia 
accettabile per i nostri interlocutori. Si va 
in cerca di 'pietre di paragone' nelle altre 
tradizioni religiose, scoprendo così le figu­
re dei Bodhisattva o altre figure che richia­
mino la nostra fede, magari in modo 
sorprendente, o addirittura scoprendo un 
'Cristo sconosciuto dell'induismo' (15). È 
senza dubbio una presentazione legittima 
ed utile al dialogo. Personalmente, devo 
però ammettere che il mio attaccamento al 
Signore Gesù non è motivato da quel tanto 
che può avere in comune con queste ma­
nifestazioni del divino, che si sono avute in 
diversi sistemi religiosi, anche se possiamo 
intravedervi una concreta relazione con il 
Cristo cosmico. Preferisco rendere testimo­
nianza dal centro della mia fede in quello 
che essa ha di unico e insostituibile. ·Non 
posso parlare che del Cristo del V angelo, 
come è stato riconosciuto dai suoi discepo­
li dopo la resurrezione: " . . .  ed essi non 

osavano chiederGli: 'Chi sei? ', perché sa­
pevano che era il Signore" (G 21 ,12) . Ri­
nuncio pertanto alle generalizzazioni che, 
mentre sembrano facilitare la comunicazio­
ne, ne riducono il mistero assolutamente 
unico. Solo presentando così il Cristo 
Gesù riusciremo a farLo amare nel miglio­
re dei modi, invitando i nostri interlocutori 
a guardarLo in modo nuovo." Non sarà più 
necessario, poi, economizzare negli altri 
approcci: storici, critici, dogmatici. Ma pri­
ma di tutto viene lapproccio spirituale. 

6. Possiamo in conclusione affermare 
che il dialogo interreligioso vissuto in espe­
rienze di questo tipo è un'autentica espe­
rienza spirituale. I comportamenti che 
abbiamo indicato - povertà, accoglienza 
meravigliata, benevolenza instancabile -
sono al centro di ogni ricerca spirituale. 
Possiamo inoltre costatare che, in un certo 
senso, è l'intera vita spirituale ad essere 
riassunta in . questo atteggiamento. L'intera 
vita non è forse un incontro? Ma va ancora 
una volta sottolineato che si tratta qui di 
una esperienza spirituale specifica, realizza­
bile solo in determinate circostanze e che 
costituisce una vocazione particolare, non 
ancora tanto diffusa. Certo, molte persone 
ai giorni nostri seguono una via spirituale 
ispirata da un'altra spiritualità : ad esempio, 
i discepoli del conte Karlfried Durckeim. 
Egli stesso era stato influenzato in modo 
determinante dai suoi incontri in Giappo­
ne con maestri zen. Ma quanti hanno la­
vorato con lui e praticano 'nello spirito 
dello Zen' e ne vivono forse un'esperienza 
profonda, non sempre sono coinvolti nel 
dialogo, come lo era il loro maestro. Essi 
dispongono di una sintesi già elaborata e 
l'incontro con l'altro non diventa necessa­
riamente un fattore centrale nella loro 
esperienza. 

Altri, viceversa, vivono intensamente lo 
shock dell'incontro in un dialogo esplicito, 

( 15) The Unknown Christ o/ Hinduism è il titolo di un libro di R PANIKKAR, tradotto in francese Le 
Christ et l'hindouisme. Une Présence cachée, Le Centurion, Paris 1972. 
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ma non per questo praticano lo Zen o 
un'altra disciplina, anche se ne conoscono 
bene storia e filosofia. Il confronto che 
queste persone realizzano nella loro mente 
e nel loro cuore è senza dubbio un' espe­
rienza importante, che però non attraversa 
il loro corpo e non coinvolge il loro · per­
sonale impegno religioso. Ricordiamo, a 
tale riguardo, la "Society for Buddhist­
Christian Studies" (16), che compie un ot­
timo lavoro, soprattutto negli ambienti 
accademici, ma non si preoccupa, né il suo 
statuto lo prevede, di impegnare i suoi 
affiliati in un dialogo 'intrareligioso'. 

È tuttavia possibile - e sempre più 
necessario - che siano portati avanti pa­
rallelamente entrambi questi approcci: l'in­
teriore e l'esteriore; allora le due esperien-

ze, combinate insieme, costituiranno un 
tutto unico ben caratterizzato. Entrambe le 
vie infatti convergono sulla possibilità di 
realizzare uno scambio spirituale che coin­
volga tutta la persona: corpo, anima e 
mente. E l'esperienza spirituale viene così 
moltiplicata. 

Questa particolare vocazione finora è 
stata fatta propria solo da alcuni pionieri, 
come il padre Henri Le Saux, oppure Shi­
gheto Oshida; ma è ora diventata accessi­
bile in più larga misura grazie alle nuove 
possibilità di incontro delle civiltà e ali' e­
voluzione della coscienza religiosa. Ecco 
perché ho deciso di esternare questo ap­
pello, importante in se stesso e per l' avve­
nire delle comunità dei credenti. 

(Trad.' dal francese di Vincenzo Piga) 

( 16) La _Society /or Buddhist-Christian Studies (Graduate Theological Union, 2400 Ridge Road, 
Berkeley, California 94709) promuove numerose iniziative di dialogo cristiano-buddhista di alto livello e 
possiede al riguardo una rete mondiale di informazioni. Inoltre incoraggia un approccio pragmatico al 
dialogo. 

ANCORA RINVII PER L'INTESA 

Nemmeno quest'anno il modello 740 per l'IRPEF - che peraltro aveva una casella in 
più, per i Valdesi, e ce ne rallegriamo - ha offerto ai contribuenti interessati al buddhismo 

la possibilità di versare il proprio 8 per mille all'Unione Buddhista Italiana. Si tratta, 
evidentemente, di una discriminazione, che nega ai contribuenti di fede buddhista un diritto 

già riconosciuto ed operante per la grande maggioranza di altri cittadini: cattolici, evangelici, 
ecc. Questa situazione persiste perché /'INTESA - prevista dalla Costituzione per le 

confessioni non-cattoliche, già in vigore da dieci anni per alcune minoranze religiose e che 
attribuisce anche /'8 per mille - è ancora in alto mare per l'U.B.I., che l'ha chiesta da quasi 
due anni. 

Nonostante le assicurazioni scritte di Ciampi (quale Presidente del Consiglio) e quelle 
verbali e impegnative di Maccanico (quale Sottosegretario alla Presidenza, con delega per 

le INTESE) e nonostante la tempestiva ricostituzione de/l'apposita Commissione Intermini­

steriale (che ha bene operato nel 1993, firmando /'INTESA con i Luterani) l'U.B.I., almeno 
fino allo scorso maggio, non era stata nemmeno convocata per l'inizio delle trattative. Non 

resta per il momento che augurarsi una maggiore sensibilità costituzionale da parte del 
nuovo Governo, al quale saranno al più presto rinnovate le richieste dell'U.B.I. 
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Simbolismo di Shiva N ataràja 
di Pier Antonio Morniroli 

Questa presentazione di una delle principali 
divinità del pantheon induista, ne rileva la 
profonda valenza simbolica. Da notare la 
coincidenza parziale di questo simbolismo · 
con alcuni aspetti di quello buddhista; ad 
esempio, nella posizione delle mani (mudra) 
e in alcuni oggetti, adottati nel ritualismo 

tantrico. 

Una delle forme del dio Shiva, inteso come 
Signore Assoluto (maheshvar), e· non semplice­
mente come un aspetto della Triplice Manife­
stazione (trimurti), è la sua Manifestazione 
Danzante (nritta miirti) che prende il nome di 
Nataraja (re della danza). 

Una serie di splendidi bronzi realizzati du­
rante il medioevo nell'India meridionale (X-XII 
sec.) raffigurano magnificamente questo aspetto 
del dio, e vanno letti, in accordo con la tradi­
zione hindù, come mia complessa allegoria fi­
gurata. Questi bronzi presentano particolari che 
si ritrovano nel simbolismo buddhista: ad esem­
pio, nelle posizioni delle mani (mudrii). 

Il Danzatore Cosmico, che ha più braccia a 
significare onnipotenza, tiene nella mano destra 
superiore un piccolo tamburo a forma di cles­
sidra ( damarii) col quale sembra sottolineare il 
ritmo della vigorosa danza "tandav". Il damarii 
simboleggia il Suono, veicolo della parola (viik, 
cfr. il latino 'vox'), e quindi della rivelazione, 
della tradizione. Il suono, in India, è anche 
associato all'Etere, il primo dei 5 elementi. L' e­
tere è la manifestazione più sottilmente pene­
trante della sostanza divina e da esso si 
dispiegano nello sviluppo dell'Universo tutti gli 
altri elementi: Aria, Fuoco, Acqua e Terra. Suo­
no ed etere insieme significano dunque il primo 
momento della cosmogonia. Viene alla memoria 
il nostro "in principio era il Verbo". 

La mano opposta, la sinistra superiore, con le 
dita a mezzaluna (ardhacandra mudrii) porta sul 
palmo una lingua di fiamme. Il fuoco (agni, 
vedi il latino 'ignis') è anche l'elemento della 
distruzione dell'Universo. Al termine del Kali 

Yuga il fuoco annienterà il corpo della creazio­
ne, per essere poi esso stesso estinto dall'Ocea­
no di Vuoto. 

Nella contrapposizione delle mani superiori 
vi sono i due estremi che delimitano la danza 
cosmica: creazione e distruzione. La seconda 

. mano destra è atteggiata nel gesto del "non 
timore" (abhaya mudrii) che rassicura circa la 
non imminenza della distruzione ed offre pro­
tezione e sostegno. La restante mano sinistra, il 
cui braccio è appoggiato al petto nell'atteggia­
mento che ricorda la proboscide tesa dell' ele­
fante (gajahasta mudrii), richiama l'attenzione 
sul piede sinistro che si alza. Questo movimen­
to del piede indica la possibilità della Libera­
zione, della Salvezza (moksha). 

L'altro piede calpesta il corpo prostrato d'un 
demone nano. È l'Uomo-demone Oblio (Apa­
smiira Purusha) che simboleggia laccecamento, 
l'ignoranza (avidya) dell'uomo. Il dio che calpe­
sta il simbolo dell'ignoranza allude alla vittoria 
su di essa, al conseguimento della verità ed alla 
liberazione dall'inganno delle false realtà mon­
dane. Un anello di fiamme e di luce (prabhii­
mandala) emana dal Danzatore Cosmico e lo 
circonda con una suggestiva aureola che sembra 
in atto di espandersi all'infinito, simboleggiando 
lenergia e la luce trascendentale della cono­
scenza che fuga le tenebre dell'ignoranza. 

L'origine dell'alone di fiamme riporta all'a­
spetto prevalentemente distruttivo dell' antesi­
gnano di Shiva: Rudra, l'Urlante, del periodo 
vedico. Ma la 'distruzione' di Shiva (che signi­
fica "Benevolo") è, in fondo, identica alla 'libe­
razione' perché egli è l'incarnazione e la mani­
festazione dell'Energia Eterna nelle sue cinque 
attività (panca kriyli): 

1. Creazione (srishti), emanazione della ma­
nifestazione dall'Eterno che è Demiurgo e Ma­
teria insieme; 

2 .  Conservazione (sthiti), inerzia di stato del­
la manifestazione, durata; 
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3. Distruzione (samhara), riassorbimento del­
la manifestazione, che all'uomo può apparire 
come la spaventosa fine di tutto; 

4. Occultamento (tirobhiiva), l'avvilupparsi 
del Vero Essere dietro i veli e le maschere della 
manifestazione, il gioco ingannevole dell'illusio­
ne ( miiyii); 

5. Favore (anugraha), il dono della rivelazio­
ne, che permetterà il superamento dell'ignoran­
za e della paura. 

I bronzi illustrano bene le cinque attività, tre 
delle mani essendo, rispettivamente, "creazio­
ne", "conservazione" e "distruzione". Il piede 
posato sull'Uomo-demone Oblio rappresenta 
l'atto d'essere occultato, nascosto. Il piede sol­
levato indica il "favore", la possibilità di salvez­
za. Il braccio a "proboscide d'elefante" sembra 
indicare la connessione dei due gruppi d'attivi­
tà. Inoltre il movimento delle membra è in 
significativo contrasto con l'equilibrio della te­
sta e l'immobilità da maschera del volto che 
indicano come l'Eternità non sia 
coinvolta nel Tempo. La storia con 
le sue rovine, la stessa esplosione 
dei soli delle innumerevoli galassie 
non sono che semplici faville inca­
paci di turbare la vicenda cosmica. 

Assente, in un silenzio sovrano, 
la maschera dell'Eterna Essenza re­
sta non coinvolta nello spiegamen­
to colossale della sua stessa ener­
gia (shaktz). Sorridendo lievemente 
nella beatitudine dell'assorbimento 
in sé, sembra negare la fittizia 
realtà che i movimenti delle mem­
bra vengono tracciando. Il divino e 
l'individuo convivono, sono un'uni­
ca cosa, come l'immenso oceano ed 
un'onda che brevemente ne percor­
re la superficie, per poi rientrare 
nel tutto. 

egli ricevette sul capo affinché l'impatto non 
distruggesse la Terra allorché cadde dal cie­
lo. Si vedono poi dei fiori di "datura" con 
cui si prepara una bevanda inebriante; un te­
schio che è una sorta di "m�ento mori" del 
culto di Shiva e delle divinità minori che ne 
formano la corte; un crescente di luna (shishu) 
che gli fu dato al tempo del Frullamento 
dell'Oceano di Latte, e che rappresenta il ca­
lice dal quale gli dèi possono bere l'"amrita", 
la bevanda che, come l'ambrosia, rende immor­
tali. 

Nel punto più alto dell'alone di fuoco che 
emana dal dio vi è spesso la raffigurazione del 
Viso di Gloria (ktrtti mukha), un demone gene­
rato da Shiva, (in una vicenda da vedersi a 
parte), che, in un impeto di giusta collera, 
divorò il suo stesso corpo sino a ridursi alla sola 
testa. Questo Viso di Gloria, inserito sui portali 
e gli archi, è divenuto simbolo di buon augurio 
in quanto protegge i pii fedeli dalle insidie delle 
forze del male. 

I capelli di Shiva sono lunghi ed 
intrecciati. Una parte s'innalza in 
una acconciatura piramidale; I' al­
tra; scomposta dal movimento della 
danza, forma come delle trecce ai 
due lati della testa. 

Tra le cose che più spesso tro­
vano posto tra i capelli di Shiva 
vi è una minuscola immagine del­
la divinità Ganga (il Gange) che 

Shiva Nataraja; bronzo processionale (Xli sec. d.C.), Museo 

Nazionale di Nuova Delhi. Questa immagine materializza la 
danza del dio, da cui ebbe origine l'Universo; il moto della 

danza, ad un tempo viofento e contenuto, esprime iT doppio 
potere di Shiva, distruttore e creatore. 
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PAOLO SCAPINELLO (a cura cli): "Un fiore si 
apre. Le calligrafie cli Y amada Mumon Rodhi" · 
Edizioni Paramita, Roma 1994, pp. 64, L. 15.000. 

A distanza di dieci anni esatti dalla pubblicazione 
de "L'insegnamento del Buddha" di Walpola RahtÙa, 
appare questo secondogenito delle Edizioni Paramita. 
La nostra rivista ne va orgogliosa e lo prende in un 
certo senso come un regalo di compleanno. Un po' 
testo teorico e un po' catalogo, il libro possiede una 
sua eleganza. Centrale è la riproduzione di ventidue 
calligrafie del maestro Mumon (1900-1988), uno dei 
maggiori esponenti novecenteschi della tradizione 
Rinzai. La pregnanza delle calligrafie si commenta da 
sé, e la traduzione dei termini giapponesi è di aiuto 
ad una maggiore comprensione; tuttavia, proprio per 
il desiderio di penetrarle quanto più possibile con la 
nostra mente non illuminata, avremmo desiderato 
qualcosa di più delle sette note poste in successione 
alle calligrafie; che so, almeno una nota per ogni 
riproduzione. Il libro si apre con la trascrizione di un 
breve discorso tenuto dal maestro a Scaramuccia nel 
1976, nel corso di una sesshin presso il monastero 
zen Rinzai di cui è abate Engaku Taino. E proprio a 
Taino (l'italiano Luigi Mario), che fu per sette anni 
discepolo di Mumon in Giappone e per un anno, tra 
il 1972 e il 1973, suo servitore personale (noi direm­
mo segretario), dobbiamo l'Introduzione al volume. 
L'incarico di servitore, per la prima volta, nella tra­
dizione Rinzai, affidato a un non giapponese, com­
prendeva anche l'incombenza di preparare l'inchio­
stro e la stanza dove le calligrafie venivano realizzate 
e poi fatte asciugare. I ricordi di Taino si fanno 
preziosi e commossi, e noi veniamo proiettati quasi in 
prima persona in un mondo che solitamente viene 
avvicinato attraverso approcci esportati in Occidente. 
Come lo zen, anche la via della scrittura ha una 
derivazione cinese, poi rielaborata in Giappone. E 
appunto su "Sho-do: la via della scrittura" ci erudisce 
il concettoso saggio del professor Pasqualotto, che è 
un po' il pezzo forte teorico del libro: precisione 
storica e pregnanza per la pratica vi si fondono in 
modo mirabile. Chiude il libro una breve nota del 
professor Aldo Tollini, docente di lingua giapponese 
e filologia giapponese, su "Calligrafia e scrittura in 
Giappone". Grazie. 

EMMA CUSANI: "Il grande viaggio nei mondi 
danteschi" - Edizioni Mediterranee, Roma 1993, 
pp. 356, L. 30.000. 

Da oltre vent'anni alla guida de "I Quaderni Teo­
sofici", Emma Cusani è la persona più adatta a for-
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nire una summa delle interpretazioni esoteriche della 
Divina Commedia, che nel secolo nostro si sono 
levate, mai però in una forma così sistematica e 
compiuta. L'appartenenza di Dante alla confraternita 
dei Fedeli d'Amore era stata già suggerita da altre 
voci, e l'autrice la riprende inoltrandosi in una affa­
scinante disamina di tutti gli elementi platonici, orfì­
copitagorici e addirittura vedantici riconoscibili 
nell'opera del Sommo Poeta. Certo, si tratta di un 
angolo visuale polare rispetto all'educazione scolastica 
che a tutti noi è stata impartita, spesso con il ristÙtato 
di renderci invisa quella lontana scorribanda nei tre 
mondi denominati Inferno, Purgatorio e Paradiso. 
L'autrice, partendo da una posizione blavatskyiana, 
depotenzia ovviamente l'abituale interpretazione che 
ingloba Dante nell'ortodossia cristiana, a favore di 
un'esegesi simbolico-allegorica, centrata ad esempio 
sulla scansione in settenari; da questo punto di vista, 
la Cusani suggerisce addirittura la maggiore pregnan­
za interpretativa che il nostro secolo, cadendo nel 
settimo centenario della scrittura della Commedia, 
può dare dell'opera di Dante. Così il simbolismo dei 
numeri, caratteristico del pensiero esoterico, viene 
posto a cardine di una comprensione più profonda; e 
il concetto di contrappasso, per slittamenti impercet­
tibili, può facilmente essere assimilato a quello di 
karma. Come si vede, si tratta di una prospettiva che 
può sembrare stravagante, e certo è particolare. Tut­
tavia non manca di suggestioni e, va detto a lode 
dell'autrice, Emma Cusani dimostra di conoscere la 
Commedia nel dettaglio, anche se in questo ponde­
roso volume l'analisi si ferma in pratica all'inferno, 
ristÙtando appena accennati i temi suscitati dalle altre 
due cantiche. 

HENRY S. OLCOTT: "Catechismo buddhistico" 
- B.I.S. Editore, Borgofranco d'Ivrea (TO) 1994, 
pp. 135, Lire 16.000. 

La Blu International Studio di Roberto Romiti è la 
benemerita editrice di questo testo, che ha fatto co­
noscere l'essenza della dottrina buddhista (di tradi­
zione theravada) a milioni di praticanti orientali e 
occidentali dal suo lontano esordio nel 1881. L'Auto­
re, più noto come presidente e fondatore, con la 
Blavatsky, della Società Teosofica, aveva curato alla 
morte (nel 1907) 42 edizioni di questo "Catechismo", 
già tradotto in 20 lingue diverse. La presente edizione 
italiana contiene 381 domande/risposte su: la vita del 
Buddha, la dottrina, le regole monastiche, la storia, i 
rapporti con il paranormale. Inoltre sono raccolte in 



appendice le famose 14 proposizioni, elaborate dallo 
stesso Olcott come base comune per tutte le scuole 
buddhiste e adottate ad Adyar (India) nel 1891 in un 
grande raduno di esponenti theravada e mahayana di 
tutta lAsia. Chi sta accostandosi al buddhismo vi 
troverà risposte semplici e puntuali e nell'insieme 
attuali alle tante domande che l'incontro con il Dhar­
ma fa nascere (v.p.). 

LONGCHENPA: "La nave preziosa - Verso ]a pura 
e totale presenza" - Shan-Shung Edizioni, Arcidosso 
(GR) 1994, pp. 106, Lire 19.500. 

Proseguendo nel suo impegno di arricchire la no­
stra cultura di testi significativi della spiritualità tibe­
tana, a beneficio soprattutto dei praticanti tantrici, la 
casa editrice della Comunità Dzog-chen propone que­
sto breve, ma radicale insegnamento del Maestro 
Longchenpa, del XIV secolo, esperto in tutte le tra­
dizioni tibetane; il testo è guida ad un T antra cono­
sciuto in Tibet dall'8° secolo. Una introduzione del 
Maestro Norbu Rinpoce e un commento del suo 
discepolo Kennard Lipman offrono l'indispensabile 
chiave di lettura di un testo, che, proprio per la sua 
essenzialità, non è facilmente assimilabile in termini 
concettuali. Esso invita a realizzare uno stato di pre­
senza interiore e di conoscenza della propria mente e 
delle proprie visioni che conduca alla condizione di 
totale completezza. « Affermazioni quali 'il regno dei 
cieli è dentro di te'; oppure 'non c'è altro Buddha 
che non sia la mente', non ci suonano certamente 
nuove... Ma - aggiunge il Lipman - ci siamo mai 
chiesti se esistono metodi concreti per realizzare la 
verità di queste affermazioni qui e ora? ». L'insegna­
mento di Longchenpa, adeguatamente distillato e 
condiviso con un Maestro, è guida sicura per questa 
realizzazione (v.p.). 

L. MAMELI - L. NINZATTI: "Il mondo dell'aura" 
- L'Età dell'Acquario, Grignasco (NO) 1994, pp. 74, 
L. 16.000. 

A titolo di rispetto per il percorso comune, segna­
liamo un testo delle Edizioni "L'Età delll'Acquario". 
Può essere utile al pràticante di Dharma che desideri 
conoscere il modo in cui nel movimento della New 

. Age si intende l'aura (tramite tra il mondo della 
materia e quello dello spirito), i chakra, la meditazio­
ne (per rendere la mente "neutra come uno specchio 
!=he riflette il cielo, in modo che possa filtrare diret­
tamente la percezione dei piani superiori"),  la consa­
pevolezza (I' anima che "vive costantemente nel 
presente"), il retto pensiero e l'interconnessione tra 
l'uomo e tutte le cose viventi, visibili e invisibili. 

SULAK SIV ARAKSA: "Semi di pace" - Ubaldini 
Editore, Roma 1993, pp. 158, L. 22.000. 

L'lntemational Network of Engaged Buddhists, as­
sociazione creata cinque anni fa, riunisce tutti coloro 
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che enfatizzano, all'interno della propria comprensio­
ne del buddhismo, la dimensione dell'impegno socia­
le. Si tratta di una dimensione tutt'altro che sotterra­
nea nella tradizione buddhista contemporanea, anche 
monastica - si pensi ad un nome per tutti, quello di 
Thich Nhat Hanh. E proprio a Thich Nhat Hanh, 
non casualmente, si deve la Prefazione a1 libro che 
presentiamo. "Sulak ... è ... un bodhisattva che dedica 
le sue energie all'aiuto del prossimo" (dalla Prefazio­
ne, p. 8). Sulak Sivaraksa, thailandese ormai sessan­
tenne, laico, avvocato, ha pagato la sua opposizione ai 
regimi autoritari che si sono succeduti in Thailandia 
(anzi in Siam, come egli, secondo la tradizione inter­
rotta nel 1939, preferisce ancora chiamare la sua 
terra) con l'arresto e l'esilio. Tornato recentemente in 
patria, ha ripreso il suo attivismo non violento, soste­
nuto dall'etica dei cinque precetti (panca-sila), cui è 
tenuto ciascun buddhista laico. Si potrebbe pensare 
che l'impegno per una società più giusta, per quanto 
meritorio, riguardi governi, come quelli thailandesi, 
autoritari e corrotti. Dovremmo tuttavia ricrederci 
non appena fissassimo lattenzione sui guasti di casa 
nostra, in Occidente: guasti di natura solo apparente­
mente diversa, ma in realtà riconducibili a quella 
"religione del consumismo" che Sulak così bene trat­
teggia nelle pp. 23-29 del suo libro. La verità è che il 
buddhismo vola alto quando entrambe le sue ali, 
quella ascetica - si pensi alla tradizione dei Maestri 
della foresta - e quella dell'impegno sociale, sono in 
buona salute. 

FRITHJOF SCHUON: "Dal divino all'umano" 
- Edizioni Mediterranee, Roma 1993, pp. 159, 
L. 25.000. 

Tra i maggiori studiosi contemporanei della Tradi­
zione - collaborò a lungo con René Guénon -
Schuon è assertore di una prospettiva universalistica 
legata in modo particolare alle religioni del Libro. Il 
suo linguaggio appare spesso antiquato, e dal momen­
to che la forma prefigura il contenuto, appaiono 
antiquate anche certe sue affermazioni, come quando 
si descrive quella " ... inconcepibile assurdità chiamata 
evoluzionismo ... " (p. 14). La traduzione non aiuta di 
certo a conferire attualità al testo: a p. 9 appare il 
termine "adeguazione". Interessante tuttavia è l'argo­
mento della parità dei sessi, usato per definire la 
divinità del corpo umano, quale che sia il sesso di 
appartenenza ("Il messaggio del corpo umano", cap. 
8, pp. 89-102); con ciò viene superata la tendenziale 
misoginia di tutte le religioni istituzionali, che culmi­
na, nelle soteriologie reincarnazionistiche orientali, 
nella necessità per le donne di doversi reincarnare in 
un corpo maschile prima di conseguire la liberazione. 
Nell'autore, vicino alle posizioni sufi, c'è una costan­
te, appassionata adesione alla metafisica: " .. . insegnar­
ci cos'è Dio, significa ricordarci cosa siamo" (p. 147). 



NAPOLI: STA NASCENDO UN CENTRO 

Il progetto Lokanatha della Fondazione Maitreya [vedi PARAMITA 50, p. 47) - che si propone di 
formare gruppi di iniziativa per riunioni sul buddhismo in località dove non esistono centri di Dharma - sta 
avendo le sue prime attuazioni. Il 14 maggio praticanti e altre persone interessate si sono incontrate a Napoli, 
nella sala convegni di Via Sannio 10, alla presenza di Massimiliano Polichetti, Alberto Mengoni e Mimmo 
Buglia, inviati dalla Fondazione Maitreya, per una discussione introduttiva agli insegnamenti buddhisti. È 
stata valutata l'opportunità di altre riunion: il 2 luglio, sempre nella sala convegni di Via Sannio 10, alle ore 
16,30, il monaco Thanavaro introdurrà la meditazione vipassana. Informazioni: tel. 081/8047632 (Franco). 

Anche a Catania si sta preparando un primo incontro e gli interessati possono rivolgersi per informa­
zioni a Domenico Guarrera (tel. 095/397782). Analoghe iniziative sono in corso a Varese e a Bari. 

CENTRO DHARMA - MILANO 

Questo centro, - con sede a Milano, via Veniero 4 
- organizza un ritiro di meditazione condotto da 
Angelo Abbruzzo, dal 1 °  al 6 luglio, a Barza d'Istra 
(V A). È gradita la prenotazione. Informazioni: te!. 
021325958. 

INCONTRI CON NORBU RINPOCE 
ARCIDOSSO 

Il Maestro Dzog-chen Namkhai Norbu Rinpoce -
dopo un programma di insegnamenti che l'ha condotto 
in Australia, Mongolia, Burgazia, Russia, Polonia e 
Grecia - dirigerà a Merigar (Arcidosso) dal 1° al 3 
luglio gli esami di Santi Maha Sangha. Dopo soggiorni 
in Svizzera e Francia, tornerà a Merigar per il "Primo 
allenamento di Santi Maha Sangha" dal 31 luglio al 7 
agosto e condurrà un ritiro con insegnamenti dal 12 al 
21 agosto. Informazioni: te!. 05641966837. 

CENTRO MILAREPA - VALDELLATORRE 

. Mentre luglio è riservato a ritiri individuali, in ago­
sto è previsto: dal 6 al 13 un ritiro con lama Nelgiorpa 
Tenzin (Gabriele Ottone) sulla preparazione alla mor­
te; dal 14 al 21 un ritiro con Ajahn Thanavaro (Mario 
Proscia) sulla vipassana. 

A settembre sono in programma tre incontri di fine 
settimana: il 10 e 1 1  con Tenzin Palmo; dal 16 al 18 
con lama Nelgiorpa Tenzin e il 24-25 con Nelgiorpa 
Ladro (Jean Paul Niels) sulla pratica spirituale. Infor­
mazioni: t(?l. 01119689219. 

CENTRO SANTACITTARAMA - SEZZE 

Il 22 luglio questo centro di tradizione theravada, 
diretto dal monaco di origine italiana Ajahn Thanava-
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ro, celebrerà una "Asalha Puja" a ricordo del primo 
sermone del Buddha; è prevista una meditazione serale 
fino a mezzanotte. Ad ottobre riprenderanno gli incon­
tri pomeridiani del mercoledì a Roma, con Ajahn Tha­
navaro. Altri incontri di insegnamenti e pratica sono in 
programma ogni martedì sera e ogni mercoledì mattina 
a Latina (te!. 07731623007) e una volta al mese a 
Napoli (te!. 0811455026). Per le informazioni relative 
al Vihara di Sezze e le disponibilità del monaco Tha­
navaro, tel. 0773188032 (ore 14-19). 

I.M.C. ITALIA - BIANA 

Questo è il programma per i prossimi ritiri di medi­
tazione vipassana alla Meridiana di Montesanto (Pia­
cenza): dal 1° al 10 agosto e dal 13 al 23 agosto 
(entrambi condotti da fohn Coleman); dal 2 all'll 
settembre, condotto da Fabio Zagato; dal 28 ottobre al 
6 novembre e dal 27 dicembre al 6 gennaio (entrambi 
condotti da Coleman). Informazioni: te!. 0218392141 
(Monica), oppure 05231878334. 

ZEN CON FRATELLO KLIM 

Il fratello Bernard Klim - americano della congre­
gazione cattolica S. Croce di Notre Dame, già discepolo 
di padre Lassalle e con lunghi soggiorni in monasteri 
zen degli Stati Uniti, ora missionario in Uganda -
tornerà in Italia nel mese di luglio. Sono in programma 
i seguenti corsi di meditazione zen: 

- a Città di Castello (PG) dal 1 °  al 7 luglio e dal 
19 al 23 luglio presso il centro Mu (per prenotazioni: 
te!. 06156304535); 

- a Villorba (TV) dal'8 al 10 luglio presso il centro 
Tsong Khapa (te!. 0422121268 il lunedì o giovedz: ore 
16-18.30). 



CENTRO ZEN MUSO-JI - BERGAMO 

È in attività da alcuni mesi a Bergamo (via Don 
Minzoni 5, tel. 0351402976) il centro zen Muso-ji, 
diretto da Claudio Scalvi (Ryozan Tesshin), ordinato 
monaco nel Tempio Tosho-ji di Tokio. In questo cen­
tro, oltre a sessioni di meditazione zen, si tengono corsi 
e terapie shiatsu e corsi di yoga. 

GRUPPO DI PRATICA - AVIGLIANA 

Continua ad Avigliana (TO) l'attività di un gruppo 
di meditazione, di ispirazione Zen e Vipassana, aperto 
anche ai praticanti di altre tradizioni per favorire la 
pratica comune. Informazioni: Mario Lorenzetti, tel. 
0111930022, e Alessandra Carnera, tel. 01119364168. 

ISTITUTO TSONG KHAPA - POMAIA 

Questo è il programma estivo-autunnale: 
8-10 luglio: "Alla ricerca dell'eroe dentro di noi" 

condotto da Vincenzo Tallarico; 
19-24 luglio: La pratica della vigilanza con Gheshe 

Tenghie; 
30 luglio - 10 agosto: "Come i raggi del sole", 

insegnamento condotto dal gheshe Giampa Ghiatso; 
12-21 agosto: "La via del Tantra; due iniziazioni", 

con il gheshe Giampa Ghiatso; 
24-28 agosto: Introduzione al buddhismo mahayana, 

con la monaca Tenzin Dasel (Siliana Basa); 
2-18 settembre: Ritiro dei Sei Yoga di Naropa; 
2-4 settembre: Alla ricerca del!' eroe dentro di noi; 

con Vincenzo Tallarico; 
9-18 settembre: "Tciu Len: cogliere l'essenza", corso 

guidato da Claudio Cipullo; 
30 settembre: "Nada Mantra Yoga", con Krisna Das 

(Marco Piazza); 
7-9 ottobre: "La realtà esiste, la realtà non esiste", 

con Vincenzo Tallarico; 
14-16 ottobre: "Introduzione alla meditazione", con 

Adalìa Samten Telara; 
21-23 ottobre: "Come vivere in armonia con se stessi 

e . . .  " con il monaco Losang Tarcin (Lorenzo Rossello). 
Informazioni:

. 
te! 0501685654. 

A.ME.CO. - ROMA 

Le seguenti attività si svolgeranno tutte al Circolo 
"Orfeo", in Vicolo d'Orfeo, 1 - Roma: 

Dal 13 al 1 7  giugno (ore 21-23): Corso teorico­
pratico sul buddhismo, condotto da Stephen Batchelor; 

18-19 giugno (ore 8,45-17): intensivo di meditazione 
condotto da Stephen e Martine Batchelor; 

25 giugno (ore 15-20): intensivo di meditazione vi­
passana condotto da Corrado Pensa (quota di parteci-
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pazione: lire 20.000; l'intero ricavo sarà devoluto per 
aiuti umanitari alle popolazioni della ex-Yugoslavia). 

RITIRO IN VAL D'ELSA 

Dal 9 al 14 settembre a Barberino Val d'Elsa, presso 
La Chiara di Prumiano, Strada di Cortine 12, si terrà 
un ritiro di vipassana aperto a tutti, condotto da Cor­
rado Pensa. E necessario prenotarsi telefonando allo 
0551241534. La sera del 14 settembre presso la Basilica 
di S. Miniato a Firenze si avrà una conferenza pubblica 
di Corrado Pensa sul tema: "La spiritualità cristiana 
dell'abbandono e la spiritualità buddhista dell'accetta­
zione". 

SCUOLA SOTO ZEN - MILANO 

Sono in programma giornate di introduzione allo 
zazen a settembre (1 7 e 18) e a ottobre (15 e 16). Ogni 
giorno c'è pratica di zazen e inoltre si organizzano corsi 
di Shiatsu e Tai-chi. Dal 30 luglio all'8 agosto al centro 
zen Komyo-ji sulle colline del!' oltrepò pavese si svol­
gerà la Sesshin d'estate. Altre Sesshin avranno luogo 
dal 30 settembre al 2 ottobre e dal 4 al 6 novembre. 
Informazioni: tel. 02/4234940. 

MONASTERO FUDENJI - SALSOMAGGIORE 

Nel quadro del tradizionale Ango d'estate, al mona­
stero Fudenji sono in programma queste iniziative: 

- pratica intensiva di zazen nel mese di luglio, 
articolata in tre periodi: 1-10 luglio; 12-18 luglio; 20-28 
luglio. Nei giorni 8-9-10 luglio si svolgerà la Sesshin 
mensile; 

- agosto: pratica di zazen (dedicata in particolare ai 
principianti) in tre periodi: 31 luglio - 8 agosto; 10-18 
agosto; 20-28 agosto. Le sessioni di meditazione si 
alterneranno con corsi di Judo, Tai-chi, Karaté, Chado, 
Shodo e Shiatsu. 

- 10-11 settembre: sesshin con festa di chiusura. 
Tutte le meditazioni zen saranno guidate dal Mae­

stro Taiten Guareschi. Informazioni: tel. 05241565667 
(ore 9-11,30 il martedi, giovedt' e sabato). 

DOJO ZEN SOTO - ROMA 

Presso l'Associazione "l'Arco" (Piazza Dante 15, 
Roma) sono in programma quattro sessioni settimanali 
di meditazione zen, organizzate da discepoli del mae­
stro Taiten Guareschi. Esse hanno luogo: la sera del 
lunedì e del venerdì dalle 21 alle 23; il mattino del 
mwrcoledì e del giovedì dalle 6,30 alle 7,30. È anche 
in programma un corso di filosofia buddhista, condotto 
da Dario Giro/ami. Informazioni: tel. 06186326535 
(Massimo). 



TRE RISPOSTE A QUINZIO SU BUDDIDSMO E CRISTIANESIMO 

I 

Sergio Quinzio - benché non sembri aver letto 
molto né di Monchanin (che non è mai stato bene­
dettino) né di Le Saux (altrimenti saprebbe come si 
scrive saccidananda) e si permette di giudicarli - mi 
sembra abbia ragione in quello che dice e ne sono 
particolarmente lieto (anche se dovrei ricordargli che 
continuo ad essere "padre"), perché mette a fuoco 
l'incompatibilità di due forme di pensiero per arrivare 
all'intelligibilità (cose sulle quali sto scrivendo ormai 
da più di trent'anni). Le dottrine popolarmente cri­
stiane e prevalenti nell'Occidente settentrionale (per 
il Sud e per i 200 milioni di cristiani dell'Asia do­
vremmo fare un altro discorso) sono incompatibili 
con le dottrine storicamente prevalenti nella tradizio­
ne buddhista, alla stessa stregua di come il raggio ci 
rapporta alla circonferenza. Essi tuttavia stanno insie­
me e l'una non è possibile senza l'altro: si devono 
amare, come ho predicato nella liturgia della dome­
nica che precede l'Ascensione e che riassume tutto il 
testamento cristiano. 

Il problema è piuttosto sorto con Cartesio e Pascal. 
Se siamo soltanto "res cogitans", o "roseau pensant" ,  
allora non c'è abbraccio possibile. Anch'io credo 
"che non esista un 'linguaggio' {razionale] ulteriore" :  
ma questo non vuol dire che non potrà esistere, se 
nel futuro le tradizioni non si sclerotizzeranno. E non 
vuol dire neanche che l'incommensurabilità delle dot­
trine significhi errore esistenziale. Il pluralismo non è 
né inclusivismo né esclusivismo, ma esperienza umile 
della contingenza che ci permette d'aver pazienza, 
cioè di tollerare (hypomone) quello e quelli che non 
capiamo. "Nella vostra pazienza (tolleranza) - disse 
Cristo - salverete le vostre vite". Grazie Sergio! 

Raimon Panikkar • Tavertet (Spagna) 

II 

Ho letto sul n. 50 di "PARAMITA" la lettera di 
Sergio Quinzio, a proposito della inconciliabilità tra 
Oriente e Occidente. Ho avuto l'impressione, da 
quanto ha scritto l'illustre teologo, che egli non fosse 
sufficientemente informato circa l'istituzione del Sac­
cidananda Asram o "Eremo della Trinità" - attual­
mente sotto la giurisdizione dell'Ordine Camaldolese 
- e neppure circa i contenuti del "dialogo" Cristia­
nesimo-Induismo, soprattutto ad opera dei due pio-
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nieri e fondatori dell' Asram: padre J ules Monchanin, 
ed Henri Le Saux, le cui opere sono oggi tradotte 
anche in italiano. Quanto a padre Bede Griffiths, è 
stato una personalità di notevole importanza per la 
Chiesa in India. 

Ho avuto più volte occasione, per motivi professio­
nali, di interessarmi del dialogo inter-religioso e riten­
go che il contributo apportato dai monaci sopramen­
zionati meriti l'attenzione dei teologi e le tematiche 
da loro svolte potrebbero essere discusse e sviluppate 
più ampiamente, in incontri e dibattiti promossi da 
persone competenti - proprio per evitare quei sin­
cretismi e quelle confusioni di cui alcune persone non 
sono esenti. 

Fernanda Di Monte - Milano 

III 

Per la sua estrema stringatezza non è facile inten­
dere con sicurezza il senso del breve intervento del 
Prof. Quinzio, pubblicato sul n. 50 di "P ARAMIT A". 

C'è l'affermazione che fra il cristianesimo e il bud­
dhismo non esiste possibilità di confronto, che mi ha 
ricordato il modo di vedere di Spengler e dei suoi 
epigoni. Segue la dichiarazione che « la struttura for­
temente avversativa del discorso originariamente cri­
stiano (ebraico-cristiano) è inconciliabile con la 
struttura per così dire 'cumulativa' e non 'esclusiva' 
delle affermazioni orientali », in cui, se ho ben capito, 
c'è quasi un richiamo al detto "sono un Dio geloso" 
della Bibbia (Es. 20,5), detto di cui non conosco 
equivalenti nei libri sacri dell'Oriente. Non riesco a 
capire come l'universale e il particolare possano esse­
re criteri di verità. Infine c'è il desolante sospetto che 
una parte considerevole del dialogo interreligioso in 
corso sia "frutto di una confusione di idee". Anche 
qui, non sono ben sicuro di aver afferrato esattamente 
il senso della opposizione « dell'idea messianica ori­
ginariamente ebraico-cristiana con la successiva e del 
tutto diversamente motivata idea monastica ». Tutta­
via mi sembra che il prof. Quinzio ponga il cristiane­
simo in una posizione di netto antagonismo, che forse 
è a lui congeniale, da cui deriverebbe la vanità e forse 
la rischiosità del dialogo. 

Non posso scrivere troppo a lungo per esporre il 
mio diverso modo di vedere e allora, a rischio di 
essere a mia volta eccessivamente conciso, lo riassu­
merò osservando che: Se si insiste più del dovuto sul 



carattere 'avversativo' ed 'esclusivo' del cristianesimo, 
religione dell'Occidente dove « una cc;isa � tale perché 
si distingue, si oppone alle altre », s1 finisce c�I �or­
mulare degli spunti di conferma delle �ar1ss�e 
conclusioni a cui, "pur avendo per quasi una vita 
frequentato con passione le scritture ebraiche, cristia­
ne e islamiche" è ora giunto Guido Ceronetti: « Non 
viene pace, un soffio di vera pace, da queste religioni 
malate del Dio unico rivelato, i cui centri sono Mecca 
e Gerusalemme; si direbbe che nella loro relazione 
col mondo, il suolo, le cose, gli altri esseri viventi e 
all'interno dei loro cerchi di culto e di respiro, man­
chi del tutto la nota dell'armonia, la rosa della com­
passione illimitata, l'arte fondamentale di sciogliere 
l'odio, d'impedirne l'indurimento » (da "La Stampa" 
del 2-.3-94). 

Luciano Guerci - Genova 

IL DIFFICILE SARA FACILE 

Trovo gli ultimi numeri di "PA10�IIT�" molt� 
cambiati e più abbordabili per no1 profani che cl 
avviciniamo 'di striscio'. Finalmente riesco a leggere 
l'intero quaderno. Mi fa piacere comunque che ci 
siano articoli a vari livelli, anche perché quello che 
non ti interessa o non capisci oggi, ti può interessare 
domani. 

Cristina Majnero - Faleria (VT) 

SUL FILM DI BERTOLUCCI 

Mi sento di definire il film di Bertolucci, che per 
altro ho visto con piacere, poco utile per portare il 
messaggio del Buddhà agli occidentali, che non lo 
conoscono assolutamente. Il messaggio del Buddha, 
come noi sappiamo, è universale, nel senso che tratta 
un argomento che è al di sopra delle culture, delle 
religioni o delle tradizioni, e quindi è fondamentale 
per tutti gli uomini di tutti i tempi� ?i tutti i 

.
�uoghi. 

T aie messaggio nella sua essenza cl msegna I Imper­
manenza e quindi la relativa importanza di tutti i 
fenomeni e di tutte le cose viventi e non; ci insegna 
che niente è assoluto, ma tutto relativo e condizionato 
e che il saggio darà alle cose l'importanza che esse 
hanno, non mostrando attaccamento o mostrandone 
in relazione alla loro importanza. Devo constatare che 
lessenza del buddhismo è stata solo sfiorata nel film, 

· nelle parole di Lama Norbu, e si è preferito dare 
spazio a rappresentazioni "disneyliane" della vita di 
Siddharta. 

Certe soluzioni cinematografiche si possono defini­
re quasi geniali; come quella dell'Ego ed il suo supe­
ramento; ma l'obbiettivo che non è stato centrato, 
ammesso che questo volesse il regista, è quello di 
divulgare' il messaggio del Buddha. 

Bruno Colla - Albinea (RE) 
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UNA LETTERA A BERTOLUCCI 

Questa lettera è stata inviata personalmente al regi­
sta Bernardo Bertolucci. 

Ho visto tre volte "Il Piccolo Buddha": la prima da 
solo la seconda con mio fìglio di dieci anni - cui è 
mol�o piaciuto - la terza volta con un .amico ameri: 
cano, pittore e grafico - il quale non c1 sarebbe mai 
andato e che ne ha 'goduto lo stile cartoon indiano' 
nella storia di Siddharta. Questo aspetto sembra aver 
disturbato qualcuno, certa critica dei quotidiani ha 
trovato il ·film "poco profondo", "non coinvolgente" 
o al contrario "troppo agiografico" o addirittura "cat­
tolico". La maggior parte di queste critiche vengono 
da chi è ignorante o quasi del soggetto buddhista. Mi 
ha sorpreso sentirle talvolta anche da chi ha lunga 
familiarità con il buddhismo e con l'Oriente. Mi ha 
stupito la 'resistenza' di tanti "intellett�ali" a veder!� 
ed esprimere un giudizio: una sorta di ,unbarazzo o di 
fatalismo culturale - come se fosse 'inutile' in questo 
tempo di licenziosa controriforma di massa? 

Per fortuna, anche le sale di periferia sono piene di 
gente che ne esce commossa, a Berlino i commenti 
sono stati positivi, e anche Ajahn Thanavaro (monaco 
non tibetano) che ho incontrato a Venezia, mi ha 
parlato molto bene del film. 

Personalmente vorrei ringraziarLa, assieme al Dalai 
Lama naturalmente - che con graziosa lungimiranza 
lo ha 'promosso' innanzitutto bene-dicendo la scelt� 
del bravissimo cinese Ying Ruocheng nel ruolo di 
Lama Norbu: una prima simbolica 'restituzione', per 
mezzo dell'arte, del maltolto politico .. .  

Io credo che "Piccolo Buddha" sia un evento che 
segna un nuovo modo di fare cultura in Occidente, e 
specialmente importante in Italia: non solt:into fa 
sapere che là, da qualche parte del mondo, esiste una 
filosofia, una religione e una consapevolezza del do­
lore, ma che essa è universale (anche se atea). È 
universale, in quanto il buddhismo è anch'esso un

.
a 

tecnologia del "virtuale" ("un raffinato software psi­
cologico" dice Robert Thurmann, della Columbia 
University), e non solo un'antropologia 'asiatica'. 
Anzi forse l"'immaginario" buddhista ci comprende 
più di quanto l'antropologia occidentale possa com­
prenderlo. Allora restituirgli la piena dignità d'imma­
gine nel linguaggio tecno-mito-logico dell'Occidente è 
far circolare qualcosa di universale nell"Impero', ciò 
di 'cui ha bisogno per veramente essere un impero: un 
po' più "illuminato". È andare nel 'grànde sentiero' 
del riequilibrio mondiale, almeno nel suo "ordine" 
simbolico. · 

. In questo senso ho trovato il Suo � .semplic�; 
mente perfetto: "La via di mezzo fra tutti gli estremi 
sembra guidarlo, il filo del rasoio fra il piace.re della 
vita e il dolore della morte, che sveglia i Buddha, e 
che unisce Seattle e il Bhutan, il grattacielo e il 
mandala di sabbia, la morte di un architetto america­
no e quella di un Lama tibetano, un giovane padre 



'passivo' e un figlio 'avventuroso', molto attuali. La 
bellezza della fiaba di Siddharta unisce, per-suade 
come la bellezza delle puje tibetane, della baia di 
Seattle - la con-passio�e della permanente in­
permanenza, in quella ciotola che scivola sull'acqua 
controcorrente! 

L'attenzione dello spettatore è desta, l'emozione 
essenziale è toccata, perché il simbolismo di ogni 
scena è puro, stilizzato dall' hi-tech: il principe Sid­
dharta lancia coriandoli sulla folla nell'ultima festa 
prima della scop,erta del dolore, grattacieli nascono 
come i fiori di loto sotto i piedi del bimbo -
meraviglia d'in-permanenza anch'essi - la porta del 
palazzo si apre e si chiude, le zampe del cavallo 
'passano la sponda', è nella straziante dolcezza della 
musica indiana - nel piacere - l'eco del dolore, è la 
guerra un'illusione: l'armata delle tentazioni di Mara 
- citazione da Kurosawa? - e poi quel doppio, 
l'ego-unico 'male', si dissolvono per chi più non si 
con-piace. 

E infine un colpo d'audacia: nella rarità della tripla 
'reincarnazione' - oltre che Corpo, Mente, Voce (o 
Nirmanakaya, Sambhogakaya e Dharmakaya) - è il 
messaggio forte ai bambini del mondo: la loro inse­
parabilità, la loro risonanza al di là dello spazio. 

Di 'rivoluzionario' oggi non vi è che il classico: 
quella corda che "se è troppo tesa si spezza, se è 
troppo lenta non suona".  Grazie Bertolucci, e auguri 
per il prossimo. 

Nicola Licciardello · Padova 

LA MISSIONE DI UN BUDDHISTA 

Come giustamente asserito da Giampietro Fazion 
nella lettera pubblicata sul n. 50 di "P ARAMIT A", la 
"pratica e il dialogo, il cammino personale e la com­
passionevole apertura agli altri",  sono aspetti di fon­
damentale importanza per chiunque voglia definirsi 
buddhista. Chi scrive è uno psicologo che, da alcuni 
anni, lavora con i malati oncologici terminali e passa 
gran parte del suo tempo a contatto con la morte. Ciò 
ha rafforzato il mio essere buddhista, ha rinvigorito 
quella compassione e apertura agli altri alimentando, 

giorno dopo giorno, la consapevolezza dell'imperma­
nenza di tutte le cose condizionate. 

Sono profondamente convinto che il Dharma sia 
uno strumento prezioso per chiunque debba assistere 
e sostenere chi soffre, chi è destinato a morire, chi è 
solo davanti al proprio dolore. 

Con amore compassionevole e solo con quello, 
senza ricorrere a "sofisticate tecniche di intervento 
psicologico", è possibile far rinascere un sorriso, un 
attimo di serenità da godere in pieno, hic et nunc, 
lontano dalla paura e dalla tristezza. Questa è la mia 
missione di buddhista. Riuscire ad estinguere, per 
quanto possibile, oltre la propria, anche laltrui soffe­
renza tenendo sempre bene in mente l'essenza del 
Dharma. Per il momento sto lavorando sul frutto 
delle mie meditazioni e sull'esperienza personale con 
i morenti. Se ciò potrà risultare utile ai praticanti, a 
tutti coloro che, in un modo o nell'altro, si incontra­
no con la morte, sarò lieto di far pervenire a "PA­
RAMITA" ciò che è emerso. 

Felice Di Giandomenico · Roma 

REINCARNAZIONI CONTESTATE 

Ho appreso con rammarico che nella tradizione 
Kagyupa del buddhismo tibetano è in atto un dissidio 
sulla incarnazione del Karmapa, che alcuni hanno 
indicato - con l'appoggio di S.S. il Dalai Lama - in 
un bambino residente in Tibet, segnalato anche da 
"P ARAMIT A", mentre altri in un bambino tibetano 
dell'India. Ogni 'incarnato' o presunto tale ha I' ap­
poggio di lama in polemica con altri lama. Dispiace 
che la tradizione delle incarnazioni stia dando vita a 
conflitti che hanno assunto forme esasperate, con 
effetti negativi anche in centri europei (Italia esclusa, 
a quanto ne so). Già da tempo il Dalai Lama si era 
espresso con estrema prudenza, se non con scettici­
smo, a proposito di certe 'incarnazioni' e dispiace che 
il Bertolucci, nel suo film, abbia enfatizzato questa 
tradizione, propria soltanto del buddhismo tibetano e 
solo da pochi secoli: da valutare, io credo, con rispet­
tosa ma disincantata prudenza nel buddhisi;io euro-
peo. 

Paolo Ammassari - Firenze 

CERCANSI SOCI PER CENTRO RITIRI 

È disponibile a 20 Km. da Assisi un fabbricato con 150 mq. abitabili e altri 
350 mq. da ristrutturare, circondato da cinque ettari di terreno coltivabile a 800 metri 
di altezza, a un chilometro dal ·centro abitato. Si cercano soci interessati a parteci­
pare a/l'acquisto e alla ristrutturazione e a costituire anche immediatamente una 
comunità di Dharma e, in prospettiva, un centro per ritiri. Gli interessati possono 
rivolgersi a: Silvana Ziviani, Via Lorenzini 8/H - 06123 Perugia. 
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Pierre-François de· Béthune: monaco benedettino, presiede la commissione cattolica per il dialogo interreli­
gioso monastico; è consulente del Consiglio Pontifìcio per il dialogo interreligioso. 

Bhikkhu Bodhi: statunitense, è monaco theravada dal 197.3; commentatore e traduttore del Canone pali, ha 
svolto attività didattica in U.S.A. e Sri Lanka e dirige le edizioni della "Buddhist Publication Society" di 
Kandy. 

Jorge Luis Borges: scrittore argentino di fama mondiale (1899-1988), autore di varie raccolte di liriche e di 
prose critiche. 

Merrill Collett: statunitense, discepolo di Shunryu Suzuki, è praticante nello Zen Center di S. Francisco. 

Lama Denis T endrup: francese, discepolo di Kalu Rimpoce, ha completato il ritiro triennale della tradizione 
Kagyu e ne dirige i corsi successivi; abate dell'Istituto Karma Ling (Francia), dirige la rivista "Dharma". 

Maria Angela Falà: laureata in filosofia con una tesi sul "Milindapanha" pubblicata da Ubaldini, traduce dal 
pali testi del Canone; è nella direzione della Fondazione Maitreya. 

Pier Antonio Morniroli: dopo i primi "incontri" con il buddhismo a Torino alla fine degli anni '50, è 
praticante della tradizione theravada in Liguria e si occupa di arti orientali. 

Sayadaw U Paiiiiadipa: birmano, monaco dal 194.3 , già direttore della Sangha University, autore del dizionario 
pali-birmano, presiede il "World Buddhist Meditation Institute" di Rangoon. 

Dennis Sibley: buddhista inglese, è abituale relatrice alla "Buddhist Summer School" dell'Università di 
Leicester, con altri maestri di diverse tradizioni. 

Amadeo Solé-Leris: di origine anglo-catalana, già docente al King's College di Londra, autore di testi sul 
buddhismo (tra cui "La meditazione buddhista", Mondadori Editore) studioso e traduttore del Canone pali, è 
praticante di vipassana con la guida di Goenka; è nella direzione della Fondazione Maitreya. 

Tae Hye: finlandese, ordinato novizio theravada in Thailandia nel 1982 e monaco chan in Corea nel 1987, 
autore di libri sul buddhismo in lingua finnica, dirige da due anni il Tempio Pagoda di Rassina (Arezzo). 

Thich Nhat Hanh: monaco zen vietnamita, scrittore e poeta, impegnato per la pace durante la guerra nel suo 
paese, dirige il monastero Plum Village in Francia, cui fa capo anche una comunità di pacifisti occidentali e di 
profughi vietnamiti. 

Roberto Tornasi: responsabile del "Notiziario Animalista;' e collaboratore dell"'Idea Vegetariana" e del 
"Giornale della Natura",  è impegnato per il rispetto dei viventi non umani. 

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