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Parabole buddhiste 

La parabola degli sposi ebbri 

Il testo che segue - da Antologia del Buddhismo Ch'an di Leonardo Arena, 
Mondadori Editore - è co11te11uto nel Trattato della perfetta comprensione, u11'opera 
del buddhismo mahayana. «Per tradizione - scrive Arena - l'opera viene attribuita 
ad Asvagosha, autore della Buddhacarita, una biografia del Buddha. In realtà, il 
trattato dovrebbe essere stato ricavato dalle lezioni di She-hsiu (606-706), patriarca 
fon&ztore della scuola del Nord [importante ramo del Ch'an cinese, n.d.r.], o da 
quelle di un altro importante Maestro della medesima ... Sono riscontrabili nell'opera 
anche varie concezioni dottrinali, mutuate dalle altre scuole buddhiste (soprattutto 
Hua-yen, Madhyamika e Yogacara), ma opportunamente filtrate e rielaborate. L'autore 
ricorre alla tecnica del dialogo, ampiamente utilizzata nei sutra cinesi, per esporre le 
proprie convinzioni Una persona illuminata chiarisce le idee a un discepolo, illustran­
dogli la 'pratica del vuoto'». 

Commentando la parabola che pubblichiamo, il prof Arena scrive: «Come la 
coppia della storia, tutti noi siamo vittime dell'illusione. Pensiamo infatti che le cose, 
come le percepiamo, esistano realmente e non riusciamo a capire che sono soltanto il 

frutto delle nostre proiezioni mentali... Naturalmente, è molto difficile riuscire a 
sbarazzarsi delle proprie convinzioni. Come i coniugi della stona, cosl gli esseri· 
senzienti, in genere, non sono propensi a credere che te cose percepite siano solo 
immagini, dietro le quali si cela il vuoto. Ecco perché l'autore dei trattato ha voluto 
presentare le proprie concezioni attraverso una storia iliustrativa, di valore didattico; 
invitandoci a rifletterci sopra, egli accantona qualsiasi pretesa persuasiva. Egli preferisce 
mostrare per via meta/onco al lettore la possibilità di prendere in considerazione una 
concezione t1lternativa del reale, in cui al nonsense spetti il ruolo principale». 

Per facilitarne la lettura, includiamo nel testo, senza ricorrere a parentesi, anche le 
parole aggiunte dal curatore per ovviare alle lacune dell'originale, che non è disponi­
bile nella sua ùitegrità. 

Domanda: «Le montagne, i fiumi e la 
grande terra sono privi di passioni, men­
tre l'uomo ne ha. Come si può asserire 
che i mondi privi di passioni siano pro­
dotti dalla mente? Benché lo si possa cl'e· 
dere, in realtà è difficile condividere una 
tale convinzione». 

Risposta: «È come la storia di due per­
sone, marito e moglie, ignoranti c scioc· 
che, che si contrnllano a vicenda, e mentre · 
fanno il vino si ubriacano. Si chiedono se 
il vino sia già fermentato. Quando lo è, il 
marito va a guardare nella giara. Il vino è 
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chiaro e limpido, e costui vede la propria 
immagine riflessa nel liquido; infuriando­
si, comincia a picchiare la moglie. 

«La donna chiede una spiegazione: 
"Cosa ho fatto?". 

«Il marito le risponde: "Perché hai pre­
so un altro uomo, e Io hai nascosto nella 
giara?". 

«La moglie non crede alle parole del 
mat·ito, e va a guardare nella giara. Quan­
do vede la propria immagine riflessa nel 
\Tino, infuriandosi a sua volta, e ancora 
più del marito, gli dice: "Perché bai preso 



un'altra donna, e l'hai nascosta neJla gia­
ra, senza farmi sapere nulla?". 

«Così, marito e moglie si picchiano a 
vicenda, poiché nessuno dei due riconosce 
la propria immagine riflessa nel vino. Si 
picchiano a vicenda, ciascuno nell'intento 
di uccidere l'altro. 

«I vicini accorrono per prestare soccor­
so, e chiedono il motivo delJa colluttazio­
ne. Ciascuno dei due litiganti fornisce la 
sua spiegazione dell'accaduto, in base al 
proprio punto di vista, prima esposto. Il 
paciere spiega alla coppia come stanno le 
cose, ma i due non gli credono. Così, egli 
esorta marito e moglie a guardare le im­
magini riflesse nella giara. In essa si ve­
dono le immagini di tre persone, ma la 
coppia continua a non credere alla spiega· 
zione del paciere (1). 

«"Se queste sono le nostre immagini, 
dovrebbero trovarsi tutte al di fuori della 
giara in quanto noi ne siamo al di fuori: 
perché si trovano al suo interno?". 

«Il paciere dice: "Se queste non sono le 
vostt·e immagini, allora voi due e io siamo 
tutti dentro la giara". 

«Rivolgendosi alla donna, il paciere ag­
giunge: "Tu vedi chiaramente tre immagi· 
ni riflesse nella giara. Sai che questa è 
quella di tuo marito". 

« A queste parole, la donna s'infuria 
ancora di più, e dice: "C'è un uomo che 
gli sta portando una donna!". 

«Così, i due continuano a picchiarsi a 
vicenda, senza interruzione. In ultima ana-

lisi, non hanno mai creduto che le figure 
nella giara fossero soltanto le loro imma­
gini riflesse)>. 

Gli uomini comuni sono così. Non ca­
piscono che le montagne, i fiumi, la gran-

. de terra, il sole e la luna, le stelle e i corpi 
celesti, sono manifestazioni dell'attività 
(karma) della mente naturale; sono tutte 
immagini della mente naturale. Perché gli 
uomini comuni non le definiscono prodot­
ti mentali, e non credono assolutamente 
che esse siano tali? Perché essi si trovano 
in una situazione analoga a quella delle 
suddette due persone, marito e moglie, 
che disputavano in merito all'affinità reci­
proca deUe rispettive immagini, e non cre­
devano assolutamente che si trattasse 
semplicemente di queste, cioè delle loro 
immagini [ . . . ]. 

In origine, i dharma non esistono. L'u· 
nico motivo per cui gli uomini comuni 
vedono le montagne, i fiumi e la grande 
terra è che essi non hanno esaurito le loro 
false concezioni. Se avessero esaurito le 
loro false concezioni, in ultima analisi, 
non vedrebbero più nulla. Poiché non esi­
ste più alcuna occasione a ostacolare i 
Buddha e i Bodhisattva - unicamente in 
quanto questi individui hanno esaurito le 
loro false concezioni -, costoro non ve­
dono più le montagne, i fiumi e la grande 
terra. Una volta attinta questa chiara con­
sapevolezza, si capirà che tutti i dharma 
sono semplicemente manifestazioni del­
l'attività (karma) della mente. 

(I) In altri termini, la coppia non crede che si trarti di immagini riflesse, ma pensa che tre persone 
si trovino realmente dencro la giara. 
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"Il Regno di Dio 
' . . . " e nei nostri cuori 

di Maezumi Roshi 

È questo uno degli insegnamenti presentati 
al ritiro del maggio 1993 a Villa Cavalletti 
di Frascati con la traduzione consecutiva di 

Co"ado Pensa. 

1. Il buddhismo insegna che chi lo pra­
tica, non ha nulla da attendersi: è sbagliato 
aspettarsi un risultato dalla pratica. Ma è 
anche vero che in ogni religione i pratican­
ti si propongono uno scopo; lo stesso Bud­
dha ha più volte dichiarato che il suo 
insegnamento era diretto alla realizzazione 
del Nirvana. Sembra quindi che su questo 
punto il buddhismo presenti due posizioni 
contraddittorie: da una parte si dice che si 
pratica per realizzare il Nirvana e dall'altra 
c'è l'insegnamento, per esempio, del Mu­
shotoku che letteralmente significa: "nes­
sun risultato". 

Queste due posizioni, in un certo senso, 
sono entrambe giuste ed entrambe sbaglia­
te. Se si prende per buona una sola di 
queste posizioni, si commette un errore: è 
necessario adottarle entrambe e si tratta di 
una scelta importante, perché è in gioco il 
significato della nostra vita nel presente. Il 
Buddha ha impartito molti insegnamenti; i 
commentatori parlano di 84.000 "porte del 
Dharma" (si tratta di un numero simboli­
co, che significa "innumerevoli"). Egli par­
lava aUa geme che aveva di fronte, che in 
sostanza non era diversa da noi del XX 
secolo. Ha rivolto l'attenzione agli aspetti 
dolorosi della vita, alla parte negativa del­
!' esistenza. Ma c'è anche il lato positivo 
della vita, l'aspetto di pace e di gioia. Nel 
suo primo sermone, il sermone delle Quat­
tro Nobili Verità, il Buddha si è sofferma-
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to suUa prima: la vita è sofferenza. Si può 
avere l'impressione che nel buddhismo si 
parla troppo di sofferenza e non si dedica 
abbastanza attenzione all'aspetto sereno e 
gioioso della vita. Ma la verità è un'altra: il 
Buddha si occupa della sofferenza per in­
segnare a superarla con una mente libera­
ta. Egli ha esposto la prima Verità e poi la 
seconda (le cause della sofferenza), la terza 
(la libertà dalla sofferenza) e la quarta (il 
Sentiero che conduce alla fine della soffe­
renza). Questo dimostra che il Buddha era 
interessato esclusivamente a indicare la via 
che porta alla pace e questa via è l'Ottu­
plice Sentiero, o "cammino di mezzo", che 
evita i due estremi: considerare la vita solo 
come sofferenza o considerare la vita solo 
come felicità. Quando si aggiunge l'agget­
rivo "retto" o "giusto" ai singoli elementi 
dell'Ottuplice Sentiero, si intende precisa­
mente questo carattere "mediano" del sen­
tiero stesso: evitare le posizioni estreme 
nello sforzo, nella concentrazione, ecc. 

2. Vengo ora ad esporre il processo di 
ottenimento, di realizzazione, nella tradi­
zione mahayanica. Anche questo processo 
presenta categorie differenti, cioè cinque 
stadi successivi di pratica: 1. avere fede, 2. 
avere comprensione, 3. praticare, 4. rag­
giungere la realizzazione penetrativa e 5. 
vivere la nostra vita in conformità alla rea­
lizzazione penetrativa. 

Questi cinque stadi portano al di là del­
la comprensione intellettuale della pratica, 

. fino alla sua realizzazione e infine a vivere 
la vita così realizzata. Lo stato di "Libera-



zione" si può considerare raggiunto al 
quarto stadio: fino a quel punto, possiamo 
dire che la nostra pratica "attende un ot­
tenimento". È nel quinto stadio che si vive 
la vita in conformità al mutamento conse­
guito con la Liberazione e a questo punto 
non c'è più niente da ottenere: non ha più 
ragion d'essere il desiderio di realizzare 
questo o quello stadio, perché non c'è più 
nulla da raggiungere. Ma in cosa consiste 
lo stadio in cui non c'è più nulla da desi­
derare? È né più né meno che la vita 
stessa come la stiamo vivendo già in que­
sto momento. La realizzazione altro non è 
che la realizzazione di questa vita che stia­
mo vivendo adesso: comprendere il signi­
ficato autentico di questa vita. Quando si 
comprende cìò, non rimane altro da realiz­
zare per se stessi; tuttavia l'attività dei 
Buddha continua in favore degli altri. Tale 
attività si compie senza aspettative di un 
vantaggio particolare per noi stessi. 

Questo è più di un insegnamento: è un 
meraviglioso modo di vivere, è quella che 
viene chiamata "la via della illuminazione 
insuperabile" (anuttara samyak sambodhi). 
Nessun altro fondatore di religioni parlò 
della vita realizzata in questi termini. 

Nella tradizione zen diciamo che quan­
do il Buddha raggiunse l'Illuminazione, 
disse che con lui Lutti gli esseri viventi 
avevano raggiunto l'Illuminazione; affermò 
quanto sia cosa meravigliosa che tutti gli 
esseri abbiano la slessa saggezza e compas­
sione del tathagata Buddha. Ma, a causa 
dei veli dell'ignoranza, gli esseri non si 
rendevano conto di questa condizione. 
Ognuno di noi possiede la sagge:.::za e la 
compassione del Buddha, ma non ce ne 
rendiamo conco, perché non disponiamo 
della retta comprensione, che si raggiunge 
nel secondo dei cinque stadi suddeui. 

Il primo stadio parla della fede. Ogni 
persona ha una certa fede in qualche cosa, 
ma nello stesso tempo ha anche dubbi, 
sospetti, incertezze. Questo succede anche 
nei confronti dell'insegnamento, della 
comprensione del Dharma. Voi qui pre-
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semi avete tutti un retroterra cattolico. In 
questi giorni ho visitato la città di Roma e 
quello che mi ha particolarmente colpito, 
tra l'ahro, è stata l'impressione di potenza 
di questa città cattolica, sede del Vaticano. 
D'altra parte, siete venuti qui a questo 
ritiro per praticare qualche cosa che non è 
insegnato dal Vat.icano. Ci deve essere una 
ragione alla base di questo comportamen­
to; in un certo senso, non vi accontentate 
del tutto degli insegnamenti cattolici. Ma 
una certa fiducia, una cerca fede vi ha 
indotti a venire qui. Fede in che cosa? È 
molto importante trovare la risposta a que­
sta domanda. 

3. Il maestro Dogen Zenji, fondatore 
della scuola Soro Zen giapponese, ha detto 
molte cose interessanti sulla fede; ma fede 
in che cosa? Voglio citare le sue parole. 
Egli disse: «Coloro che intendono pratica­
re la via dell'Illuminazione, prima di tut­
to, devono avere molta fede nel fatto che 
noi tutti siamo già nella via dell'Illumina­
zione». 

Enumerò poi cinque cose: 

1. Non avere illusioni 

2. Non avere confusione 

3. Non avere una comprensione sbagliata 

4. Niente aumento e diminuzione 

5. Niente errori 

È possibile avere fede in ciò? Egli disse 
che per prima cosa occorre nutrire questa 
fede, e poi occorre viverla: "Questo è il 
fondamento della pratica". Ma allora sorge 
spontanea la domanda: "Quale è .la via?". 
E inutile dire che si tratta di quella via che 
in sanscrito si chiama anuttara samyak 
sambodhi; cioè la via illuminata, la via del 
Buddha, la più alta, la migliore di tutte. 

Questa via insuperabile è la realizzazio­
ne della natura della natura, della vita del­
la vita, e non soltanto della vita del 
Buddha o di noi esseri umani, ma della 
vita in ogni sua manifestazione. La vita è 
sempre la stessa: che si sia giapponesi o 



italiani, i desideri sono gli stessi. Noi tutti 
infaui vogliamo la pace, la libertà, l'amore, 
vogliamo amare ed essere amati. 

4. Nella Bibbia è scritto: "Il regno di 
Dio è nel vostro cuore". Questo significa 
che anche Dio è nel nostro cuore. Oppure 
no? Ma se è nel vostro cuore, cosa vi sta 
facendo? � un bel Koan. Se avete fede 
dawero in questo brano della Bibbia, allo­
ra vivete in Dio e dunque la fede è molto 
importante. Si tratta anzitutto di avere 
fede in voi stessi. Dogen diceva: «Studiare 
la via dell'Illuminazione è studiare il pro­
prio sé; e studiare il proprio sé è dimenti­
care il sé». Per comprendere che il regno 
di Dio è nel vostro cuore, dovete dimenti­
care il vostro angusto modo di compren­
dere, avere fede nella Bibbia, verificare voi 
stessi quanto è vero e quindi viverlo. Allo­
ra, ne sono sicuro, sareste contenti e in 
pace, perché a questo punto la vostra vita 
è vissuta da Dio, Cristo e lo Spirito Santo: 
tutte queste realtà sono nel vostro cuore. 
Avere fede è crucialmente importante. Se 
non colLiviamo la fede, ci ritroviamo a 
dibatterci con le nostre idee, con il nostro 
modo di comprendere, che è la causa di 
tutti ì nostri dubbi. È importante vedere 
come viene esposta questa meravigliosa ve­
rità e come noi comunichiamo con questo 
messaggio del regno di Dio, che ho appe­
na citato: perché se questa verità viene 
esposta in modo inadeguato, il messaggio è 
trasmesso in modo distorto. 

Ritorniamo alla nostra tradizione, il 
punto è avere fede in questa "via migliore 
e insuperabile", che non è diversa, non è 
altra dalla vita che viviamo in questo mo­
mento. In questa vita, come dice la Bibbia, 
c'è il mondo intero che è compreso nella 
vita di ciascuno di noi. La vita di ciascuno 
di noi è l'intero Universo; l'intero Univer­
so vive in ciascuno di noi e ciascuno di noi 
vive nell'intero Universo. Dobbiamo avere 
fede in tutto questo. 

Il secondo stadio è reali44are la com­
prensione, la consapevolezza del valore 
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della nostra vita. Mi sembra che nella Bib­
bia ci sia un'affermazione analoga. Se siete 
cristiani, dovete credere nella resurrezione 
di Cristo; questo significa che Cristo è 
vivo. Anch'io posso credere ciò, altrimenti 
il cristianesimo non esisterebbe. Nella no­
stra tradizione si dice che milioni di Bud­
dha vivono con noi. Questo è il secondo 
stadio: reaJizzare tale comprensione. 

E quindi (terzo stadio) praticare alla 
luce di questa comprensione. Non ci rife­
riamo soltanto alla pratica che facciamo 
qui: meditazione, zazen. Ma si tratta di 
applicare questa comprensione a qualsiasi 
cosa facciamo nella nostra vita. E quando 
viviamo una simile pratica, di che altro 
avremmo bisogno? Basta vivere la nostra 
vita, vivere con Dio, sapere che la nostra 
vita è la vita di Dio, che vivere la nostra 
vita è vivere con Dio. Il primo stadio, la 
fede, porta diritto alla attualizzazione della 
vita negli stadi successivi. 

Se il regno di Dio è nel nostro cuore, 
questa è la vita che ne consegue, una vita 
benedetta. Non siete d'accordo? Non im­
porta quale sia il nome: Dio, Buddha, On­
nipotente. Quello che dovete realizzare è 
che questa vita non può esistere sema la 
vostra vita. 

5. C'è una poesia dal titolo: la canzone 
dello zazen. E di un maestro rinzai di 
alcuni secoli fa. "Tutti gli esseri senzienti 
sono intrinsecamente il Buddha. È come 
ghiaccio e acqua: senza acqua, non c'è 
possibilità di ghiaccio. Senza esseri sen­
zienti, non ci sono i Buddha". Dove esiste 
Dio? In cielo? Ma il cielo è il regno di Dio 
e il regno di Dio è nel nostro cuore. Dio 
vive nel vostro cuore; ma senza il vostro 
cuore, dove vive? Tutto quello che chia­
miamo spirituale, divino, non può abitare 
nella dimensione ristretta dell'io. Il regno 
di Dio, la dimora di Buddha non può 
essere perduta nella vostra testa, ma è den­
tro il cuore, quello che noi buddhisti chia­

. miamo la nostra mente. Una mente, dicia-
mo, è tutto il Dharma, tutto quello che 



esiste. E tutto quello che esiste è una men­
te. Questa è la filosofia centrale della Ava­
tamsaka sutra , in cui si spiega cos'è 
l'Illuminazione. 

La nostra pratica è renderci conto che 
quella mente unica è la vita di ognuno di 
noi. Avere questa fede, questa pratica, 
questa comprensione, questa realizzazione, 
è vivere questa vita. 

Questa è una breve spiegazione dei cin­
que stadi. Ma tutto ciò non è qualcosa che 
si conquista gradualmente dopo un certo 
periodo di pratica, perché fin d'ora stiamo 
vivendo questa vita. Nella sfera spirituale 
non ci sono sequenze temporali. La spiri­
tualità è senza tempo: in questo momento 

presente è contenuto qualcosa che non ha 
inizio e non ha fine. Il passato non esiste, 
il futuro è ancora da venire. Tutto ciò che 
abbiamo è "ora". Ma nemmeno questo 
"ora" può essere concepito dalla nostra 
mente ordinaria. Quando pensiamo al mo­
mento presente, tale momento è già passa­
to. Anche questo momento è inafferrabile 
dalla nostra mente conscia, che sempre 
discrimina e il momento presente non può 
essere afferrato dalla mente discriminante. 

La cosa importante è che non abbiamo 
bisogno di comprenderlo con la nostra 
conoscenza limitata. Dobbiamo invece sa­
pere che noi viviamo questa vita, nella 
quale ha luogo il regno di Dio. 

"Un vero buddhista è il più felice degli esseri. Non ha né paure né ansietà. È sempre 
calmo e sereno e non può essere turbato o sgomentato dai mutamenti e dalle calamità perché 
vede le cose così come sono. Il Buddha non fu mai melanconico o lugubre. Era descritto dai 

suoi contemporanei come 'sempre sorridente'. Nelle pitture e nelle sculture il Buddha è sempre 
rappresentato con un bel viso, sereno, gioioso e compassionevole. Non si vede mai una 

traccia di sofferenza, di angoscia o dolore. L'arte e l'architettura buddhista, i templi buddhisti 
non danno mai un'impressione di melanconia o di tristezza, al contrario emanano un'atmosfera 

di calma e di gioia serena"· 

Walpola Rahula (da: L'insegnamento del Buddha) 
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La "base" per lo Dzogchen 

di Namkhai Norbu Rinpoce 

Questo che segue è il testo di un insegna­
mento che il Maestro ha dato a Kathmandu 
(Nepal) nel dicembre 1993, pubblicato sulla 
rivista in lingua inglese Mirror della Comu­
nità Dzogchen. Cogliamo l'occasione per for­
mulare, a nome di tutta la famiglia di 
Paramita, auguri di pronta guarigione per 
Rimpoce, lieti di apprendere che, dopo un 
periodo di cure, la Sua salute è in deciso 

miglioramento. 

1 .  Un maestro, che introduce un disce­
polo nel cammino della conoscenza, sta 
introducendo la base, ciò che abbiamo sin 
dall'inizio, la nostra potenzialità. Questa 
base è chiamata zhi. Se non comprendia­
mo lo zhi, non possiamo capire che cosa 
significhi introduzione. L'insegnamento 
Dzogchen è un insegnamento molto im­
portante e molto essenziale. Un maestro 
Dzogchen dà un'introduzione allo stato 
naturale, si riceve questa introduzione e 
forse si entra nella conoscenza. Questo è il 
punto di vista dello Dzogcen. 

Nel buddhismo si trovano numerose 
scuole e tradizioni ed è utile conoscere le 
distinzioni più importanti tra i diversi pun­
ti di vista. Nell'insegnamento dei surra in 
India, sono fiorite molte correnti (come il 
Madhyamika e lo Y ogacara) ed anche in 
Tibet esistono delle differenze nelle varie 
tradizioni tantriche buddhiste. La defini­
zione di base nello Dzogchen, owero quel­
lo che consideriamo come una realtà 
sottostante, non è accettata universalmente 
da tutti. J;: importante saperlo per evitare 
delle perplessità, se mai ci si imbattesse in 
un qualche libro sul buddhismo o in una 
fonte che neghi lo Dzogchen. 

Il fatto che ci siano scuole diverse non 
deve sorprendere. Nel samsara ognuno 
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vive in una visione dualistica, il che signi­
fica avere dei punti di vista limitati. È 
normale. Perché alcuni insegnamenti bud­
dhisti negano lo Dzogchen? Il principale 
punto di contenzioso è la base, non il 
sentiero, nè i frutti. 

Lo D:r.ogchen ci informa che la funzione 
del maestro è di introdurre alla conoscen­
za. L'insegnamento dei sutra - e chi è 
condizionato dalle idee dei sutra - non 
accetterà mai questo concetto, non si vede 
niente da introdurre. Nello Dzogchen, ri­
gpa significa conoscem:a del nostro stato 
naturale, il contrario di marigpa, che signi­
fica ignoranza della nostra vera natura o 
potenzialità. Se leggete un libro della tra­
dizione dei sutra, troverete che rigpa, al 
contrario, significa intelligenza, intelligenza 
ordinaria. Anche in tibetano di bambini 
intelligenti si dice che hanno "un rigpa 
molto buono". 

L'insegnamento dei sutra non .ha mai 

riconosciuto rigpa così come viene spiega­
to nell'insegnamento Dzogchen. Per quale 
motivo fondamentale? Nei sutra la visione 
più importante è quella di Nagarjuna, 
come si è espressa nella filosofia Madhya­
mika. Sakya Pandita (1 182-1215) ha detto 
che nessun punto di vista supera quello di 
Nagarjuna, perché Nagarjuna è andato ol­
tre i concetti, mentre le altre posizioni 
filosofiche, per quanto importanti, si basa­
no su concetti fissi. Che significa che la 
spiegazione di Nagarjuna "è andata oltre i 
concetti"? Con grande intelligenza egli ha 
utilizzato la logica per superarla, il che è lo 
scopo finale nel Madhyamika. L'intelletto 
non può andare più in là. 



2. La conoscenza Dzogchen però non è 
analisi e lo Dzogchen non è un sentiero 
intellettuale. Un maestro Dzogchen intro­
duce metodi da usare per avere esperienze 
meditative. Attraverso tali esperienze si 
scopre il vero senso dello Dzogchen. Chi 
aderisce alle idee dei sutra non accetta 
questo processo. In un certo senso, questa 
posizione non è negativa, perché i sutra 
hanno sempre come scopo la comprensio­
ne di sunyata. 

Come si può raggiungere la realizzazio­
ne se non si cerca di avere delle esperien­
ze? I Madhyamika lo spiegano con i 
quattro concetti "trascendenti": Un feno­
meno o esiste, o non esiste, oppure esiste e 
non esiste, oppure è al di là dell'esistere e 
del non esistere. Queste sono le quattro 
possibilità. Cosa resta? Niente. Nel Ma­
dhyamika è una conclusione definitiva, an­
che se di certo si sta operando solo 
intellettualmente. Come ragionamento ana­
litico, questo è corretto anche per lo Dzo­
gchen. 

Tuttavia, se si distingue tra l'uso di un 
sistema logico da una parte e un metodo 
che, per scoprire la nostra vera natura, 
funziona con l'esperienza, si vede che que­
ste due visioni sono radicalmente diverse. 
Ecco perché il Madhyamika, che è un si­
stema filosofico, nega completamente l'esi­
stenza di una base. Nello Dzogchen 'base' 
non signifca un oggetto concreto, un con­
cetto, bensì la nostra reale condizione. Una 
volta introdotti al vostro stato naturale, si 
diventa una sola cosa con la conoscenza. 
Ecco qual è il significato di introduzione. 

Chi conosce un po' i sutra e poi studia 
lo Dzogchen, spesso confonde la base del­
lo Dzogchen e il concetto di base nel 
sistema Y ogacara. Lo Y ogacara utilizza il 
termine kunzhi, (kun significa "tutto" e zhi 
"base"). Kunzhi è la base perché è il luogo 
in cui sono stivate le potenzialità karmiche. 
Questi studiosi per esempio si domandano 
come i semi del futuro karma, causato 
dalle nostre azioni, maturino; come l'oggi 
sia connesso con un determinato momento 
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nel futuro, quando i risultati karmici si 
manifestano; come il seme si preservi e 
perché esso non cambi o perda la sua 
potenzialità. Per rispondere a queste do­
mande gli Y ogacara hanno presupposto 
kunzhi, la base di tutto, in cui vengono 
conservati, come potenzialità, i semi che 
producono karma. Essi pensano che la 
base esista a tale scopo. 

3. Nagarjuna si è contrapposto al con­
cetto Y ogacara di kunzhi e non lo ha mai 
accettato. Non poteva neanche compren­
dere la visione Dzogchen di base e pertan­
to la sua filosofia Madhyamika ha respinto 
anche quella. Specificatamente, il Madhya­
mika non accetta la base degli Y ogacara 
perché, se si sono create le cause per un 
karma negativo, allora, quando le circo­
stanze secondarie sorgono, il karma si ma­
nifesterà sempre. Tale potenzialità non è 
qualcosa di concreto a livello materiale che 
può essere perduto, cambiato o che può 
perdere la sua capacità di manifestarsi. Per 
esempio, anche se un corpo fisico può 
avere un'ombra, non la possiamo vedere se 
non ci sono le cause secondarie. Quando 
una causa secondaria, come la luce o il 
sole, è presente, allora l'ombra appare im­
mediatamente. Pertanto un deposito, il 
concetto Yogacara di base, non è necessa­
rio. In breve, nel Madhyamika, quando si 
produce un seme karmico, ne segue sem­
pre una conseguenza, che si manifesta solo 
in presenza delle cause secondarie. 

Le scuole Madhyamika e Y ogacara han­
no posizioni diverse su molti altri punti. 
Per esempio, la filosofia Madhyamika parla 
di aggregazione di sei coscienze, mentre 
per la scuola Y ogacara, come per molti 
sistemi tantrici, noi possediamo un'aggre­
gazione di otto coscienze. Ragionare su 
queste distinzioni non significa che stiamo 
entrando nella reale conoscenza, secondo 
il senso che a questo termine dà lo Dzo­
gchen, perché tale analisi procede a livello 
di mera logica. Certo, la logica ha un suo 
ruolo. Se qualcuno propone delle argo-



mentazioni, discute e definisce dei punti di 
vista, allora dovete rispondere in modo 
appropriato. Una persona domanda, un' al­
tra risponde. Non potere rispondere rac­
contando la storia delle vostre esperienze 
spirituali. 

Insegnamenti come lo Dzogchen e an­
che il tantrismo sono correlati con l'espe­
rienza contemplativa e meditativa dell'indi­
viduo. Chi nega lo Dzogchen sta semplice­
mente seguendo un sistema basato sulla 
logica, sul pensiero e sul giudizio. Questa 
attitudine non corrisponde al senso reale 
dell'insegnamento, dal momento che non 
ci si può realizzare atrraverso l'intelletto. 
Pertanto dovete distinguere chiaramente 
tra questi due approcci molto diversi, 
quello logico e quello sperimentale. Potete 
cominciare a muovervi verso la liberazione 
solo attraverso 1' esperienza dello stato di 
conoscenza. Allora c'è la possibilità di rea­
lizzazione. 

4. Chi nega lo Dzogchen spesso dice 
che la spiegazione dello Dzogchen sulla 
base è influenzata dal sistema Yogacara. In 
verità, la base nello Dzogchen non ha 
niente a che fare con il concetto Y ogacara: 
nello Y ogacara la base è in relazione con la 
mente e cioè con le funzioni intellettive, 
mentre nello Dzogchen la base è un aspet­
to della nostra condizione reale, della no­
stra potem: ialità. 

Alcune somiglianze a livello verbale esi­
stono tra lo Y ogacara e lo Dzogchen. Lo 
Y ogacara afferma che ogni cosa è creata 
dalla mente e nello Dzogchen abbiamo la 
serie di insegnamenti di semde (sem signi­
fica mente e la natura della mente). Lo 
Yogacara però, procedendo in modo intel­
lettuale, con una serie di passaggi logici 
crede che la mente crei qualcosa. Questa 
non è la visione Dzogchen. Lo Dzogchen 
afferma che la mente o la natura della 
mente, la nostra potenzialità è come uno 
specchio. I riflessi appaiono in uno spec­
chio quando si manifestano le cause secon­
darie, ma ciò non significa che lo specchio 
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crei ciò che vedete. Dovete afferrare que­
sta distinzione. Ogni cosa, buona o cattiva, 
appare nello specchio e noi definiamo que­
sto tipo di manifestazione rolpa. Rolpa 
significa che il fenomeno si manifesta nella 
sua propria dimensione. Questa manifesta­
zione avviene perché sono presenti le cau­
se secondarie. Per esempio, se un cane sta 
di fronte allo specchio, è quel cane che 
viene riflesso; se c'è una statua del Bud­
dha, è quella statua che appare. Per Io 
specchio non c'è differenza. I riflessi ap­
paiono perché sono presenti le cause se­
condarie: lo specchio non crea il Buddha o 
iI cane. Se comprendete questa distinzione, 
comprenderete perché la base dello Dzog­
chen non ha niente in comune con la base 
dello Y ogacara. 

Alcuni studiosi tibetani non molto aperti 
- Kagyupa nei tempi passati e più recen­
temente alcuni Gelupa - rifiutano lo 
Dzogchen in molti libri,. Le loro argomen­
tazioni potrebbero portarvi a pensare: 
"Oh, c'è qualcosa che non va nello Dzo­
gchen ! ". La loro asserzione principale è 
che Ja base così come è concepita nello 
Dzochen non esiste. Inoltre dichiarano che 
il punto di vista Dzogchen e i suoi testi 
sarebbero tarde e spurie invenzioni tibeta­
ne, negando le origini dal Dharmakaya, 
ricordate nei tamra Dzogchen. Affermano 
che lo stesso Kunjed Gyalpo, la radice 
tantra dello Dzogchen, è una creazione 
falsa e non una manifestazione primordia­
le. Secondo il loro ragionamento, nessun 
testo originale Dzogchen poteva essere esi­
stito nei tempi antichi, perché questi testi 
non si possono ritrovare in sanscrito in 
India, anche se si dice che siano stati in­
trodotti in Tibet dall'India. Infatti, la mag­
gior parte dei libri Dzogchen furono 
tradotli in tibetano dall'Oddiyana [la lin­
gua di un antico regno pre-buddhista, iden­
tificato con la valle di· Swat, nel/' attuale 
Pakistan, n.d.r.] e non dal sanscrito, seb­
bene essi possano o non possano essere 
arrivati dall'India. 

Rispondendo a queste affermazioni, fa­
mosi studiosi come Longchenpa (1308-



1363) e Sodgpa (1552-c. 1624) dimostraro­
no che le confutazioni sullo Dzogchen 
sono false e che tali argomentazioni non 
hanno alcun fondamento. Sono tutte prove 
e argomentazioni a livello intellettuale. Se­
coli dopo, dal momento in cui è stato 
scoperto il famoso docwnento di Tun­
huang (Cina), queste diatribe non hanno 
più alcuna ragion d'essere, a causa dell' e­
sistenza dei testi antichi, che definitiva­
mente confuta questi errori sullo Dzo­
gchen. 

A Tunhuang sono stati ritrovati libri 
antichi e importanti, risalenti ai tempi de-

gli antichi re tibetani, inclusi testi tibetani, 
cinesi e iuguri. Rimasta sotto terra per 
secoli, questa vasta biblioteca è emersa ri­
velando dettagli della storia antica, sia spi­
rituale che secolare. Tutte le autorità 
scientifiche considerano questi libri di 
estremo interesse. Fra essi ci sono due 
importanti testi Dzogchen antichissimi. 
Con tale documentazione disponibile, non 
è facile negare l'origine dell'insegnamento 
Dzogchen. In ogni caso, è molto importan­
te conoscere ciò che zhi, la base, significa 
per lo Dzogchen. 

<Trad. dall'inglese di Maria Angela Falà) 

"La questione del libero arbitrio {libera volontà) ha occupato un posto importante nel 
pensiero e nella filosofia occidentale. Ma secondo la Genesi Condizionata (la catena dei dodici 

anelli, n.d.r.], questo problema non sorge e non può sorgere nella filosofia buddhista. Se la 
totalità dell'esistenza è relativa, condizionata e interdipendente, come può, da sola, la volontà 
essere libera? La volontà, che come ogni altra formazione mentale è inclusa nel quarto 
aggregato (lo skandha samkhara), è condizionata. La pretesa 'libertà' è essa stessa, in questo 
modo, condizionata e relativa, non è assolutamente libera. Quindi esiste un 'libero arbitrio' 
condizionato e relativo, ma non un 'libero arbitrio' incondizionato e assoluto. Non c'è nulla di 
fisico o mentale che sia totalmente libero in questo mondo, dal momento che tutto è 
condizionato e relativo. Se il libero arbitrio implica una volontà indipendente da condizioni e da 
causa-effetto, allora non esiste. Come può la volontà, o una qualsiasi altra cosa, apparire 
senza condizioni, al di fuori della legge di causa ed effetto dal momento che la totalità 
dell'esistenza è condizionata, relativa e sottomessa alla legge di causa ed effetto? E ancora, 
l'idea del libero arbitrio è alla base delle idee di Dio, anima, giustizia, ricompensa e punizione. 
Non solo quello che è chiamato libero arbitrio non è libero, ma la stessa idea di libero arbitrio 
non è libera da condizioni"· 

Walpola Rahula (da: L'insegnamento del Buddha) 
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Il buddhismo contemplativo 
di Jiyu-Kennett 

di Stephen Batchelor 

Questo brano fa parte del libro The awakening of the West, delta editrice Aquarian 
(Londra), di cui Ubaldini Editore sta preparando la traduzione italiana, realizzata dal 
nostro collaboratore Dario Giro/ami e che avrà per titolo Il risveglio dell'Occidente. Il 
libro parla dell'incontro del buddh ismo con la cultura europea, dai tempi di Alessandro 
Magno ai giorni nostri, e delle diverse tradizioni di Dharma presenti nel vecchio 
continente. Il brano che presentiamo nar-ra la storia di Jiyu-Kennett, maestra zen 
occidentale poco nota in Italia ma molto apprezzata in Gran Bretagna e negli Stati 
Uniti, e si ricollega all'articolo pubblicato in questo stesso numero a p. 21 di Daish in 

Morgan, discepolo diretto di ]iyu Kennett. 

Il 5 ottobre 1962, nd giardino del Sojiji, un 
praticante di zen giapponese cercò di spaventa­
re una donna inglese posandole sul capo rasato 
una mantide religiosa. "La tolsi con attenzione 
dal mio capo", scrisse la donna qudla sera nel 
diario, "ammirai l'aureola dorata che circonda­
va il suo corpo e la posi su una pianta le cui 
fronde avevano la stessa aureola. Quanto è 
semplice e raffinato questo mondo in cui vivia­
mo ... " (1). All'insaputa degli altri praticanti, 
quel giorno aveva sperimentato il kensho, 'il 
grande lampo di profonda comprensione' (2). 
Era stato scatenato dall'intensa frustrazione che 
aveva provato per come l'aveva trattata un fun­
zionario dcl tempio, che ora le sembrava awol­
to nella luce dalla testa ai piedi, e per il quale 
provava solo gratitudine. 

Peggy Kennett, nata in Inghilterra nel 1924, 
dopo aver studiato medicina, si era dedicata 
alla musica e aveva vinto una borsa di studio 
per il Trinity College of Music di Londra. Fin 
da giovane si era interessata al buddhismo, 
dapprima alla rradizione theravada e poi allo 

zen. Fu influenzata molto da D.T. Suzuki, che 
conobbe a Londra alla Buddhist Society, dove 
studiava e insieme teneva conferenze. Ma anco­
ra più significativo fu il suo incontro con Koho 
Keido Chisan zenji, l'abate del Sojiji, che visitò 
Londra e la invitò a recarsi in Giappone come 
sua discepola. 

Peggy partì verso la fine del 1961 per via 
mare. Fece la prima sosta in Malaysia, dove, il 
21 gennaio 1962, fu ordinata bhikshuni secon­
do la tradizione Ch'an cinese di Lin-chi dal 
Venerabile Seck Kim Seng, ricevendo il nome 
di Tsu-yu. Il 13 aprile atterrò a Yokohama, fu 
ammessa al Sojiji, e le fu dato l'equivalente 
giapponese del suo nome cinese: Jiyu. Fin dal­
l'inizio fu soggetta all'ostilità dei funzionari del 
tempio, che le resero la vita il più difficile 
possibile poiché era straniera e donna. 

Il 28 maggio 196.3, Koho zenji le diede for­
malmente la trasmissione, riconoscendo così la 
validità del suo kensho e confermandola 'sua 
vera erede' nel lignaggio Soto zen. Il maggio 
seguente fu nominata badessa del Unpukuji, un 

(1) JtYU-KENNE1T, RosHI P.T.N.H., The Wi!d, White Goose: The Diary of a Zen Trainee, Mt. Shasta, 
Cal. 1977, (2 voli.) 1, pp. 68-69. 

(2) ]IYU·KENNEIT, ROSHl P.T.N.H., How to Grow a Lotus Blossom or How a Zen Buddhist Prepares 
/or Death, Mt. Shasta, Cal. 1977, p. 7. 
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piccolo tempio in un villaggio nella prefettura 
di Mie. Ciò le diede una certa indipendenza e, 
a quarant'anni, cominciò a istruire i primi di­
scepoli occidentali. 

Allo stesso tempo, Koho zenji l'aveva nomi­
nata anche autorità spirituale dello zen Soto a 
Londra, in vista del suo ritorno in Gran Breta­
gna, dove voleva che lei diffondesse il Soto. La 
risposta di Londra non fu incoraggiante. Chri­
stmas Humphreys, fondatore e presidente della 
Buddhist Society, voleva un 'vero' maestro zen. 
Koho zenji incaricò un discepolo giapponese di 
"scrivere a quest'uomo in Inghilterra dicendogli 
che evidentemente non capiva assolutamente 
nulla del vero zen" (3 ). Sebbene il concetto 
fosse stato espresso in maniera più diplomatica, 
segnò il destino dei rapporti di Jiyu-Kennett 
con la Buddhist Society britannica. 

I funzionari del Sojiji continuavano a lamen­
tarsi della sua presenza. Per dar loro pace, 
l'ormai malato Koho zenji disse a Jiyu di anda­
re a trovare "il più grande santo vivente della 
nostra scuola" perché confermasse o negasse la 
validità del suo kensho. Era Kodo Sawaki, il 
maestro di Deshimaru, il quale giaceva grave­
mente malato in un piccolo tempio nei dintorni 
di Kyoto. Jiyu lo andò a trovare il 5 ottobre 
1965. "Il vecchio mi osservò per molto tempo", 
ricordò poi. "I suoi occhi mi trapassavano da 
parte a parte". Alla fine disse al suo assistente: 
"Scrivi a [Koho] zenji: 'Ho visto. Sono conten­
to"' (4). Il mese successivo Kodo Sawaki diede 
l'ordinazione monastica a Deshimaru e a di­
cembre morì. 

Koho zenji morì il 1° novembre 1967, e 
Jiyu-Kennett perse con il suo maestro l'unico 
vero sostegno che aveva al Sojiji e in Giappone. 
Due anni dopo, il 3 novembre 1969, prese un 
aereo per la California. Proseguì poi per l'In­
ghilterra, ma, poiché la Buddhist Society la 
scansava, tornò negli Stati Uniti e nel novembre 
del 1970 fondò la zen Mission Society alla 
Shasta Abbey nella CaJjfornia settentrionale. 
Tre anni dopo un piccolo gruppo di discepoli 
inglesi fondò il Throssel Hole Priory vicino 
Hexham nel Northumberland. I fondatori par-

(3) ]IYU-KENNETI, ROSHI P.T.N.H., The Wild, 
II, p. 37. 

(4) Ibidem, pp. 87-88. 
(5) Ibidem, p. 8. 

tirono per studiare a Shasta Abbey e per dieci 
anni Throssel Hole fu un centro di ritiri guida­
to a rotazione da persone nominate dalla Cali­
fornia. 

Durante la sua permanenza in Giappone, 
Jiyu-Kennett era stata assalita da varie malattie 
ed era tornata in pessime condizioni di salute. 
Nel 1975 si ammalò nuovamente e dall'aprile 
dell'anno seguente non fu più in grado di svol­
gere i suoi compiti di badessa. I dottori la 
avvisarono che le restavano pochi mesi di vita. 
A quel punto, il discepolo che doveva essere 
l'erede spirituale se ne andò dicendo di non 
essere in grado di continuare la pratica, e un 
medico orientale diagnosticò che la sua malattia 
era dovuta alla natura fuorviante dei suoi inse­
gnamenti e del suo modo di vita. Jiyu si dismise 
dalla carica di badessa di Shasta e decise di 
affidarsi a una profonda e intensa meditazione 
prolungata. 

Quando cominciò il ritiro in una piccola 
stanza a Oal<land, in California, il suo attenden­
te, Druzui McPhillamy, ebbe l'esperienza del 
kensho al suo capezzale e lei gli conferì la 
trasmissione. Poco tempo dopo, ebbe la prima 
di una serie di quarantatré visioni. 

"Non mi sarei mai immaginata che avrei 
fatto questa esperienza", scrisse in seguito. "Sa­
pevo solo che, se dovevo morire, lo volevo fare 
nel miglior modo possibile; scampare alla morte 
è stata una scoperta piacevole e inaspettata, ma 
questa esperienza è una gioia assoluta per la 
quale provo una gratitudine infinita" (5). Le 
visioni durarono per nove mesi, fino al 26 gen­
naio 1977. Le prime dodici ebbero luogo a 
OakJand, e le restanti a Shasta, dove Jiyu era 
tornata il 25 ottobre. Ogni visione appariva 
come un sogno, carico di un simbolismo reli­
gioso orientale e occidentale, e si sovrapponeva 
su qualsiasi cosa ella vedesse intorno a sé. Jiyu 
paragonò la serie di visioni a un'elaborata ver­
sione moderna delle classiche dieci immagini 
zen della 'cattura del bue'. Quando l'ultima 
visione svanì, era guarita. 

In seguito interpretò l'esperienza come un 
'terzo kensho'. I l  primo kensho avuto in Giap-

\Vhite Groose: The Diary o/ a Zen Trainee, op. cit., 
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pone era stato seguito l'anno successivo da 
quello che lei definì un kensbo 'continuo'. A 
Londra, D.T. Suzuki le aveva detto: "Ho avuto 
la grande esperienza un paio di volte, ma mi­
lioni di volte quei piccoli momenti che ci spin­
gono a danzare" (6). Secondo Jiyu, quei 'piccoli 
momenti' si riferiscono al processo di matura­
zione graduale avvenuto tra il primo shock del 
kensbo e il kensho più lungo e profondo che 
aveva sperimentato ora nella forma insolita di 
una serie di visioni. Quando le fu chiesto per­
ché questa esperienza fosse toccata proprio a 
Jei, rispose: "Siamo noi a sccgJiere il Paradiso; 
non è il Paradiso a sceglierci. Quando siamo 
disposti a pagare la somma che il Signore della 
Casa chiede per lasciarci entrare, la porta senza 
porta si apre automaticamente. Non c'è nulla di 
speciale in me; non sono né santa né peccatrice, 
né illuminata né non illuminata. Sono nata 
come Peg Kcnnett e morirò come Peg Ken­
nett" (7). 

Nel racconto della rinuncia del Buddha ri­
portato nel Canone pali, Gautama si domanda: 
"Perché, pur essendo soggetto a nascita, vec­
chiaia, malattia, morte, dolore e contaminazio­
ne, aspiro a ciò che è ugualmente soggetto a 
queste cose? E se invece, pur essendo soggetto 
a queste cose, aspirassi a ciò che non è nato, 
che non invecchia, non si ammala, non muore, 
non prova dolore, all'incontaminata e suprema 
cessazione di ogni legame, il Nirvana?" (8). 
Questo brano famoso ha un'importanza fonda­
mentale nella concezione dello zen di Jiyu­
Kennett. Ma, per lei, il 'non nato' è più di una 
semplice negazione della nascita, della vec­
chiaia, della malattia, eccetera: equivaJe alla 
Meme Assoluta, alla natura di buddha, al Bud­
dha Cosmico, al Vero Sé, al Signore della Casa, 
all'Eterno, alla Verità, a Dio. Questo "stato 

(6) Ibidem. 
(7) Ibidem, p. 257. 

mentale", commenta Jiyu, "forse è stato descrit­
to nel modo migliore dal mistico cristiano Mei­
ster Eckhart che dice: 'E un uomo sarà libero e 
puro come il giorno precedente all'ingresso nel 
grembo di sua madre, quando non avrà nulla, 
non vorrà nulla e non saprà nulla. Un tale 
uomo ha una vera povertà spirituale"' (9). 

Queste interpretazioni positive dcl Nirvana 
trovano un'espressione dassica nel XVI capito­
lo del Sutra dei Loto, un antico testo buddhista 
mahayana indiano, apparso in forma scritta ver­
so il I secolo d.C. In confronto al crudo reali­
smo del Canone pali, il Sutra del Loto è 
ambientato solo in teoria nello spazio e nel 
tempo convenzionali. Il testo è ricco di metafo­
re mistiche e mitiche, e presenta il Buddha non 
come un semplice essere mortale, ma come 
un'abbagliante manifestazione nella dimensione 
storica della buddhità eterna. Inoltre sostiene 
che i diversi sentieri indicati da Gautama cul­
minano inevitabilmente nella stessa buddhità 
cosmica, che è allo stesso tempo la realtà sot­
tostante e i] destino ultimo di tutti gli esseri 
viventi. 

Secondo Jiyu-Kennert il risveglio a questa 
realtà cosmica può "essere raggiunto solo con 
lo 111zen e con la comprensione intuitiva che il 
maestro manifesta sempre ai discepoli" (10). 
Tutte le teorie, le idee, i concetti e le credenze 
devono essere abbandonati. Al loro posto "oc­
corre avere una fede assoluta nella natura di 
buddha del maestro" (11). Tuttavia, conclude, 
"Lo zen è una RELIGIONE intuitiva e non 
una filosofia o un sistema di vita" (12). Ella 
deplora come per secoli il buddhismo non sia 
stato riconosciuto come una religione: "Ciò è 
avvenuto perché avevano paura di dire la Ve­
rità per timore che innalzassero un dio da ado­
rare. Il Signore non è un dio e neppure non è 
un dio" (13). 

(8) BHll<KHU NANAMOLI, Concept and Reality, Kandy, Sri Lanka 197 1 ,  p. 10. 
(9) }1YU-KENNE1!, Rosm P.T.N.H., Zen is Eternai Li/e, Mt. Shasta, Cal. 1987, pp. 18-19. 
(10) Ibidem, p. 53. 
(11)  Ibidem, p. 44. 
(12) Ibidem, p. 1.3. 
(1.3) Jrvu-KENNETI, ROSHI P.T. l.H., How to Grow a Lotus Blossom or How a Zen Buddh ist Prepares 

/or Death, op. cit., p. 179. 
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L'uso di tale linguaggio ha sollevato il pro­
blema dell'influenza esercitata dal cristianesimo 
sul modo di presentare lo zen di Jiyu-Kennett. 
Questi dubbi non sono certo dissipati se osser­
viamo le forme che ha scelto per presentare lo 
zen Soto all'Occidente. I membri del suo 'Or­
dine di conremplativi buddhisti' vivono in 'ab­
bazie' e 'monasteri' completi di 'sagrestie' e 
'vespri'. I testi buddhisti sono cantati in inglese 
con l'accompagnamento di organo nello stile 
del canto gregoriano medievale. I monaci rice­
vono vecchi nomi inglesi quaJi Edmund e Gif­
ford, piuttosto che i tradizionali nomi giappo­
nesi o buddhisti e persino le visioni di Jiyu 
ricordano più le esperienze dei santi cristiani 
che dei maestri zen. [Pubblicano la rivista tri­
mestrale, The fournal of the Order of Buddhist 
Contemplatives, all'indirizzo: Shasta Abbey, 
P.O. Box 199, Mt. Shasta, California 96067, 
U.S.A., n.d.r.J. 

Mentre sono legittimi i paragoni con il misti­
cismo di Eckhart, le associazioni con il cristia­
nesimo sono più apparenti che reali. Infatti è 
assente il concetto di un Dio personale o crea­
tore, come pure qualsiasi riferimento a Cristo o 
alla Bibbia. Usare aspetti della tradizione mo­
nastica e liturgica cristiana è visto come un 
espediente per adattare all'Occidente gli usi 
culturalmente estranei del buddhismo giappo­
nese. 

Fin dal suo ritorno dal Giappone Jiyu­
Kennett era tornata a una forma più tradizio­
nale di celibato monastico, diverso dal sistema 
dei preti sposati in uso in Giappone e tra i 
seguaci di Deshimaru in Francia. Il suo 'terzo 
kensho' la convinse che tali esperienze fossero 
impossibili senza il celibato. Inoltre, seguendo 
l'insistenza di Dogen sull'uguaglianza di uomini 

e donne nella pratica dello zazen, L'Ordine dei 
contemplativi buddhisti non fa distinzioni tra 
monaci e monache: gli uomini e le donne che 
hanno ricevuto l'ordinazione sono, per mancan­
za di un termine migliore, semplicemente 'mo­
naci'. 

Il centro europeo dell'ordine è il Throssel 
Hole Priory, un gruppo di edifici in pietra nella 
vasta brughiera spazzata dal vento del Nor­
thumberland (Inghilterra). Trentadue monaci 
vivono lì sotto la guida del quarantunenne aba­
te inglese, il reverendo Daishin Morgan [vedi 
un suo articolo a p. 21, n.d.r.]. Gli uomini o le 
donne che hanno ricevuto l'ordinazione devono 
passare almeno cinque anni come novizi prima 
di ricevere la completa ordinazione monastica. 
Dopo altri due anni possono essere nominati 
insegnanti. Quando un monaco ha un kensho 
di cui viene riconosduta l'autenticità, può dive­
nire un 'reverendo maestro', cioè un roshi o 
maestro zen. Dodici membri dell'ordine hanno 
questo titolo. Si calcola che in Gran Bretagna 
circa un migliaio di persone appartengano a 
questa congregazione. Oltre a un piccolo mo­
nastero a Reading, trenta gruppi di meditanti 
laici affiliati all'ordine sono operanti in tutto il 
paese, e vi è anche un gruppo simile in Olanda. 

A pane due brevi visite a Throsscl Hole agli 
inizi degli anni Settanta, Jiyu-Kennett è sempre 
rimasta in California. Le sue lotte con l'Ordine 
Soto zen giapponese continuano. I giapponesi 
sono restii a riconoscere il suo ordine e i suoi 
discepoli (lo stesso accade ai discepoli di De­
shimaru in Francia). Negli ultimi anni, ha rin­
forzato i legami con la tradizione cinese Ch'an 
Lin-chi, dalla quale aveva ricevuto lordinazione 
in Malaysia. 

(Trad. dall'inglese di Dario Giro/ami) 

UN CONTABILE PER L'U.B.I 

L'Unione Buddhista Italiana si rivolge ai lettori di "PARAMITA" della zona di Roma nella ricerca di 
una persona esperta di contabilità, come consulente volontario per l'impostazione dei bl/anci. Questa 
consulenza può esaurirsi in poche giornate all'anno. Chi accoglie questo appello può telefonare alla 
segreteria dell'U.8.1.: te/. 06152363005 {lunedì, mercoledì e venerdì dalle ore 14,30 alle ore 16,30). 
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L'amico spirituale 
di Bhikkhu Bodhi 

È questo l'editoriale del n. 26 (magg io '94) 
della Newsletter pubblicata dalla "I3uddhist 
Publication Society" di Kandy (Sri Lanka). 

Il Mahamangala Sutta, il grande discorso 
sulle felicità, è uno dei sutta buddhisti più 
famosi, ed è incluso in tutti i tesLi di canti 
devozionali pali. Il sutta comincia quando 
una divinità dalla straordinaria bellezza, 
discesa sulla terra nella quiete della notte, 
si avvicina al Beato nel bosco di }eta e gli 
domanda quale sia la via per le più alte 
vette della felicità. Proprio nella prima 
stanza della sua replica, il Buddha afferma 
che la più grande fortuna e felicità provie­
ne dall'evitare gli stolti e dall' accompa­
gnarsi ai saggi. Poiché il sutta prosegue 
descrivendo i diversi aspetti della felicità 
umana, sia mondana che spirituale, il fatto 
che al suggerimento dell'accompagnarsi ai 
saggi sia assegnata la stanza d'apertura ser­
ve a sottolineare un punto fondamentale: 
che il progresso lungo il sentiero del 
Dhamma dipende dalla giusta scelta delle 
anuc1z1e. 

Contrariamente a quanto affermano cer­
te teorie psicologiche, la mente umana non 
è una stanza sigillata ermeticamente che 
racchiude una personalità inalterabile co­
stituitasi biologicamente e grazie a espe­
rienze raccolte nell'infanzia. Al contrario, 
nel corso di tutta la vita essa rimane un' en­
tità estremamente malleabile che si rimo­
della continuamente in risposta alle sue 
interazioni sociali. I nostri regolari e ripe­
ruti contatti sociali ci coinvolgono in un 
costante processo di osmosi psicologica, 
che offre preziose opportunità di crescita e 
di trasformazione. Come le cellule viventi 
che sono impegnate in un continuo dialo-
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go chimico con le altre cellule, la nostra 
mente trasmette e riceve un flusso costante 
di messaggi e consigli che possono dar vita 
a profondi cambiamenti anche a livello 
. . 
mconsc10. 

Riguarda particolarmente il progresso 
spirituale la scelta delle amicizie e delle 
compagnie, che possono avere un effetto 
decisivo sul destino personale. È perché ha 
capito quanto la nostra mente può essere 
influenzata delle compagnie che il Buddha 
ha ripetutamente sottolineato l'importanza 
che le buone amicizie (kalyanamittata) ri­
vestono nella vita spirituale. Il Buddha ha 
affermato di non vedere un'altra cosa tan­
to responsabile del sorgere di caratteristi­
che negative in una persona quanto una 
cattiva amicizia; nulla dj più utile a far 
sorgere caratteristiche positive quanto una 
buona amicizia (AN I. VII, 10; I. VII, 1). 
Inoltre, egli afferma che non vede altri 
fattori esterni che recano così tanto danno 
quanto le cattive amicizie, e nessun altro 
fattore esterno che arreca così tanto bene­
ficio quanto le buone amicizie (AN I. X, 
13, 14). t attraverso l'influenza di un buon 
amico che un discepolo è condotto lungo 
il Nobile Ottuplice Sentiero verso la libe­
razione da ogni genere di sofferenza (SN 
45:2). 

Con 'buona amicizia', in termini bud­
dhisti, si intende molto più che 1' accompa­
gnarsi a persone che risultano divertenti o 
con le quali si condividono i propri inte­
ressi. In effetti vuol dire cercarsi compagni 
saggi ai quali ci si può rivolgere per rice­
vere consigli e insegnamenti. Il compito 
del nobile amico non è soltanto quelJo di 
fare compagnia lungo il cammino. L'amico 
realmente saggio e compassionevole è 



qualcuno che, con discernimento e parte­
cipazione, è pronto a criticare e ad ammo­
nire, a indicare i difetti, a esortare e 
incoraggiare, consapevole che il fine di cale 
amicizia è la crescita nel Dhamma. Il Bud­
dha succintamente spiega quale deve esse­
re il corretto atteggiamento di un discepo­
lo nei confronti di un tale buon amico in 
un verso del Dhammapada: "Come avesse 
incontrato uno scopritore di tesori, il sag­
gio segue l'uomo intelligente che lo cor­
regge e Io censura" (Dhp. 76). 

Accompagnarsi ai saggi è così importan­
te per Io sviluppo spirituale perché l'esem­
pio e i consigli di una guida dai nobili 
pensieri è spesso il fattore decisivo che 
favorisce il dispiegarsi del nostro potenzia­
le spirituale sconosciuto. La menle non 
coltivata ospita una serie di tendenze la­
tenti non realizzate, che vanno da bassezze 
quali l'egoismo, l'egotismo e l'aggressività 
a vette quali la saggezza, l'aurorinuncia e la 
compassione. Il compito che ci tocca, in 
qualità di seguaci del Dhamma, è di man­
tenere le tendenze negative sotto controllo 
e di favorire la crescita delle tendenze po­
sitive, delle qualità che conducono al risve­
glio, alla liberazione e alla purificazione. 
Tuttavia le nostre tendenze interne non 
sorgono e tramontano in un vuoto. Esse 
sono soggette alla costante influenza del-
1' ambiente esterno, e tra le cose che in­
fluenzano di più ci sono le compagnie che 
frequentiamo, le persone che seguiamo 
quali maestri, consiglieri e amici. Tali per­
sone parlano silenziosamente alle potenzia­
lità nascoste del nostro essere, alle poten­
zialìtà che potranno svilupparsi o non svi­
lupparsi sotto la loro influenza. 

Nel seguire il Dhamma diventa dunque 
essenziale sceglierci come guide e compa­
gni coloro i quali rappresentano, almeno 
in parte, le nobili qualità che cerchiamo di 
fare nostre attraverso la pratica del Dham­
ma. Ciò è necessario soprattutto ai primi 
stadi del nostro sviluppo spirituale, quan­
do le nostre virtuose aspirazioni sono an­
cora giovani e fresche, suscettibili dì essere 
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minate da problemi interiori non risolti o 
da conoscenti che ci scoragg1ano soltanto 
perché non condividono le nostre idee. In 
queste prime fasi, la nostra mente è come 
un camaleonte, che cambia di colore al 
variare dello sfondo. Proprio come questa 
eccezionale lucertola diventa verde quando 
è sull'erba e marrone quando è sulla terra, 
così noi diveniamo sciocchi quando ci ac­
compagnamo agli sciocchi e saggi quando 
ci associamo con i saggi. I cambiamenti 
interni generalmente non avvengono al­
l'improvviso, ma lentamente. Con uno svi­
luppo talmente sottile del quale a volte 
non siamo nemmeno consapevoli, le nostre 
caratteristiche subiscono una metamorfosi 
che alla fine può dimostrarsi drammatica­
mente importante. 

Se stiamo molto vicini a coloro i quali 
vanno compulsivamente alla ricerca del 
piacere, del potere, della fama e della ric­
chezza, non dobbiamo illuderci di rimane­
re immuni da tali dipendenze compulsive: 
col tempo le nostre stesse menti renderan­
no gradualmente agli identici fini. Se stia­
mo vicino a coloro i quali, pur non 
rinunciando alla moralità, vivono le loro 
vite comodamente adagiati nella routine 
mondana, anche noi rimaniamo bloccati 
nelle rotaie del luogo comune. Se aspiria­
mo a quanto c'è di più alto, alle vette della 
saggezza e della liberazione trascendentale, 
allora dobbiamo associarci a coloro i quali 
hanno già scalato tali vette. Anche se non 
siamo così fortunati da trovare compagni 
che hanno già raggiunto l'apice, possiamo 
ben considerarci fortunati se percorriamo 
il sentiero con qualche amico spirituale 
che condivide le nostre idee e che si sforza 
onestamente di coltivare le nobili qualità 
del Dhamma nel proprio cuore. 

Per quanto riguarda la questione di 
come riconoscere i buoni runici, come di­
stinguere i buoni consiglieri dai cattivi, il 
Buddha ci offre un suggerimento estrema­
mente chiaro. Nel "Discorso breve di una 
notte di luna piena" (MN 110) spiega la 
differenza tra la compagnia di una persona 



cattiva e la compagnia di una persona buo­
na. La persona cattiva sceglie come amici e 
compagni coloro i quali sono senza fede, la 
cui condotta è segnata dall'assenza di pu­
dore e di moralità, che non sanno nulla 
degli insegnamenti spirituali, che sono pi­
gri e non consapevoli, e che sono lontani 
dalla saggezza. Come conseguenza dello 
scegliere tali cattivi runici come propri con­
siglieri, la persona cattiva pensa e agisce a 
proprio danno e a danno altrui, e va in­
contro alla sofferenza e al  tormento. 

Per contro, il Buddha prosegue, la buo­
na persona sceglie come amici e compagni 
coloro i quali hanno fede, che manifestano 
un gran senso del pudore e della moralità, 

che conoscono bene il Dhamma, che col­
tivano la mente con energia e consapevo­
lezza, e che posseggono grande saggezza. 
Ricorrendo a tali buoni amici, consideran­
doli come mentori e guide, la buona per­
sona assume queste stesse qualità come 
propri ideali e le rende parte del proprio 
carattere. Così, mentre si avvicina sempre 
più la propria liberazione, egli stesso divie­
ne a sua volta un faro per gli altri. Tale 
persona è capace di offrire a coloro i quali 
ancora vagano nelle tenebre un modello 
ispiratore da emulare, e rappresenta un 
saggio amico al quale rivolgersi per indica­
zioni e consigli. 

(Trad. dall'inglese di Dario Girolamz) 

I BUDDHISTI LAVORANO MEGLIO? 

Il quotidiano livornese Il Tirreno ha pubblicato tempo fa un annuncio pubblicitario sorprendente: vi 

si offrivano assunzioni in una multinazionale, precisando che si dava la precedenza '� persone serie, 

preferibilmente buddhisti". In tanti si sono chiesti: "Cosa c'entra il buddhismo con le assunzioni di 

personale?". Interpellato, l'ideatore dell'annuncio (Mirco De Santi, direttore di un'agenzia di ricerca di 

personale). ha così risposto al settimanale Gente: "Per il tipo di lavoro richiesto, è necessario 

possedere un'altissima capacità di concentrazione e una non comune resistenza alla fatica intellettuale; 

inoltre il candidato ideale deve avere sempre la massima comprensione, una grande serenità interiore 

e ottime capacità di introspezione. Ebbene: tutte queste doti fanno parte del bagaglio, per così dire, 
naturale e spontaneo di chi abbia abbracciato il buddhismo [. . .  ] Le sofisticate tecniche di meditazione e 

lo studio della filosofia propria del buddhismo, in particolare della scuola Zen, favoriscono lo sviluppo di 

grandi capacità mentali"· 

La suddetta agenzia ha peraltro assicurato che non farà discriminazioni in danno dei non-buddhisti. 

Approviamo questo saggio orientamento, perché siamo contrari a qualsiasi discriminazione e non 
importa che sia fatta, eventualmente, a vantaggio dei buddhisti. È questa ferma determinazione che ci 
permette di deplorare con forza - e speriamo che i centri di Dharma si facciano sentire, intervenendo 

sui Prefetti, come suggerisce l'U.B.I. - la discriminazione anticostituzionale che tuttora impedisce 

all'U.B.I. l'avvio delle trattative con il Governo per l'Intesa. 
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Le radici della sofferenza 
di Renato Emanuele 

Al di là delle divergenze dottrinali riscontra­
bili in determinati assunti teorici che distinguo­
no la concezione del buddhismo da quella delle 
Upanishad, tra le due tradizioni sussiste a livel­
lo di princìpi etici una chiara convergenza di 
orientamenti pratici. Le due visioni della vita, 
infatti, pur indicando percorsi differenti, ritro­
vano la loro radice unitaria nella comune fina­
lità di liberare l'uomo dal dolore esistenziale. È 
evidente infatti che i termini moksa e nirvana 
esprimono uno stesso ideale di autonomia da 
quelle forme di condizionamento che vincolano 
l'uomo ad una realtà inadeguata a garantire una 
condizione di autentico e stabile benessere. 

Tutte le tradizioni iniziatiche, d'altra parte, 
additano una v1a di "redenzione" che, passando 
attraverso il progressivo disracco dalle illusioni 
fenomeniche, trova il punto di arrivo della ri­
cerca esistenziale nella "Visione" illuminata del 
senso della vita. n superamento di una condi­
zione di ignoranza, caratterizzata dall'incapacità 
di riconoscere l'essenza della realtà, a causa di 
una mente offuscata dall'attaccamento a beni 
precari e dalla sete di godimenti sensuali, si 
configura pertanto come posizione di distacco 
da tutto ciò che - per iJ suo carattere transi­
torio - si rivela alquanto relativo e in ultimo 
insoddisfacente. L'individuo, attratto dal fasci­
no di cose ingannevoli, viene irretito in una 
condizione di completa dipendenza da oggetti e 
da esperienze che sfuggono aJ comrollo consa­
pevole. In tal modo, l'esistenza si dibatte tra 
mille richiami allettanti, disperdendosi in una 
pluralità di direzioni prive di una meta real­
mente significativa; di qui il senso di frustrazio­
ne e lo scacco delle istanze più profonde 
dell'animo umano. Ricchezza, potere, affetù fa­
miliari, piaceri sensuali, alla fine, si rivelano 
aspirazioni capaci di assicurare solcanto qualche 
momentaneo staro psicologico di euforia o di 
entusiasmo: ma non cerco condizioni di stabile 
benessere e di vera serenità della mente. L'in­
quietudine dell'uomo contemporaneo deriva 
daUa spasmodica ricerca di traguardi sempre 
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più ambiziosi e dalla aspirazione ad uno stato 
di costante felicità che niente al mondo può 
assicurare. 

La storia insegna che sovrani di sconfinati 
imperi, pur circondati dallo splendore e dal 
fasto delle loro corti, non riuscirono a sottrarsi 
al dolore e a.U'angoscia derivanti dalla preca­
rietà di ogni cosa. In India, ad Agra, sorge il 
famoso mausoleo Taj Mahal (considerato un 
monumento eretto all'amore eterno) fatto erige­
re da Shah Jahan - imperatore della dinastia 
Moghul - per ricordare l'indimenticabile mo­
glie, scomparsa prematuramente. Ebbene, Shah 
J ahan trascorse gli ultimi anni della sua vita, 
prigioniero del proprio figlio, contemplando il 
T aj Mahal, dal suo "palazzo prigione", afflitto 
dal rimpianto dell'amata moglie e tormentato 
dalla tragica conclusione della sua vicenda uma­
na. Si potrebbero aggiungere, a questo, innu­
merevoli esempi sufficienti ad eliminare qualsia­
si dubbio relativo alla radicale impossibilità -
per l'uomo - di rimanere immune da eventi 
drammatici. 

Ma l'attaccamento alla vita e l'immensa forza 
dell'illusione spingono gli individui a chiudere 
gli occhi dinanzi alla verità, pur di rimanere 
avvinghiati ai loro sogni evanescenti. All'origine 
della vita si colloca già un evento traumatico: 
quello della separazione. La fuoruscita dall'ute­
ro materno rappresenta la perdita di uno stato 
di totale indistinzione. A tale lacerante espe­
rienza segue, ben presto, una nuova fase di 
sofferenza: la nascita psicologica del bambino, 
caratterizzata dall'angosciante e progressiva 
scoperta di costituire un sé separato dal mon­
do, ma soprattutto scisso dall'oggetto primario 
d'amore, la madre. 

La vita prende corpo da due traumi che 
segneranno con un'impronta indelebile tutta la 
vicenda esistenziale. Ogni successivo evento di 
separazione verrà sperimentato come riacutizza­
zione di un lutto originario: come risonanza 
emotiva di un dolore esistenziale patito fin dalla 



perdita del primo oggerro d'amore. Ogni di­
stacco da ciò che amiamo verrà vissuto come 
frammentazione dell'anima, come scissione la­
cerante di un sé sempre esposto alla sofferenza, 
per la sua incapacità di superare l'attaccamento 
ad una realtà illusoria. La forza originaria che 
alimenta la vita reca con sé l'impronta di un 
dolore intimamente connesso all'impossibilità 
di soddisfare la prima istanza profonda dell'e­
sistere. 

All'esperienza della nascita - vissuta come 
perdita di uno stato fusionale, nel grembo ma­
terno, come deiezione in un mondo frammen­
tato nella molteplicità spazio-temporale - si 
aggiunge ben presto la consapevolezza dell'im­
possibilità di appagare l'impulso all'appropria­
zione del primo oggetto intensamente agogna­
to. A questo punto, il paradiso è perduto: il 
frutto proibito, da cui deriva la conoscenza, ci 
scaraventa in un mondo di inconciliabili oppo­
sizioni. Bene e male, piacere e dolore, appaga­
mento e frustrazione, desiderio e awersione 
scandiscono, da questo momento, il ritmo di 
un'esistenza condannata a disperdersi nella ca­
ducità e nella finitezza. Lo stato originario di 
unità fusionale con il Principio della vita è 
irrimediabilmente perduro: al suo posto, suben­
tra la lacerazione di un sé gettato in mezzo ad 
una pluralità di oggetti e di persone verso cui 
l'individuo si protende, con tutta la sua energia 
vitale, nella speranza di riuscire - un giorno o 
l'altro - a trovare quell'unità smarrita, dalla 
quale deriva il suo incessante vagare. Mutamen­
to e molteplicità diventano i referenti di un 
agire proteso verso un progeuo esistenziale che 
cerca un possibile sostituto de11'oggecco prima­
rio del desiderio. 

L'anima si dibatte tra le maglie di una dispe­
razione continuamente rinnovantesi; mentre il 
mondo della caducità alla fine arresta ogni slan­
cio vitale, imponendo il riconoscimento della 
vanità di ogni cosa. Trascinato dal potere della 
Mayii, accecato dall'illusione che vela l'essenza 
dolorosa della vita sotto il manto variopinto 
della molteplicità fenomenica, l'uomo si aggrap­
pa al miraggio di una felicità che appare a 
portata di mano; ma, alla fine, egli si ritrova 
sommerso tra i frammenti di un progetto che 
assume il senso di un naufragio esistenziale. 
L'atteggiamento pratico, comune a buddhismo 
e induismo, caratterizzato da una decisa svalu­
tazione della storicità - vista come luogo del 
relativo e del transitorio - deriva da un'evi-
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<lenza apoditrica: l'inconfutabile esperienza di­
retta del carattere doloroso, o almeno insoddi­
sfacente, dell'esistenza, in ogni sua manifesta­
zione. 

D'altra parte, è postulato di base di ogni 
forma di spiritualità profonda quello di vedere 
nella nascita un evento destinato a produrre 
sofferenza, in un'inesauribile varietà di espres­
sioni. L'idea di mondanità si configura, allora, 
quale luogo di "deiezione", "caduta", "espia­
zione", "dolore". Il tentativo, in sede psicoana­
litica, di interpretare il sentimento di colpa 
come conseguenza di un atto di rimozione del­
l'inconscio desiderio incestuoso di possedere il 
genitore di sesso opposto - aspirazione colle­
gata allo sviluppo delle prime pulsioni sessuali 
- pur mettendo in luce alcuni aspetti impor­
tanti dell'esperienza infantile, non coglie il si­
gniEcato profondo dcl dramma edipico. L'at· 
taccamento libidico originario infatti connota 
- sin dall'inizio della vita - un atteggiamento 
del "desiderare" volto a cercare l'appagamento 
nella dimensione della finitezza. Di qui tutto il 
carico di inevitabili frustrazioni, derivanti dal­
l'aspirazione al possesso, sempre rinnegato, di 
un oggetto d'amore impossibile. Ciò che Freud 
non riesce ad interpretare con chiarezza - dati 
i presupposti naturalistici e deterministici della 
sua concezione dell'uomo - è il fatto che la 
contrapposizione tra "principio del piacere" e 
"principio di realtà" non può essere mediata 
tramite Ja razionalità, né mediante l'ampliamen­
to dell'io. 

L'investimento libidico primario, di tipo nar­
cisistico, e il successivo legame oggettuale con 
la madre, se per un verso rappresencano le 
forme primitive attraverso le quali si fa strada 
l'energia del desiderio, dall'altro non sono suf­
ficienti a spiegare la natura ambivalente dell'e· 
sperienza esistenziale, caratterizzata dall'impos­
sibilità di conciliare piacere e dolore, frustrazio­
ne e appagamento, desiderio e awersione. La 
nascita - in quanto evento caratterizzato nella 
sua vera essenza dalla negatività e dalla perdita 
- si colloca fin dal primo momento della vita 
nella dimensione del tragico: il protagonista è 
già predestinato ad un percorso di espiazione, 
di delusione, di sofferenza. E ciò, al di là di 
qualunque sforzo volto a conferire concretezza 
ad un progetto appagante. 

Questo il senso profondo della "prima subli­
me verità" enunciata dal Buddha: 



"La nascita è dolore, la vecchiaia è dolore, la . 
malattia è dolore, la morte è dolore: l'unione 
con quel che dispiace è dolore, il non otte­
nere ciò che si desidera è dolore; dolore, in 
una parola, sono i cinque aggregati dell'esi­
stenza individuale". 

Quanti progetti della nostra vita si sono real­
mente attuati, così come li avevamo prefigurati? 
Quante aspirazioni si sono rivelate inattuabili? 
Quanti ostacoli abbiamo incontrato sul sentiero 
intrapreso per giungere ad una particolare 
meta? 

A tali considerazioni si potrebbe opporre la 
tesi di una valorizzazione delle esperienze felici, 
della gratificazione derivante dagli obiettivi rag­
giunti. Inoltre si potrebbero ricordare i piaceri 
connessi al gusto della bellezza estetica, della 
creatività, degli interessi culturali, di una com­
pagnia gradevole. Verissimo! Ma se non esistes­
se il seducente "canto delle sirene", quale 
potere potrebbe esercitare la Maya sui compor­
tamenti umani? Proprio per la ragione che ogni 
individuo s'illude si poter conquistare le sud­
dette condizioni vantaggiose di vita, la ruota del 
Sa1?'1sara continua a girare senza tregua. 

Se la maggioranza degli individui avesse, fin 
dalla nascita, la piena consapevolezza del carat­
tere illusorio di ogni aspirazione alla felicità, la 
specie umana si tirerebbe fuori dal Sa1?'1Siira. 
Soltanto una chiara visione del carattere imper­
manente della realtà fenomenica può liberare 

l'individuo dalla sua sete di attaccamento a ciò 
che considera degno di essere perseguito, in 
quanto giudicato idoneo a produrre felicità, 
piacere o benessere materiale. Ogni concezione 
mirante ad esaltare valori connessi alla caducità 
del divenire rappresenta una forma più o meno 
raffinata di seduzione che, alla fine, svela il suo 
carattere mistificante: allorché l'individuo speri­
menta la profonda disperazione generata da un 
inganno costantemente protrattosi nel tempo. 

Le ideologie del mondo contemporaneo han­
no dimostrato, senza possibilità di dubbio, il 
potere seduttivo di fedi fanatiche in grado di 
alimentare aspettative illusorie, relative alla so­
luzione di tutti i problemi umani. Ambiziosi 
progetti di felicità, benessere, giustizia; ovvero 
di potenza, grandezza, dominio politico-econo­
mico sono stati vanificati dalle inesorabili leggi 
del divenire storico e dall'inevitabile fallimento 
di ogni aspirazione ad eliminare il dolore e il 
male in modo definitivo. Il nostro secolo di 
presunto "progresso dell'umanità" potrebbe es­
sere giudicato uno dei più bui della civiltà: 
basti pensare alle due guerre mondiali, alla 
bomba all'idrogeno, all'Olocausto degli ebrei, 
alle lotte per il dominio coloniale e ai successivi 
conflitti di emancipazione. Tuttavia l'uomo co­
mune, inserito nella società del benessere eco­
nomico, rimuove, del tutto o in parte, queste 
sgradevoli considerazioni: preferisce immergersi 
nella società dei consumi e sognare i venti 
giorni di vacanza al mare o in montagna. 

«Sebbene nella vita ci sia sofferenza, un buddhista non se ne deve rattristare, né irritarsi 
o essere impaziente. Uno dei mali principali della vita è, secondo il buddhismo, la 'awersione' 
o l'odio. L'avversione è definita come "la malevolenza nei confronti degli esseri viventi, della 
sofferenza e di tutto ciò che ha rapporto con la sofferenza. La sua funzione consiste nel 
produrre una base per gli stati mentali cattivi e per una condotta malvagia" (da: Abhidharma­
samuccaya di Asanga). 

È dunque un errore essere impazienti di fronte alla sofferenza. Essere impaziente o irritato 
di fronte alla sofferenza non la fa sparire. Anzi, al contrario, accresce la nostra afflizione, 
l'aggrava e rende più amara una situazione già penosa. Quello che è necessario è di evitare 
/'impazienza e l'irritazione e comprendere invece la sofferenza, la sua causa, come liberarsene 
e lavorare per questo fine con pazienza, intelligenza, determinazione ed energia "· 

Walpola .Rahula (da: L'insegnamento del Buddha) 
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La rinuncia autentica 
di Daishin Morgan 

Questo insegnamento è stato pubblicato nel 
n. 311991 della rivista Thc Journal of rhe 
Order of Buddhist Contemplatives, un tn"­
mestrale pubblicato al Shasla Abbey, P. O. 
Box 199 di Mt. Shasta 96067 (Calzfom ia). 
Notizie su questo 'Ordine' buddhista si tro­
vano nell'articolo di Batchelor, a p. 11 di 

questo quaderno. 

1. Alcune scuole di buddhismo sottolineano 
il fatto che sebbene iJ Buddha abbia insegnato 
anche ai laici, per applicare l'insegnamento è 
meglio diventare monaci. Questa non è la via 
della nostra scuola e la ragione è strercamente 
legata al concetto di rinuncia. Ciò che dovete 
fare è andare al cli là della forma della rinuncia 
dcl Buddha per vedere la realtà: a che cosa ha 
rinunciato? Ha lasciato gli abiti principeschi 
per indossare quelli dell'asceta e studiare sorto 
vari maestri nel Nord dell'India dedicandosi a 
pratiche ascetiche estremamente rigide. Dopo 
sei anni riscoprì la meditazione che aveva pra­
ticato spontaneamente da bambino: la via dello 
stare semplicemente seduti che seguiamo oggi. 
Di conseguenza la sua mente divenne sufficien­
temente calma e fu in grado cli vedere al cli là 
dell'attaccamento e della ricerca affannosa della 
realizzazione spirituale. Il Buddha non rinunciò 
alla casa per aderire semplicemente a una for­
ma. Cercò molto sinceramente la risposta al 
perché della nascita, della malattia, della vec­
chiaia e della morte. Perché l'umanità è presa 
nella ruota della sofferenza e qual'è il modo di 
spezzarla? Non era interessato a seguire una 
forma di vita piuttosto che un'altra. Semplice­
mente, seguiva la via che in quel momento gli 
sembrava la migliore, la più diretta, a portata di 
mano e consona alle sue responsabilità. 

Noi siamo esattamente nella stessa situazione. 
Non dobbiamo essere ingannati dalle forme ed 
essere portati a credere che vi sia solo una via 
per raggiungere l'illuminazione, né pensare che 
possa esservi qualcosa di positivo nella "rinun­
cia al mondo" solamente a modo nostro. Que­
sta non è rinuncia. La rinuncia è l'abbandono 
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della djpendenza e dell'attaccamento alle cose 
del mondo. Con "il mondo" intendo tutte le 
attività che ci coinvolgono nella creazione della 
sofferenza. Non intendo dire che dobbiamo 
vivere in qualche luogo isolato io cima a una 
montagna. Il Buddha ha vissuto quarantacinque 
anni dopo l'illuminazione insegnando agli altri 
e non ha trascorso tutto questo tempo soltanto 
nelle foreste. Leggendo attentamente le scrittu­
re, vedrete che ha trascorso gran parte del suo 
tempo nelle città, parlando con la gente. Come 
dimostrano i numerosi dialoghi con governanti, 
capi di stato e ogni genere di persone, parlò 
con i più umili e con i più potenti. 

Rinuncia significa vedere ciò che è dietro alle 
apparenze. Quando esaminiamo la nostra vita, 
scopriamo che la sofferenza è causata dall'attac­
camento. Questo accade perché ignoriam9." la 
vera natura delle cose ed abbiamo paura di 
perdere la nostra identità, il nostro senso della 
stabilità, il nostro valore e la nostra posizione. 
Dato che ci attacchiamo a tutte queste cose, 
quando qualcuna cli esse è messa in pericolo da 
un fattore esterno - che sia la guerra nucleare 
o qualcuno che ha un'opinione negativa cli noi 
- la paura diventa un fattore determinanrè 
nelle nostre motivazioni. Allora le nostre azioni 
si fondano sulla paura, che a sua volta è basata 
sull'illusione di avere qualcosa da difendere e 
di dover lasciare un segno nel mondo, indi­
spensabile per affermare la nostra esistenza se­
parata e senza il quale pensiamo di non avere 
valore. Il buddhismo mette in luce che la causa 
della sofferenza risiede proprio nell'errore fon­
damentale cli volerci costruire una identità se­
parata; tuttavia siamo riluttanti ad abbandonare 
questo modo cli pensare perché temiamo che 
non ci resterà nulla, o che ciò che ci resterà 
sarà una uniformità insipida, uno stato senz'a­
nima, senza "fuoco", né fantasia, né spirito, e 
che nessuna delle cose che pensiamo renda la 
vita gioiosa e realizzata. È un errore, perché 
·sono proprio le persone che non hanno attac­
camento a provare la gioia più profonda nella 



vita. Nei rapporti interpersonali, ad esempio, 
quelli che non si attaccano ma amano profon­
damente sono appagati, mentre coloro che si 
attaccano disperatamente, distorcono il corso 
del loro amore: "Io voglio; io devo avere; tu 
dcvi riconoscermi; tu mi devi dare queste 
cose". Se abbandoniamo la mente egoista, nelle 
relazioni umane ci sarà una grande bellezza che 
va al di là di cutto ciò che possiamo sperimen­
tare nell'ignoranza e nell'attaccamento. 

2. Nessuno volontariamente causa sofferenza 
a se stesso; se lo facciamo, è perché non capia­
mo e manchiamo della visione necessaria per 
evitarlo. Dobbiamo avere la volontà e il corag­
gio di andare contro il mondo quando il mon­
do è ben deciso a continuare il ciclo della 
sofferenza. Esisrono molti mondi: quello dei 
lavoratori, il ceto medio, coloro che si occupa­
no di problemi ambientali, i religiosi, gli edo­
nisti. Tutti questi mondi sono illusori, tuttavia 
noi dobbiamo viverci in mezzo. Se non riuscia­
mo a vederne la nacura illusoria, allora cadremo 
nella trappola delle loro regole e dei loro stan­
dard anziché vivere secondo gli standard del 
nostro cuore. Nel mondo del lavoro la conver­
sazione comunemente accettata è volgare, cini­
ca e tendenzialmente denigratoria del prossimo. 
Desiderosi di accettazione e di compagnia, sia­
mo assorbiti e non solo diventiamo una parte di 
questo mondo, ma ne diventiamo i continuatori 
quando, a nostra volta, vi acciriamo dentro 
qualcun altro. La rinuncia in questo caso signi­
fica osservare attentamente i legami che ci vin­
colano, perché siamo stari coinvolti e che cosa 
vogliamo. Siamo pronti ad abbandonare le no­
stre più profonde motivazioni? Mettere alla 
prova l'impegno farà emergere gli aspetti peg­
giori della nostra personalità, ma ci darà anche 
l'opponunità di sperimentare un grande cam­
biamento. In questa situazione è utile ricordare 
che una parte della rinuncia consiste nell'ab­
bandonare un atteggiamento di santità. I nostri 
tentativi verso la rinuncia non devono autoriz­
zarci a guardare gli altri come "non praticanti". 
Non è un Koan di facile soluzione. 

La rinuncia è la determinazione a non essere 
più coinvolti nello stesso ciclo o a non ripetere 
all'infinico gli stessi giochi distruttivi. L'aspetto 
essenziale della rinuncia non è quello di elimi­
nare l'amore, ma piuttosto quello di trovare i 
modi attraverso i quali il vero amore si può 
manifestare. Una volta messe da parte le illu-
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sioni, l'individuo è libero di amare apertamente 
e senza paura. Questo a sua volta è il più 
grande aiuto a quelli che possono ancora essere 
assorbiti da cicli negativi. Se continueremo a 
nutrire le loro illusioni, non li aiuteremo. Que­
sta rinuncia richiede coraggio perché, estranian­
dovi dalle illusioni che reciprocamente si 
alimentano, qualunque sia il mondo al quale 
appartenete, rischiate di diventare degli estranei 
in mezzo alla vostra gente. 

La rinuncia non significa che dobbiamo di­
struggere ogni cosa - questa non è mai stata la 
via del buddhismo - ma dobbiamo comunque 
essere disposti a stare nella sensazione che il 
nostro mondo sta collassando. Coloro che san­
no nel profondo del cuore che la Via per loro 
non è la vita monastica, devono ancora fare la 
vera rinuncia, perché è stato detto giustamente 
che non c'è illuminazione senza rinuncia al 
mondo. Comunque, non dobbiamo essere pri­
gionieri dell'idea che la rinuncia abbia una for­
ma determinata. 

Quando parliamo della rinuncia, la descrivia­
mo come la mancanza di tutte le cose che ci 
dànno piacere, benché non ci sia in esse nulla 
di peccaminoso o di terribile. Il problema è 
l'attaccamento al piacere. Quando c'è, apprez­
zatelo, ma ricordatevi che, appena cercate di 
afferrarlo, il piacere diyenta veleno. Essere at­
torniati da cose che apprezziamo può essere un 
aiuto a praticare, perché si stimola un atteggia­
mento positivo, ma solo fino a che non le 
rovineremo cercando di afferrarle. La rinuncia 
quindi non è una sorta di severa e spaventosa 
pratica ascetica per cui più conduciamo una 
vita austera più illuminati dobbiamo essere. 
Non è affatto così. D'altra parte, anche giusti­
ficare i nostri attaccamenti può essere altrettan­
to pericoloso. Se la vita può essere abbastanza 
confortevole, tanto meglio; ma non si dovrebbe 
mai dimenticare che la capacità personale di 
praticare non dipende né dall'agiatezza, né da 
uno staro di bisogno. 

3. Se praticate sinceramente la meditazione, 
comincerete a vedere il vostro attaccamento alle 
cose e quanto esso sia doloroso. Nell'esempio 
della vita del Buddha, le Quattro Apparizioni 
non erano che l'inizio. Dopo quel momento, 
Egli ha dovuto impegnarsi duramente per supe­
rare la forza della ruota del karma, perché era 
ancora necessario capire profondamente che 
cosa quelle appari.doni significassero. Possiamo 



Per il Kalachakra di Barcellona 

Il Dalai Lama 
presentato da Panikkar 

La presencazione del Dalai Lama all'inaugurazione della cerimonia del Kalachakra (che si è 
svolta a Barcellona lo scorso dicembre) è stata affidata a Raimon Panikkar, sacerdote e teologo 
cartolico, studioso di buddhismo. Pubblichiamo il testo del suo discorso, pronunciato in 
catalano e in inglese, ringraziando il nostro collaboratore per avercelo messo a disposizione. 

b un fatto simbolico che un sacerdote cattoli­
co faccia la presentazione di uno dei capi spiri­
tuali del buddhismo in questa Barcellona, 
olimpicamente internazionale ed ormai anche a 
poco a poco coraggiosamente interculturale e 
dunque interreligiosa, poiché una scissione tra 
cultura e religione non è affatto possibile nella 
più gran parte delle tradizioni dell'umanità. 
Stanno finendo i tempi i·n cui, per ragioni spie­
gabili come conseguenze d'ìsolamenti storici e di 
narcisismi culturali, le religioni e le culture cre­
devano di possedere il monopolio della verità e 
della dviltà. li mondo sta entrando in una nuova 
fase di autoconsapevolezza. L'uomo moderno in­
comincia a sospettare che non è né un essere 
separato dallc1 terra, né una macchina pensante. 
L'armonia tra le religioni, e dico bene armonia e 
non unicità indiscriminata, è un fattore indispen­
sabile per la pace che tutti gli uomini ardente­
mente desiderano. Gli sciovinismi· religiosi sono 
più pericolosi di quelli politici. 

Non può non essere ironico che lo stesso fatto 
penoso, ingiusto e, vorrei aggiungere, vergognoso 
che è stato la causa della d iaspora tibetana con­
tribuisca allo stesso tempo all'azione del buddhi­
smo come fermento capace di stimolare, anzi di 
fecondare, le antiche tradizioni abramiche. Non 
si tratta dì superficiale ecletticismo, ma di mutuo 
arricchimento. Ne abbiamo un esempio in questi 
giorni, non soltanto nell'atto di ogg� ma anche 
nelle diverse cerimonie di questa settimana. Ma 
t'aspetto positivo della diaspora non ne cancella 
l'aspetto negativo. Credo che im elementare sen-
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so della giustizia dovrebbe infonderci il coraggio 
di cercare una soluz ione giusta al problema del 
popolo tibetano. Non può forse non essere 
significativo anche il fatto che abb ia io oggi 
l'onore di farvi la presentazione di Sua Santità 
Tenzin Gyatso, il XIV Dalai Lama.La sua pre­
senza ispira pace e serenità, ed anche gioia: la 
g io ia del bodhisattva che, avendo rinunciato al 
nirval)a, rimane su questa terra per aiutare tutti 
gli esseri viventi a realizzarsi. "Fate sì che il 
bene di tutte le creature sia la finalità ddla 
vostra vita" - così spiega tl grande A.tifa, nel 
suo Bodhipatha-pracllpa, il voto del bodhisattva. 

li Da/ai Lama non è solamente un messaggero 
di pace, ma egli vive la pace ed aiuta gli altri a 
viverla. Più di una volta gli ho sentito dire che 
non dobbiamo mai perdere la compasstòne per i 
nostri nemici, poiché la storia è soltanto uno dei 
livelli della realtà, e che dobbiamo anche dimo­
strare gratitudine verso quelli che, facendo il 
male, (contro il quale dobbiamo lottare) ci offro­
no l'opportunità di praticare il bene. Forse lui 
stesso ci spiegherà che cosa gli disse una volta un 
abate tibetano quando fu lasciato libero dai cine­
si dopo 14 anni di prigionia. Quel santo monaco 
soffriva intimamente perché sentiva che la pro­
pria compassione per quetli che lo avevano tor­
turato si era indebolita. 

Sarebbe ridicolo, lo ripeto, che io credessi di 
avere quals iasi merito che mi autorizzi a presen­
tarvi questo profeta dei nostri tempi. Ma forse 

potrei presentarvi quel giovane ed emaciato mo­
naco di 24 anni di età, al quale fu mio privilegio 



dare il benvenuto pubblico ed ufficiale nel 1959 
quando, essendo riuscito a sfuggire alla persecu­
zione cinese, volle come primo atto di manifesta 
gratitudine venire a Sarnath, culla del buddhi­
smo, vicino a Varanasi. Il sindaco del paesetto di 
Sarnath, assieme a un monaco theravada india­
no, Jagadish Kashyap ed io stesso fummo gli 
unici tre a dargli il benvenuto a nome di milioni 
di persone e ad olfrirgl� naturalmente, il kata 
[sciarpa bianca di tela, usata dai tibetani come 
simbolo di offerta, n.d.r.] come dimostrazione di 
affetto e di solidarietà. Posso presentarvi quel 
monaco con il quale conversai per ore in diverse 
occasioni: durante i primi anni del suo soggiorno 
in India, e posso testimoniare che è (prima di 
tutto ed io direi quasi esclusivamente) un mona­
co, un pellegrino dell'Assoluto, uno che vede e 
vive la terza dimensione delle cose. Ricordo con 
emozione che quando, durante una conversazio­
ne, venivano ad annunciargli che e' erano dei 
tibetani che attendevano per parlargli di affari 
politia: egli non dimostrava alcuna /retta e con­
tinuava a dialogare con un insignificante come 
me sulle cose dello spirito - che lui prendeva 
più sul serio di quelle che riguardavano l' orga­
mzzaz ione degli affari politicz; senza che facesse 
per questo una dicotomia fra le due. 

Da allora sono trascorsi 35 anni e la sua vita 
ci ha dimostrato che il Da/ai Lama incarna il 
prajfia paramita così come lo formulò Atifa: 
"Saggezza (prajfia) senza prassi (upiiya) non è 
saggia". 

Il Da/ai Lama che ho la gioia di presentarvi ha 
incarnato queste parola del grande Milarepa: 
"Avendo costruito un monastero nel mio cor­
po, ho dimenticato il monastero che si trova 
fuori". Milarepa questo l'aveva già imparato dal­
le labbra del suo maestro Marpa: "Nel monaste­
ro dd ruo cuore e dd tuo corpo hai un tempio 
nel quale si ritrovano tutti i Buddha". 

Ma una presentazione è un compz
.
to da svol­

gere in doppio senso. È mio dovere e mio onore 
adesso presentare a Vostra Santità le persone che 
si trovano qui davanti a Voi. Sono venule dai 
quattro angoli della terra per ascoltare la Vostra 
parola e ricevere l'iniziazione del Kalachakra, 
una delle più alte nel buddhismo. Non sono tutti 
Vostri seguaci; lo sapete bene. Sono seguaci del 
Dharma e vorrebbero approfondirne la conoscen­
Zll e purificare la propria pratica. 

Molti di loro, ne sono sicuro, ricordano il 
dialogo fra il Buddha e Sariputra: "Tu credi in 
me?" - chiese il Buddha. Il monaco rispose: 
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"No!" E il Buddha lo lodò per questo. Uno dei 
grandi insegnamenti del buddhismo è che ci la­
scia reggerci sui nostri piedi e ci rende consape­
voli della nostra responsabilità. 

Ma la più gran parte dei presenti; qui davanti 
a Vostra Santità, sono semplicemente dttadini di 
questo paese in maggioranza di origine cattolica, 
anche se con valutazioni più o meno critiche 
della loro educazione. Ma tutti loro cercano 
ugualmente la Verità, il Bene ed anche la Bei­
leZZIJ. Chi non le cerca? Sono venuti qui a vedere 
e ad ascoltare Vostra Santità come una personi­
ficazione della serenità e della compassione e 
desiderano imparare da Voi come migliorare la 
qualità delle loro vite, come superare Le tensioni 
e gli stress della problematica moderna. Si sen­
tono attirati verso di Voi perché sentono che Voi 
non volete fare di loro dei buddhisti; ma degli 
esseri umani migliori e perfino dei mig!t"ori cri­
stiani. Si sentono a proprio agio alla Vostra 
presenZIJ perché hanno L'istintiva fiduda di rice­
vere da Voi le "quattro incommensurabili ric­
chezze" della tradizione buddhista: metta, lo 
spirito di benevolenza; karlll)a, compassionevole 
misericordia; mudita, compassionevole gioia, e 
upekkha, duratura serenità; adopero le parole 
originali in lingua pali (forse per nascondere la 
mia ignoranza del tibetano). 

La maggior parte dei presenti proviene da 
questo paese che è la Catalogna, crogiuolo di 
popoli e di culture, un paese con i suoi problemi 
ma anche con una grande speranza e una dose di 
scetticismo non meno grande. Un paese che con­
tinua a celebrare, anche se alle volte in chiave 
consumistica, le festività cristiane del Natale, 
dell'Anno Nuovo e della Epifania. Vostra San­
tità ci indirizza le sue parole oggi in una giornata 
particolarmente propizia: il giorno di Santa Lu­
cia, che è una festa molto popolare per la gente 
semplice, e specialmente una festa delle donne, 
una giornata di festa e di gioia. 

Ed io ho l'ardire di dire a Vostra Santità che 
questa gente desidera ardentemente ricevere il 
vostro messaggio come un messaggio natalizio, 
che trascende i confini delle interpretazioni ri­
strette. 

"E quando chiunque m'incontri, che l'incon­
tro non sia mai privo di senso per lui" scrisse 
quel grande santo Santtdeva nel Bodhisattva­
charyavatara. Il nostro incontro di oggi con Vo­
stra Santità è gravido di questa speranza. 

(Trad. dal catalano e dall'inglese 
di Amadeo Solé-Leris) 



Desiderio di illumiriazione 
e desiderio di Dio: 

buddhismo e cristianesimo 

di Corrado Pensa 

Questo che segue è il testo riveduto di una 
conferenza tenuta il 9 gennaio scorso all'U­
niversità di Venezia, nell'ambito delle atti-

vità promosse dal Centro Maitreya. 

1 .  Per cercare di comprendere il meglio 
possibile il tema in questione e cioè quel 
desiderio che, in entrambe le tradizioni, è 
talora chiamato il desiderio più profondo, ci 
conviene soffermarci su quella condizione 
- non infrequente - nella quale tale 
desiderio non abita affatto, per lo meno a 
livello cosciente. È una situazione sotto il 
regime dell'io-mio, tipicamente frammen­
taria e precaria e, in ultima analisi, luogo 
di contrazione e di paura. Soprattutto, 
come vedremo, osserviamo in essa una 
particolare limitatezza e vulnerabilità del 
fattore fiducia. 

La vita incardinata sull'io-mio è un 
grande problema. Ed è un grande proble­
ma anche perché non è riconosciuta come 
tale (il buddhismo chiama avijja, ignoran­
za, questa situazione). E dunque, a causa 
di questo mancato riconoscimento, il desi­
derio di assoluto, ossia il desiderio di tra­
scendere l'io, tende a non affiorare alla 
coscienza, nè viene compreso qualora se 
ne incontri una qualche formulazione. Ba­
sti pensare a una situazione di vita consi­
derata mediamente buona, alla quale 
tuttavia non arrida un orientamento spiri­
tuale. Perchè, malgrado tutto, c'è, anche in 
essa, svariata sofferenza mentale? Perché, 
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potremmo rispondere, anche il baricentro 
di questa situazione è definibile così: 
affidarsi alt' inaffidabile. 

Vediamo di capire e chiediamoci: se io 
mi affido a mie sperimentate qualità posi­
tive, se io mi affido a persone amiche e a 
circostanze buone, come per esempio una 
buona situazione di lavoro, non faccio 
bene? Indubbiamente sì. Addirittura que­
sta capacità di affidarsi rappresenta un sa­
lutare passo di crescita nella nostra vita, 
passo dal quale non potremo che ricavare 
soddisfazione. Osserviamo, però, che in 
noi la sorgente della sofferenza interiore 
non si è affatto prosciugata, malgrado la 
nostra condotta di vita così psicologica­
mente matura. Come mai? Eppure ci sem­
bra di esserci affidati a cose più che 
affidabili. 

Cominciamo a dire, in generale, che, 
affidandoci a noi stessi, agli amici, a situa­
zioni positive, noi ci siamo affidati a qual­
cosa di continuamente cangiante, aspettan­
doci, invece, benefici duraturi e immutabi­
li. Dunque le mie qualità positive, le 
persone che mi vogliono bene, le circo­
stan�e favorevoli, sono certo affidabili da 
un lato. Ma nel momento in cui io chiedo 
loro, consciamente o inconsciamente, quel­
lo che non sono in grado di darmi, non 
possono che diventare inaffidabili, anche 
se il difetto sta nelle mie aspettative e non 
nelle varie cose alle quali mi affido. Per 



esempio, mi affido a una serie di entusia­
smanti progetti che ho elaborato per la 
mia vita. E col tempo li porto a termine 
più o meno tutti. Mi accorgo però che c'è 
una disparità tra quell' entusiamo iniziale e 
il traguardo finale, che pure è caratterizza­
to da risultati non inferiori a quelli che mi 
ero prefissi. 

Quella disparità mi inquieta sottilmente: 
sento che c'è come una promessa che è 
stata mantenuta solo fino a un certo punto. 
Quell'entusiasmo iniziale prometteva un 
misterioso qualcosa in più, che è come 
sfumato nel frattempo. Ma consideriamo 
anche uno di quei rari casi in cui ci è 
capitato di dire: "È proprio quello che 
volevo, è come lo volevo".  Qui l'inquietu­
dine è un po' diversa ed è più nascosta. È 
Io stupore davanti alla rarità di questo 
esito. Questo stupore equivale ad ammet­
tere che le cose sono molto raramente 
come noi vorremmo che fossero e sono 
invece, più frequentemente, come noi non 
vorremmo che fossero. Il che genera un 
senso di insicurezza vaga e, insieme, forte. 
È come vedere un viso amico e affettuoso 
in mezzo a una folla di visi indifferenti od 
ostili: da un lato ci fa gran piacere, dall'al­
tro ci fa accorgere ancor più di ciò che 
predomina in quella folla. La conclusione, 
più o .meno conscia, alla quale arriveremo 
è che· un pieno successo come quello che 
ci è toccato è cosa infrequente. Sicché per 
un verso il successo ci darà fiducia. Tutta­
via la constatazione della sua infrequenza e 
della sua incontrollabilità getterà un'ombra 
densa su quella fiducia. 

2. Consideriamo adesso un altro esem­
pio, a proposito, questa volta, dell'affidarsi 
ad altri. Anche qui prendiamo il caso mi­
gliore: ci rivolgiamo per aiuto a una per­
sona che ha affetto e lealtà nei nostri 
confronti. Il risultato immediato è che ci 
sentiremo veramente aiutati e sostenuti. 
Più in là è possibilissimo che ci colga il 
pensiero che quell'aiuto, pur così reale, 
non sia stato però sufficiente. E magari 
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chiediamo e ancora otteniamo, parecchie 
volte. Ma c'è un senso di mancanza, di 
bisogno che, in un modo o nell'altro, ten­
de a riformarsi, anche se certamente è 
stato lenito da quell'aiuto pronto e ami­
chevole. Dunque questo aiuto è rassicuran­
te, sì, ma la rassicurazione è parziale. Poter 
fare riferimento a un certo numero di per­
sone nelle quali avere fiducia è come se ci 
rassicurasse, ma solo fino a un certo pun­
to. Da un certo punto in poi tende a 
riformarsi di nuovo una sensazione di in­
sicurezza e di impotenza davanti alla fatica 
e alla complicazione di vivere. Di nuovo: la 
persona buona che ci ha aiutato è affida­
bile. Ma noi le chiediamo di più di ciò che 
può dard. 

Infine, riflettiamo circa un esempio rela­
tivo all'affidarsi al proprio lavoro. E imma­
giniamo un lavoro creativo, che amiamo e 
che va felicemente avanti così, da anni. 
Possiamo dire di avere realizzato la nostra 
vera vocazione, con soddisfazione nostra e 
non solo nostra. Tuttavia, anche questa 
ottima cosa ci rassicura fino a un certo 
punto. La nostra attività ci dà gioia. Ma è 
come se la soddisfazione e il rilassamento 
che essa genera non fossero in grado di 
andare oltre un certo limite. Invadono una 
nostra wna interna abbastanza ampia, ma 
un'altra zona, più indefinita nei suoi con­
fini, rimane facile territorio delle preoccu­
pazioni continuamente ricorrenti, della 
incertezza e della insicurezza. Insomma la 
serenità, pur non essendo per noi solo una 
visitatrice occasionale, rimane tuttavia la 
qualità più fragile e delicata del nostro 
universo mentale. Anche se siamo persone 
molto fortunate e contente, non ci sembra 
che la serenità abbia vere radici in no� al 
contrario dell'inquietudine, radicata così 
saldamente dentro di noi. 

3 .  A tutto ciò si potrebbe però obiettare 
che, di fatto, questo andamento delle cose 
è molto naturale. In sostanza, si può dire, 
la dovizia di inquietudine e la penuria di 
serenità è la vita e la vita va accettata così 



come è. Questa frase può suonare saggia. 
Però, se abbiamo una certa familiarità con 
un cammino interiore, siamo in grado di 
muoverle, a nostra volta, due obiezioni. La 
prima è che noi, assumendo che la vita 
può essere solo infelice e assumendo ma­
gari che l'unica crescita possibile sia il 
passaggio 'dall'infelicità nevrotica alJa nor­
male infelicità', per dirla con Freud, non 
diamo alcun credjto ai cammini sapienzia­
li, dimostrandoci prevenuti negativamente 
davanti alla buona notizia nel segno della 
felicità che essi proclamano. La seconda 
obiezione è che, evidentemente, la nostra 
esperienza di accettazione è molto limitata, 
dato che l'accettazione profonda è fonte di 
una pace tale da mettere radicabnente in 
discussione il nostro concetto di vita come 
storia infelice, ossia senza pace vera. 

Riassumendo: se non vediamo tutto i] 
dolore non necessario che nasce da un'esi­
stenza posta sotto il regime dell'io-mio 
sarà difficile che possa sorgere un autenti­
co desiderio di trascendenza dell'io o de­
siderio di assoluto. La caratteristica princi­
pale del regime dell'io-mio è quella di ri­
promettersi la felicità da ciò che non è in 
grado di dare felicità. L'errore potrebbe 
perciò essere definito come l'errore di 
a/fidarsi all'inaffidabile. In termini buddhi­
sti, fino a che noi ci affidiamo a ciò che è 
condizionato, non importa quanto nobile e 
buono, ci affideremo a ciò che è continua­
mente mutevole, ultimamente insoddisfa­
cente e sostanzialmente inafferrabile. Ossia 
ci affidiamo a tutto fuorché al lavoro inte­
riore e ai suoi frutti, a tutto fuorché al 
Dharma "che è bello all'inizio, è bello alla 
metà e bello alla fine". In termini cristiani, 
possiamo dire che ci affidiamo a un cuore 
non semplificato e perciò incapace di cer­
care Dio in tutto, come fa, invece, il cuore 
semplice. 

Abbiamo inoltre accennato alle inevita­
bili conseguenze del regime dell'io sulla 
.fiducia. Infatti se, come abbiamo detto, il 
baricentro di questo regime è l'affidarsi 
all'inaffidabile, il risultato sarà che la fidu-

29 

e ia avrà vita non facile, essendo continua­
mente frustrata o in modi evidenti e tangi­
bili o a livelli più profondi e meno consci. 

4. Al contrario, tutto il cammino spiri­
tuale consiste in un progressivo aumento 
della fiducia. Un mio amico, presa l'ordi­
nazione a monaco buddhista, andò in Bir­
mania a praticare sotto la guida di U 
Pandica Sayadaw. Il primo insegnamento 
che si sentì dare fu questo: "Ricordati che 
la cosa più importante della praùca medi­
tativa è il risveglio e l'approfondimento 
della fede". Osserviamo in proposito che 
saddha, fede-fiducia, è una qualità del cuo­
re, come il coraggio o la pazienza, e non 
una credenza cognitiva in questo o in quel-
1' asserto. Dunque: riscattare la fiducia da 
una condizione di sostanziale frustrazione, 
passare dalla vita sfiduciata alla vita fidu­
ciosa: questa la spina dorsale della prassi 
interiore, che sia di meditazione o di pre­
ghiera. 

È legittimo dire che alla base della vita 
secondo l'io-mio c'è il desiderio ignorante, 
mentre alla base del lavoro interiore c'è t'l 
desiderio illuminato o desiderio di trascen­
denza. Il desiderio ignorante separa, divi­
de, frammenta e crea sofferenza, mentre il 
desiderio illuminato unifica e porta pace. Il 
desiderio ignorante vuole avere il piacevole 
e vuole evitare lo spiacevole. Inoltre si 
solidifica e si compatta in profonde abitu­
dini mentali e, come vedevamo poc'anzi, 
tende a proliferare impetuosamente in 
continue aspettative indebite, che appan­
nano e distorcono la nostra percezione in­
terna ed esterna. Il desiderio ignorante 
rende infine impossibile la crescita della fi­
ducia, dato che il nostro desiderio profon­
do, che è di pace, si seme continuamente 
tradito dal desiderio ignorante, che porta 
conflitto e tensione invece che pace. 

Il desiderio illuminato è il desiderio del­
la trascendenza dell'io-mio, trascendenza 
che qui viene chiamata illuminazione, lì 
esperienza di Dio. "Desidera Colw deside­
rando il quale tutti i desideri finiscono" 



dice, in ambito induista, il Tirukkural (1). 
Alla molteplicità conflittuale degli oggetti, 
cui si rivolge il desiderio ignorante, il de­
siderio illuminato sostituisce un 'oggetto' 
che nella sua vastità sconfinata, non è un 
oggetto. Naturalmente questa non è una 
semplice operazione di sostituzione, ma fa 
capo a un'oscura intuizione che quella va­
stità non è immaginaria. Perciò è raro che 
il desiderio illuminato si faccia sentire in 
modo potente fin dall'inizio di un percorso 
interiore. In genere occorre prima un ap­
profondimento della 'retta comprensione' 
del desiderio ignorante nella sua struttura 
e nel suo movimento. Ossia occorre risve­
gliarci al fatto che siamo compulsivamente 
dediti ad affidarci all'inaffidabile, con tutta 
la frustrazione e l'indurimento che ciò 
comporta. Soltanto allora Ja ricerca di una 
alternativa può diventare ricerca ardente e 
cioè desiderio illuminato. 

5. Nel buddhismo il desiderio di illumi­
nazione è indicato, da un certo momento 
in poi, col termine bodhicitta, che significa 
'mente dell'illuminazione' o 'del risveglio'. 
Più precisamente bodhicitta designa l'aspi­
razione altruistica alla liberazione, ossia vo­
ler raggiungere l'illuminazione per poter 
aiutare tutti gli esseri a raggiungerla. S. Te­
resa di Lisieux prega il Signore di attirarla 
a sé. E aggiunge che, in tal modo, altri, 
attirati dalla sua attrazione, saranno attratti 
a Dio (2). Ma ascoltiamo una formulazione 
contemporanea, ad opera di Thich Nhat 
Hanh, del desiderio di illuminazione nel 
buddhismo. Il brano è tratto da uno scrit­
to intitolato Colti'vando il nostro desiderio 
più profondo: 

Allorché una donna rimane incinta le ac­
cade qualcosa che la investe tutta: corpo, 
mente e cuore. La presenza del bambino 

dentro di lei trasforma la sua vita, e una 
energia nuova nasce in lei, energia che le 
permette di fare cose che normalmente non 
riuscirebbe a fare. 

Questa donna ora sorride e ha più fiducia 
nell'umanità e nel mondo e diventa una sor­
gente di gioia e di speranza per molti aJtri. 
Anche quando è in preda alla nausea o a 
qualche maJore c'è, risvegliata nella profon­
dità del suo essere, una sorgente profonda di 
soddisfazione. Noi che pratichamo la medi­
tazione abbiamo bisogno anche noi di rima­
nere incinti, incinti del desiderio di illumina­
zione. Un seme che è rimasto sepolto in noi 
per molti anni, sotto strati di sofferenza, do­
lore e oblio, ha bisogno ora cli essere toccato. 
E allorché viene toccato, la trasformazione 
accade. Nel buddhismo Mahayana questo 
seme si chiama bodhicitta, la mente di illumi­
nazione. Quando entriamo in contatto con 
questa capacità, la gente vedrà gioia, energia 
e speranza in noi e tutto quello che facciamo 
o diciamo manifesterà la sua presenza (3). 

Prima di fare qualche annotazione sul 
passo di Thich Nhat Hanh, mi piace ricor­
dare le parole molto affini pronunciate dal 
giovane Krishnamurti, spirito iconoclasta e 
notoriamente critico nei riguardi delle re­
ligioni. E ciò allo scopo di sottolineare il 
carattere universale, e non soltanto bud­
dhista e cristiano, del desiderio di illumi­
nazione: 

Dal momento in cui avete stabilito questo 
desiderio, quest'amore ardente per la libera­
zione, allora avrete scoperto il porco di mare 
della vita ... e una volta entrati in quel porto 
della liberazione diventerete i veri devoti; gli 
amanti del mondo, perché il mondo cerca 
questa liberazione (4}. 

6. Tenendo a mente le considerazioni 
fatte prima e la descrizione di Thich Nhat 
Hanh, possiamo dire questo: il desiderio di 

(1) Tirukkural, 350. Trad. da Vanmikanathan, Tiruchirapalli 1969. 
(2) TERESA DI LtSIEUX, Scritto autobiografico, cit. in P. GABRIELE or S.M. MADDALENA, Intimità 

divùra, Roma 1975, p. 1326. 
(3) Ti-uCH NHAT 1-IANH, Cultivating Our Deepest Desire, in "The Mindfulness Beli" 8 (1993), p. 1 .  
(4) KruSHNAMURTI, Così parlò Krishnamurt� Blu International, Torino 1991, p. 36. 
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illuminazione è ciò che spinge a intrapren­
dere un tragitto interiore. Però ha bisogno 
poi di molto lavoro per potersi imporre e 
diventare la grande forza trainante e prio­
ritaria dello stesso lavoro interiore. 

Nei Vangeli Gesù osserva che Marta si 
preoccupa di molte cose, mentre 'una cosa 
sola, invero, è necessaria'. Maria, che, al­
trimenti da Marta, coltiva un'attrazione in­
divisa nei riguardi di Gesù e delle sue 
parole 'ha scelto la parte migliore, che non 
le sarà tolta' (5). Con tutto il rispetto per 
una secolare tradizione che vede in Marta 
l'esempio della vita religiosa attiva e in 
Maria l'esempio della vita contemplativa, a 
me sembra che Maria, proprio in quanto 
portatrice del discernimento più profondo 
e della capacità di non distogliersi da esso, 
rappresenti, in effetto, una forte immagine 
di vera vita religiosa e, come tale, si pro­
ponga come modello di vita sia attiva, sia 
contemplativa. 

La priorità assoluta della ricerca del Re­
gno è sottolineata frequentemente nei Van­
geli. In termini buddhisti potremmo parla­
re di una vera e propria presa di rifugio. Ci 
riferiamo sia alla proclamazione dell'urgen­
za di prendere rifugio nel regno di Dio, 
che non di rado coindde con la proclama­
zione della superiorità della comunità della 
fede sulla comunità del sangue: ovvero il 
rifugio del sm:zgha. Ricordiamo per esem­
pio: 

Uno gli disse: "Signore, ti seguirò ma per­
mettimi prima di congedarmi dai miei". E 
Gesù gli rispose: "Nessuno che, dopo aver 
messo mano all'aratro, volga indietro lo 
sguardo, è buono per il regno di Dio" (6). 

E ancora: 

Fu annunziato a Gesù: "Tua madre e i 
tuoi fratelli stanno fuori e desiderano veder-

(5) Luca X, 38-42. 
(6) Luca IX, 61-62. 
(7) Luca Vill, 19-21. 

ti". Ed egli disse loro: "Mia madre e i miei 
fratelli sono questi che ascoltano la parola di 
Dio e la mettono in pratica" (7). 

7. Tornando alla 'mente del risveglio' o 
bodhicitta nel buddhismo, osserviamo che 
nella tradizione Mahayana-Vajrayana si usa 
distinguere tra bodhicitta assoluto e bodhi­
citta relativo. Il bodhicitta assoluto non è 
altro che la meta più alta, ossia l'illumina­
zione completa, la realizzazione dell'asso­
luto in quanto infinito, intelligenza e amo­
re; nei termini specificamente buddhisti: 
vuoto, saggezza e compassione. Ora una 
comprensione anche soltanto iniziale della 
illuminazione massima o bodhicitta assolu­
to fa nascere l'aspirazione a realizzarla. 
Tale aspirazione è il bodhicitta relativo, 
ossia il bodhiàtta più comunemente inteso: 
l'aspirazione alla illuminazione per l'illumi­
nazione di tutti. Tale aspirazione si deve 
poi estrinsecare in una serie di pratiche 
spirituali volte da un lato a liberarci dal 
nostro desiderio ignorante o egoistico, dal-
1' altro a sviluppare la compassione per tut­
ti gli esseri viventi. 

Ascoltiamo, a proposito del bodhicitta, 
Lama Yesce: 

La mente egoista è incredibile, è come un 
coltello piantato nd cuore, che ci fa male ... 
[L'atteggiamento egocentrato] causa dolore e 
problemi. Se volete liberarvi dal dolore, do­
vete accogliere nel vostro cuore tutti gli es­
seri dell'universo. Questo è il vero antidoto 
all'egoismo (8). 

Dunque la pratica del bodhicitta relativo 
ci avvicina al bodhicitta assoluto. Ovvero la 
pratica dell'aspirazione all'illuminazione ci 
avvicina all'illuminazione. In sostanza, 
esercitarsi nel bodhicitta, sviluppare il bo­
dhicitta significa sviluppare la compassione 
o, per dirla con alcuni lama contempora­
nei, un cuore tenero e aperto. 

(8) LAMA VESCE, lleruka Vajrasattva, Chiara Luce, Pomaia 1994, p. 112. 

3 1  



Ascoltiamo ancora Lama Y esce: 

Perché il bodhicitta è necessario per aver 
successo nella meditazione? A causa dell'at­
taccamento all'io. Se fate una buona medita­
zione ma non avete il bodhicitta, vi aggrap­
pate a ogni piccola esperienza di beatitudine 
dicendo: "A me, a me. Ancora, ne voglio di 
più" (9). 

Invece la coltivazione del bodhicitta 
significa alimentare in maniera sistematica 
e in grado crescente il ricordo di tutti gli 
esseri e del loro fondamentale bisogno di 
felicità. Nell'esempio appena citato da 
Lama Y esce, il momento di beatitudine 
sarà dedicato a tutti, offerto per l'illumina­
zione di tutti gli esseri, invece che essere 
afferrato con avidità egocentrata. Questo 
espandere la mente in un ricordo-intenzzò­
ne di bene per tutti, reiterato il più possi­
bile, cura noi stessi e ci rende assai meno 
nocivi agli altri. Portato poi a livelli pro­
fondi, significherà trasformazione dell'indi­
viduo e capacità di favorire la trasforma­
zione altrui. 

Significherà per esempio che il bodhisat­
tva - ossia colui nel quale il fiore del 
bodhicitta è pienamente fiorito - all' av­
vertire anche una minima sofferenza pro­
pria concepirà immediatamente compas­
sione per tutti gli esseri viventi, giacché, 
come dicono gli insegnamenti, il bodhisat­
tva vede le proprie sofferenze anzitutto 
come esempio delle sofferenze degli altri. E 
la mente-cuore così profondamente fecon­
data dalla compassione e dunque resa par­
ticolarmente flessibile, vasta e tenera sarà 
più in grado di cogliere la verità ultima, la 
saggezza della vacuità o 'aperta sconfina-

tezza' che è poi l'altra faccia della compas­
sione. Come direbbe in ambito cristiano, 
tra gli altri, Guglielmo di Saint-Thierry, 
amor ipse intellectus, l'amore stesso diventa 
penetrazione intellettiva (10). 

8. E ci conviene, qui giunti, di perlu­
strare ulteriormente la tradizione cristiana 
sull'argomento del desiderio illuminato. 
L'Anonimo autore inglese della Lettera di 
direzione spirituale (.XIV sec.) afferma che 
il desiderio spirituale è per l'anima ciò che 
il camminare rappresenta per il corpo (11). 

Qualche secolo più tardi J.P. De Caussade 
osserverà che lo spirito di Dio opera solo 
nella pace e che la mancanza di questa 
pace è per l'anima ciò che la mancarn:a di 
salute è per il corpo (12). A cavallo nel 
tempo tra i due ricordiamo S. Teresa d' A­
vila che si sofferma sulla pace come por­
tato tipico del desiderio di Dio (13 ) .  
Dunque desiderio di  Dio owero pace e 
pace non dipendente da condizioni, pace 
foriera di salute e di libertà. Non a caso 
nella spiritualità cristiana contemporanea 
sono apprezzati questi versi di Rabindra­
nath Tagore, cantore di una religiosità non 
confessionale: 

Solo quel poco mi rimanga perché io pos­
sa proclamare che Tu sei il mio tutto Il Solo 
quel poco della mia volontà mi rimanga per­
ché io possa ovunque sentirti attorno a me e 
venire a Te in tutto ... Il Solo quel poco dì 
me rimanga perché io non possa mai sfug­
girti (14). 

Ma ascoltiamo ancora Guglielmo di 
Saint-Thierry, nel quale molta spiritualità 
elaborata precedentemente confluisce e 

(9) LAMA YESCE, Buddhismo in Occidente, Chiara Luce, Fornaia 1990, p. 183. 
(10) GUGLIELMO DI SMNT-TlnERRY, Lettera d'oro 173; ed. J. DÉCHANET, Sources chrétiem1es, Paris 

1975, p. 282. 
(11) ANONlMO, La nube della non conoscenza e gli altri scritt� a cura di A. Gentili, Ancora, Milano 

1981, p. 374. 
(12) J.P. DE CAUSSADE, Trattato sulla preghiera del cuore, Edizioni Paoline, Milano 1984, p. 105. 
(13) TERESA d'AVILA, Cammino di perfezione 19,2-3, in "Opere", Roma 1969, pp. 622-623. 
(14) Citato in V. TRUHl,AR, Lessico di spiritualità, Queriniana, Brescia 1973, p. 10. 

32 



Lrova espressione particolarmente chiara. 
La voluntas al suo stato naturale è libera e 
se segue la natura diventerà amore, carità e 
sapienza. Ma se c'è invece opposizione alla 
legge naturale l'amore diventerà avidità, 
gola, invidia. Se invece - soggiunge Gu­
glielmo - "non si guasta e rimane nella 
sua natura, è tutta per te, Signore" (15). La 
tendenza naturale profonda è al bene. Il 
desiderio di Dio è, appunto, il nostro de­
siderio più profondo. In qualche modo è 
più naturale e più essenziale degli altri 
desideri. 

Per dirlo con le parole di T eofane il 
Recluso, vissuto nel secolo scorso: 

Questo disordine benché lo si riceva in 
germe insieme alla nascita, non ci è connatu­
rale, non appartiene alla nostra natura uma­
na, non è così sostanziale che, senza di esso, 
l'uomo oon sia più uomo. 

E ancora: 

Ricordati che questa confusione e questo 
disordine sono a noi congeniti, ma non na­
turali (16). 

La propensione più fondamentale del­
l'uomo - anche se spesso la più nascosta 
- è quella al bene. La fiamma della vo­
luntas, se lasciata splendere, va verso 1' alto. 
E così quando, presso vari autori cristiani 
e nelle epoche più diverse, si parla del 
fondo dell'anima, della sinderesis, della 
punta dell'anima, della scintilla animae, ci 
si riferisce al luogo interiore profondo del 
desiderio illuminato, desiderio dunque più 
naturale del desiderio ignorante. 

Osserviamo qualcosa di molto simile nel 
buddhismo. È stato notato che nella lette­
ratura della Prajiiaparamita il desiderio al-

tru1st1co di illuminazione, bodhicitta, è 
equiparato a quella mente originaria intrin­
secamente luminosa, già in risalto nell'inse­
gnamento del Buddha (17). Dunque il 
desiderìo dj illuminazione come raggio e 
riverbero della stessa illuminazione. La 
quale è anzitutto eternamente presente ed è 
il fondamento primo dell'uomo. Ma che 
diventa traguardo lontano a causa della 
forza oscuratrice del desiderio ignorante. 
In certe scuole buddhiste si parla del pro­
fumo emanante dall'assoluto che è in noi 
(18). Attratti da quel profumo, metafora 

per fede o desiderio di illuminazione, ci 
imbarchiamo nel cammino interiore e nelle 
sue difficoltà: trattenuti dal desiderio igno­
rante da un lato e sospinti e sostenuti dal 
desiderio illuminato dall'altro. Di nuovo, 
come si osservava a proposito della volun­
tas, non si tratta di due desideri. Il deside­
rio è uno. A causa di oscuramenti vari esso 
diventa dispersivo, divisivo e distruttivo. 
La purifìcazìone del cuore vuole appunto 
restaurare il desiderio nella sua pacificata 
purezza originaria: una volta soprawenuto 
il dùincanto salutare per gli oggetti dell'at­
taccamento, la fiamma del desiderio ri­
prende a splendere verso l'alto. 

9. Un'ultima annotazione prima di pas­
sare ad alcune considerazioni finali. Il de­
siderio di illuminazione può essere l'osta­
colo più grande all'illuminazione. Quando? 
Allorché, invece di essere un'aspirazione 
forte, quieta e indistinta, spoglia di concet­
ti e di immagini, una sorta di puro slancio, 
esso è, piuttosto, il desiderio ego-centrato 
e dualistico di questo o quel concetto di 
illuminazione che io mi ero costruito e al 
quale anelo per il mio personale presunto 

(15) GUGLIELMO DI SAINT-THIERRY, Natura e grandew de/L'amore, Edizioni Qiqaìon, Comunità di 
Bose 1990, pp. 35-39; IoEM, Lettera d'oro, cit., p. 49; Contemplazione, Comunità di Bose 1988, -p. 32. 

(16) 'TEOFANE IL RECLUSO, La vita spirituale, Città Nuova Editrice , Roma 1989, pp. 72-73. 
(17) P. HARVEY, Consciousness Mysticism in the Discourses o/ the Buddha, in "The Yogi and the 

Mystic", a cura di K. Wemer, Curzon, London 1989, in particolare p. 97. 
(18) Citato e commentato in R ThAER, Paith in the Buddhist Tradition, Buddhist-Christian Studies 1 1  

(1991), pp. 89 sg. 
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beneficio. È evidente allora che siamo da­
vanti a una forma di desiderio ignorante 
particolarmente insidiosa, dato che ha ri­
vestito i panni del desiderio illuminato. 
L'ambizione spirituale è più tossica di altre 
ambizioni, dato che, con contraddizione 
clamorosa, porta in trionfo ciò che vuole 
trascendere, ossia l'io-mio. 

Nel buddhismo Theravada, nel quale 
personalmeme mi trovo a casa, il desiderio 
di illuminazione riceve una formulazione 
esplicita, sia nella pratica dei rifugi; sia 
nella pratica di benevolenza o mettéi. Prati­
che che, è bene ricordarlo, richiedono 
tempo per dare fiori e frutti. Dicendo 
'prendo rifugio nel Buddha, nel Dharma e 
nel Sangha' io ribadisco quietamente la 
mia conversione spirituale, il mio volgermi 
dentro. I rifugi intesi come conversione 
ideologica, come presa della tessera del 
partito buddhista, mi sembrano una defor­
mazione egoica della pratica. Prendere ri­
fugio nella buddhità in noi, nella pratica e 
nel suo frutto e nella comunità dei prati­
canti è anzitutto prendere le distanze pro­
prio dalla mente che concerrualizza, ideo­
logizza, separa e contrappone e che tutto 
può essere fuorché rifugio e riposo. 

Nella pratica di metta io auguro a tutti 
gli esseri di pervenire alla liberazione. Più 
di una voce autorevole ha notato la sostan­
ziale convergenza tra la pratica di bodhicitta 
e la pratica di metta(19), anche se rimane 
una certa differenza tra le due quanto a 
enfasi: nel Mahayana-Vajrayana il bodhicit­
ta sembra essere più centrale di quanto sia 
Ja metta nel theravada. È interessante tut­
tavia osservare che nel Theravada che ha 
preso piede in Occidente la pratica · di 
metta sta assumendo un posto molto rile­
vante. 

Ritorno al riferimento personale fatto 
più sopra perché ritengo che in Occidente, 
oggi, il tipo di tragitto spirituale che mi 
accade di percorrere riguardi un numero 

non piccolo di cercatori interiori. Come 
dicevo, il mio fondamento spirituale è il 
satt"patthana o vt"passana così come esso 
è insegnato nella tradizione Theravada 
odierna. A questo punto del mio itinerario 
non mi sentirei egualmente sorretto dalla 
tradizione Mahayana-Vajrayana o dalla tra­
dizione contemplativa cristiana. E questo 
non già a causa di un qualche difetto di 
tali tradizioni. Ma in virtù di una mia 
affinità per il satipatthana e per avere svi­
luppato, nel corso degli anni, un gusto e 
una familiarità con detta tradizione che 
rappresentano un vitale nutrimento inte­
riore. Tuctavia a me capita di attingere per 
ispirazione sia alla tradizione Mabayana­
Vajrayana, sia a quella cristiana. Nella pri­
ma trovo il tema del bodhicitta con rutta la 
sua potenza spirituale. Nella seconda trovo 
un linguaggio nel quale l'assoluto è chia­
mato per nome personale, è un 'tu'. E 
questo per me, in virtù del mio retroterra, 
è significativo e utile. Anche se il pronome 
'tu' mi sembra non meno provvisorio del 
pronome 'io' e anche se, dunque, non rie­
sco a concepire alcun dualismo come de­
finitivo. Così come il bodhicitta può aiutar­
mi a non arenarmi inavvertitamente in sec­
che psicologistiche, allo stesso modo la 
menzione di Dio può aiutarmi a non ada­
giarmi in un'idea di saggezza e di compas­
sione prive di trascendenza. 

È necessario procedere in questo modo, 
con un fiume principale e alcuni affluenti? 
Certamente no. Ognuna delle grandi tradi­
zioni che abbiamo menzionato mi pare 
profonda e completa in se stessa. Ogni 
praticante deve vedere per sé. E capire se 
questo allargamento o altri simili rappre­
senta per lui o per lei un bisogno reale, 
oppure se è solo un modo per distrarsi, 
che ci porta ad andare meno a fondo 
invece che più a fondo. In altri termini, il 
praticante è chiamato ad applicare anche a 
questa sfera quel discernimento che ogni 
praticante è dedito a coltivare. 

(19) N. KATZ, Buddhist Images o/ Human Perfection, Delhi 1982, pp. 266 sg. 
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10. Tuttavia, con tutto il rispetto per i 
sussidi e le fonti ulteriori di ispirazione 
dirette ad aiutare la pratica spirituale, a me 
pare che la cosa più importante rimane la 
pratica. L'ausilio più essenziale per la pra­
tica è la pratica stessa: dalla pratica pazien­
te sorge via via più forte il desiderio 
illuminato. 

C'è, in proposito, un apparente parados­
so, che è questo. Il desiderio di luce è 
come se, dopo essere piano piano esploso 
a caratteri cubitali nella coscienza del cer­
catore interiore, si riassorbisse poi tra le 
righe, diventando qualcosa di più defilato 
e modesto. Addirittura porremmo dire che 
da esplicito diventa implicito, da verbale 
diventa come preverbale, un quieto e assi­
duo movimento istinLivo. Da un lato dun­
que abbiamo questo apparente smorzarsi 
del bagliore e dello smalto. Dal!' altro però 
il desiderio sembra essersi infiltrato in 
modo più capillare. Desideriamo liberarci 
e desideriamo la stessa cosa per gli altri. 
Le soddisfazioni più profonde vengono 
ora da questa zona, dal contemplare que­
sto fatto straordinario che è la possibilità 
di cambiare per il meglio. Vedere un ami­
co che, in virtù di un lavoro interiore pa­
ziente, sviluppa una apertura e una cordia­
lità che un tempo, a causa di una tensione 
dolorosa sarebbero state impensabili, ci 
tocca e ci entusiasma. 

Mentre, d'altra parce, questa o quella 
attività che un tempo ci appassionava, pur 
rimanendo piacevole e interessante, non si 
carica più, adesso, di quell'aspettativa, di 
quella indebita promessa in più, come in 
passato accadeva. U desiderio grande, in­
vece di frammentare e dividere, come fa il 

desiderio piccolo, ha la virtù di unificarci e 
di raccoglierci. E questo dà forza. Altra 
forza viene poi da questo che, a misura 
che il desiderio illuminato diventa più rea­
le, perde potere, di contro, il desiderio 
cieco. Ha termine, soprattutto, quella con­
tinua erosione della fiducia di cui si è par­
lato all'inizio. Quell'affidarsi all'inaffidabile 
(con tune le sue conseguenze) ci appare 
con chiarezza sempre maggiore nello spec­
chio della consapevolezza. 

E la fiducia, ogni anno di più, non può 
non privilegiare il cammino spirituale. In­
fatti il cammino spirituale ci ha mostrato 
di essere in grado di sviluppare qualità 
inceriori come l'equanimità, la pazienza, 
la solidarietà, che sono vettori" naturalz' di 
fiducia. La .fiducia generata per eccellen­
za dalla pratica interiore (viene in mente 
l'espressione 'il Signore è fedele') si ma­
nifesta poi ulteriormente come rispetto, 
sollecitudine e dedizione verso tutti quel­
li che sono i mezzi e i metodi di cresci­
ta interiore. E se i mezzi sono importanti, 
si ha l'impressione che la fiducia, il ri­
spetto e la dedizione che essi suscitano 
siano ancora più importanti. Qualcuno ha 
detto: "Lasciate che la fiducia e tutte le 
sue manifestazioni rimpiazzino il deside­
rio" (20). 

Non a caso, io credo, si tramanda che il 
Buddha morente abbia detto appamadena 
sampadetha (21), ossia "Lavorate alla vostra 
liberazione con appamada", ovvero con 
sollecita consapevolezza, con dedizione fi­
duciosa e sempre vigile. E il Dhammapada 
lapidariamente osserva: "La via a ciò che 
non muore è la consapevolezza fervida e 
sollecita (appamada)" (22). 

(20) }AE }AH NoH, Do you see what I see?, Quest, London 1977, p. 92. 
(21) Digha Nikaya, Mahavagga, par. 143. 
(22) Dhammapada, 21. 
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Centri Zen in California 
di Fabio Peloso 

Sono seduto in zazen sopra un tan, su un 
comodo tappeto rettangolare. Mi trovo nel lindo 
e ordinato zendo di legno nel centro di Berkeley. 
Il direttore del centro, Ross Blum, manifesta la 
st1a attenzione e il suo spirito di servizio preoc­
cupandosi dei raggi di sole che potrebbero distur­
bare la m ia pratica, calando una tenda di bambù 
sulla finestra. Seduto in tranquillità, mi torna 
alla mente qtfanto ho ascoltato dai maestri ita­
liani delle diverse tradizioni in occasione della 
festa del Vesak la scorsa primavera sulla situa­
zione del Dharma negli Stati Uniti: si parlava di 
una condizione allarmante nella gestione dei cen­
tri e nei rapporti tra insegnanti e praticanti. 

Quanto ho potuto esperire nel mio v iaggio -
ancorché limitato ai centri di San Francisco e 
Berkeley nati dalla missione di Suzuki Roshi -
diverge dal quadro che mi era stato fatto. Ho 
conosciuto e intervistato l'abate dello Zen Center 
di Berkeley, Sojun Mel W eitsman, ordinato mo­
naco da Suzuki Roshi nel 1969. Appena ultimata 
la cer imonia del mattino ed aver fatto dokusan 
con uno studente in una piccola struttura di 
legno attigua allo zendo, Mel viene con me in 
un bar per una breve conversazione, vestito in 
abiti civili. Mi colp isce subito la sua estrema 
semplicità di modi. Davanti ad una tazza di caffè, 
in compagnia di questo sessantacinquenne mae­
stro zen, ho la percezione di come lo zen in 
Californ ia sia stato ormai assimilato e in qualche 
modo faccia parte del tessuto sociale. 

Allo Zen Center ci sono duecento iscritti, tra 
cui molti giovani che ho visto arrivare anche con 
i pattini·. Entrano in silenzio, osservando rigoro­
samente i modi e le maniere tradiziona/,;· siedono 
in zazen; poi; con naturalezza, lasciano lo zendo, 
così come un cattolico in Italia potrebbe entrare 
per una pausa di riflessione in una chiesa, oast" di 
pace nelle nostre caotiche città. Mi ha colpito 
L'assenza di ritualismi e di forzato, supposto mi­
sticismo o spirito esotizzante, cose che invece a 
mio parere si notano nei nostri centn·. Questa 
sorta di sano pragmatismo appare ancor più evi­
dente allo Zen Center di San Diego, dove l'inse-
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gnante (cosa inusuale nella tradizione zen, 
fortemente patriarcale) è una donna, Charlotte 
]oko Beck, nota in Italia per il suo libro Zen 
quotidiano (Edito da Ubaldini con prefazione di 
Corrado Pensa). ]oko pratica dagli anni Sessanta 
e ha ricevuto la trasmissione del Dharma da 
Maezumi Roshz; abate dello Zen Center di Los 
Angeles. Non usa vestirsi con abiti monastici; ed 
ha aperto lo zendo nella sua villetta unifamilia­
re, riducendo al minimo tutte quelle componenti 
formali che abitualmente creano la "tonalità" in 
un luogo di pratica. Ciò che caratterizza l'inse­
gnamento di ]oko Beck è il taglio decisamente 
psicologico: "Praticando, senti il pensiero. Ma 
molte pratiche il pensiero lo sopprimono, e ciò 
crea molti problem i; dunque, nonostante anni di 
meditazione, le persone continuano nella loro 
depressione e nei loro malessen; nell'idea errata 
di allontanare ogni pensiero perché illusorio". 

Elizabeth Hamilton, figlia di ]oko Beck, alla 
quale è già stato trasmesso il Dharma dalla ma­
dre, dice: "Il problema è sapere che cosa è un' e­
mozione, e non semplicemente esternarla. Ci 
sono molte differenze a seconda dei Paesi e degli 
insegnamenti. Per esempio, in Giappone espri­
mere le proprie emozioni è considerato scortese. 
La cosa decisiva è realizzare che tu non sei 
l'emozione e il pensiero, ma sapere che cosa essi 
sono. Sfortunatamente in molti gruppi di medi­
tazione si cerca di essere prematuramente distac­
cati; così da sembrare illuminati. In molti centri 
zen si dice: niente psicolog ia, è qualcosa di infe­
rzòre, lo zen è superiore.' Nel Tibet, quando gli è 
morto il figlio, Marpa p ianse. Un suo discepolo 
gli disse: «Piangi? Tu sei un illuminato, non 
dovresti piangere». E Marpa rispose: «Proprio 
perché sono illuminato sono così triste». 

]oko dice che il problema è psicologico, ma la 
soluzione non viene dalla psicologia. Quindi, 
come farne esperienza? "Dobbiamo entrare nella 
confusione, nel fango. Poss iamo fiorire come il 
loto che affonda nel fango. Ma la maggior parte 
delle persone cerca di gettare lacqua sporca, e 
così il loto non può veramente sbocciare. Ma è 
l'acqua fangosa il fertilizzante". 



La preparazione graduale 
alla illuminazione improvvisa 

di Alberto Mengoni 

Il concetto di ottenimento della cosiddetta 
illuminazione Improvvisa contiene, normalmen· 
te, l'idea implicita di una rivelazione folgorante, 
di una istantanea intuizione della vera realtà 
delle cose e di un riconoscimento immediato e 
lampante della natura della mente. In effetti, 
dalle numerose esperienze tramandateci dagli 
Illuminati attraverso la ricchissima bibliografia 
spirituale di cui si può venire a conoscenza 
(specialmente di matrice orientale), è possibile 
riconoscere, certamente, che la descrizione del· 
l'evento di una Illuminazione istantanea corri· 
sponde pressoché esattamente all'idea che ci si 
era prefigurata e, inoltre, risulta essere possibile 
quando viene presa naturale dimora in una 
condizione di vita e di pensiero particolarmente 
idonea e favorevole all'insediamento di una du· 
ratura calma mentale e di una penetrante visio­
ne profonda. 

Naturalmente, l'evento non è da ritenersi 
molto frequente. Anzi, poiché la maggior parte 
dei ricercatori spirituali e, soprattutto, degli 
intellettuali eruditi trova difficoltà o addirittura 
impossibilità nel percepire, entro se stessi, quel­
lo stato puro, silenzioso e immobile della co­
scienza, talvolta viene messa in dubbio, o 
peggio criticata e rinnegata una probabile even­
tualità di questo tipo che può sorgere in modo 
del tutto naturale e spontaneo in altri individui 
meno complicati, anche se abbastanza rari. Ov­
viamente, debbono esservi delle condizioni pre­
cise, quasi dei passaggi obbligati affinché 
l'evento possa accadere, ma, in fondo, dato che 
esso viene indicato come il vero "stato di Esse­
re" e la "reale natura dell'uomo", non è affatto 
da ritenere impossibile che, in un momento di 
assoluto silenzio mentale, la "Verità di Ciò che 

realmente siamo" possa emergere improvvisa­
mente e chiaramente, con la velocità di un 
lampo, nella luce di quella Coscienza che noi 
tutti incarniamo. 

Charles Luk (Lu K'uan Yù), saggio scrittore 
e ricercatore cinese contemporaneo, scrive: 
«Ciascun uomo è dotato della potenzialità in­
teriore che può assorbire la verità, ma che non 
può essere attivata fino a quando la mente non 
viene liberata dai suoi legami con il fenomeni­
co. Né la più grande dottrina né la più vasta 
conoscenza dei Sutra possono raggiungere que­
sta potenzialità, il cui destarsi è possibile sol· 
tanto quando un individuo riesce a porre fine 
alla concatenazione dei propri pensieri. Quan­
do tale potenzialità è destata, qualunque causa 
concorrente è sufficiente a determinare il risve­
glio» (1). 

Si comprende quindi che la potenzialità, pur­
ché autenticamente curata, è come un prezioso 
seme che, in concomitanza di concause favore· 
voli (come, per esempio, la vera fede, il vero 
sforzo entusiastico, la vera calma mentale e, in 
definitiva, la vera saggezza) sboccia nella più 
pura Illuminazione Improvvisa, cioè nel ricono­
scimento della precedente falsa identificazione 
con qualcosa di non-reale, che faceva credere 
ad una illusoria esistenza personale. 

Se qualcuno, comprendendo bene gli inse­
gnamenti, riuscisse, almeno una volta, ad ab­
bandonare tutti i concetti e a dimorare in pace 
nel proprio inconscio, non avrebbe più bisogno 
di inseguire nulla. Sarebbe subito, automatica­
mente, quello che gli altri individui potrebbero 
chiamare un Illuminato, mentre per lui, ormai, 
non esisterebbero più significati di questa o di 
altra condizione! Non a caso D.T. Suzuki, in 

(1) CHARLES LUK, Chan e Zen, Ed. Mediterranee, Roma 1988, p. 151. 
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rdazione ai Detti di Shen-Hui; che parlano del­
l'inconscio della coscienza, riporta testualmen­
te: «Non esser legato alla forma significa 
Essenza. Che cosa s'intende per Essenza? Si 
intende l'Inconscio. Cos'è l'Inconscio? È non 
pensare all'essere e al non-essere; è non pensare 
al bene e al male; è non pensare di aver limiti o 
cli non aver limiti; è non pensare alle misure (o 
alle non misure); è non pensare alla illumina­
zione, né pensare di essere illuminati; è non 
pensare al Nirvana, né pensare di raggiungere il 
Nirvana: questo è l'Inconscio. L'Inconscio non 
è altro che il Prajnaparamita stesso! » (2) 

Anche nella tradizione deU' Advaita-Vedanta 
vi sono innumerevoli riferimenti al fatto che, 
una volta eliminati gli ostacoli che velano la 
verità alla mente, si è immediatamente in grado 
di percepirla in tutta chiarezza. Nisargadatta 
Maharaj, sublime rappresentante indiano di 
quella tradizione, ba più volte stigmatizzato la 
relativa difficolrà ed insieme facilità, per un 
ricercatore autentico, di cogliere nel segno nei 
riguardi di una improvvisa illuminazione, pur­
ché si tolga la spina alla corrente mentale e ci si 
ponga in silenzioso ascolto della 'Coscienza che 
parla della Coscienza alla Coscienza', gettando 
via ogni idea di sé e delle proprie false concet­
tualizzazioni. Egli afferma: «Una volta che si 
vede il falso come falso non è necessaria alcuna 
ulteriore ricerca della Verità ... È questo illuso­
rio considerarsi un'entità e non semplicemente 
l'identificazione con il corpo, che è alla radice 
della schiavitù »  (3). E inoltre prosegue: « Que­
sta comprensione non è questione di tempo 
[. . .  ] e quando avviene, avviene improvvisamen­
te, come un lampo di comprensione al di là del 
tempo [ . . . ] Una volta che questo seme di com­
prensione ha messo radici, il processo del ri­
scatto relativo all'immaginaria schiavitù può 
prendere avvio, ma la compensione stessa è 
sempre istantanea » (4 ). Ed infine conclude: «Il 
percepire è il totale funzionamento dell'Assolu­
to; il percepire è ciò che voi siete. L'universo 
che appare nella coscienza è uno specchio che 
riflette ogni essere senziente, cioè la coscienza è 

la sorgente stessa dell'universo apparente. La 
coscienza non è diversa dal suo contenuto ma­
nifesto ... La profonda comprensione intuitiva di 
questo fatto è il solo 'risveglio', o 'illuminazio­
ne', la sola illusoria 'liberazione' da un'illusoria 
'schiavitù', il risveglio dal sogno-vivente» (5). 

Si deduce quindi che l'Illuminazione Improv­
visa non deve, obbligatoriamente, essere qual­
cosa di ideale o una qualche 'promozione' 
personale definitiva come forse erroneamente si 
può pensare, poiché se è vero che il lampo di 
intuizione elimina di colpo il buio dell'ignoran­
za metafisica, gli effetti della stessa ignoranza, 
pur se ridimensionati, potrebbero continuare 
ad agire per la forza del Prarabdha-karma ed in 
questo caso la mente purificata potrebbe otte­
nere il frutto finale solo al momento della mor­
te fisica! Ciò nonostante, il riconosciuto risve­
glio (proprio come il risveglio da un sogno 
notturno) mette drasticamente e totalmente fine 
alle illusioni e alle erronee identificazioni e so­
prattutto determina la cessazione dei bisogni cli 
appoggiarsi od attaccarsi ancora a qualcosa, 
fosse pure l'intima speranza in una qualche 
malcompresa liberazione! 

Come è l'ultima goccia a far traboccare un 
vaso colmo, così è l'ultima goccia di compren­
sione che fa cadere il fondo del barile pieno di 
lacca nera (immagine Zen che si riferisce alla 
mente cogitante): da ciò si desume l'esistenza di 
un cammino preparatorio e graduale verso l'i­
stantaneità dell'Illuminazione Improvvisa, indi­
viduabile in ogni nostro movimento spirituale, 
ogni nostra esperienza mistica, ogni nostra pra­
tica purificatoria e che, in definitiva, non sono 
altro che piccoli passi che ci conducono verso 
quel "momento-senza-tempo" in cui riconoscia­
mo l'inutilità di ulteriori movimenti, avendo 
finalmente riconosciuto la falsa identificazione 
di colui che veniva ritenuto essere l'agente. 

Una sottile descrizione di questa fase di pre­
parazione, nel senso di passaggio graduale dal-
1' azione volitiva all'azione spontanea, si coglie 
nelle parole del Maestro cinese del XVII secolo 
Han Shan, di cui Charles Luk - catalogando 

(2) D.T. SUZUKI, La dottrina zen del vuoto mentale, Ubaldini Editore, Roma 1968, p. 52. 
(3) N!SARGADAITA MAHARAJ, Nessuno nasce, nessuno muore, Il Punto d'Incontro, Vicenza 1992, 

pp. 150-151. 
(4) Ibidem, p. 161. 
(5) Ibidem, pp. 195-196. 
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le tre fasi della Meditazione da lui chiamate 
'Dhyana mondano, Dhyana supramondano e 
Dhyana supremo' - ci riferisce: «Quando in 
un lampo la mente folle si arresta, gli organi 
interni e tutti gli oggetti esterni vengono perce­
piti completamente, mentre il corpo, caprioleg­
giando, colpisce e frantuma lo spazio, l'ascesa e 
la caduta di tutte le cose vengono viste senza 
preoccupazione» ( 6). 

Questa allegorica descrizione della fase inter­
media fa capire che, praticando assiduamente 
una continua contemplazione, nel giusto modo, 
del proprio stato mentale, sicuramente qualcosa 
dovrà accadere, per cui non è pensabile che, 
attraverso la comprensione soltanto incellettiva 
e razionale, si possa aspirare alla vera Cono­
scenza. Il compito della meditazione, che non 
ha limite di durata ed i cui effetti nel tempo 
sono stabiliti dal livello karmico e sottile di 
ciascun praticante, è quello di fungere da 'pro­
cesso graduale' che, insieme alle cause concor­
renti presenti sotto forma di potenzialità 
intuitive, determina il germogliare del seme del­
la comprensione che andrà, in seguito, curato 
ed irrorato amorevolmente per stabilirne una 
irrevocabile permanenza e una inequivocabile 
condizione costante in cui risulti impossibile il 
ritorno dell'ignoranza. 

Nel Ghata di Manjusri del Surangama Sutra, 
viene spiegata tutta la sequenza dell'autosvilup­
po coscienziale attraverso le varie fasi della 
medicazione, partendo dall'osservazione dei fe­
nomeni materiali esterni e degli aggregati gros­
solani interni, fino a giungere alla percezione 
delle loro essenziali sottigliezze. Charles Luk 
descrive questa sequenza quasi interamente, 
con precisi commenti che diventano veri inse­
gnamenti per una preparazione 'graduale' verso 
il puro Stato della Mente Ch'an (o Mente ri-

svegliata) (7); indica in un altro libro l'effetto 
finale con parole pronunciate dallo stesso Bud­
dha: 

"Nell'assoluta Purezza, la luce fulgida perva· 
de tutto, 
con la sua splendente immobilità avvolge il 
grande vuoto. 
Le cose mondane, quando le si osserva at· 
tentarnente, 
sono soltanto illusioni vedute in sogno" (8). 

In conclusione, si può ben sostenere che lo 
stato in cui ci si riconosce dopo la cosiddetta 
Illuminazione Improwisa, è senz'altro lo stato 
Reale, fuori dal sogno, mentre tutto il processo 
graduale deve essere riconosciuto come il sogno 
o almeno una sua sfumatura, per cui tutti noi 
esseri senzienti che ci stiamo sottoponendo 
'gradualmente' allo sforzo per l'ottenimento 
della Liberazione, stiamo ancora "semplicemen­
te sognando" ed è da ritenersi del tutto norma· 
le che finché si resta nel 'sogno' è impossibile 
concepire (e quindi accettare e comprendere) 
lo stato risvegliato 'fuori dal sogno'. Ma questo 
dato di fatto non ci concede il diritto o la 
presunzione di negare o rifiutare (o anche solo 
mettere in dubbio) la veridicità dell'elemenco di 
potenzialità, sostenuta da chi ormai più non 
sogna. Tanto più che, così come ogni mattina ci 
si sveglia naturalmente dallo stato di sogno 
ordinario, impossibile sarà non svegliarsi dalla 
condizione samsarica dell'ignoranza, prima o 
poi, in quanto già solamente sapendo di essere 
'addormentati' metafisicamente, vi potrà essere 
molta più attenzione, ascolto intuitivo e precisa 
consapevolezza per poter cogliere quel "mo· 
memo-senza-tempo" che dovrà, finalmente, ri· 
svegliarci 'improwisamente' e definitivamente. 

(6) CHARLES LuK, Buddhismo pratico, Ed. Medicerranee, Roma 1979, p. 76. 
(7) CHARLES LuK, I segreti della meditazione cinese, Ubaldini Editore, Roma 1965, pp. 34-44. 
(8) CIIARLES LuK, Buddhismo pratico, op. cit., p. 114. 
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Ricordo di Servadio 

Emilio Servadio, morto a Roma lo scorso gennaio, s1 e meritato il titolo di 'padre della 
psicoanalisi italiana', ma è stato anche attento studioso di parapsicologia e appassionato cultore di 
dottrine orientali. Si è detto di lui che ha rivitalizzato la psicoanalisi freudiana 'immergendola' nel 
Gange. Nato a Genova nel 1904, fu tra i fondatori, nel '32, della Società Psicoanalitica Italiana, che 
fece risorgere alla caduta del fascismo, arricchita dalle esperienze dei dieci anni (dal '36 al '45) da 
lui trascorsi in India per sfuggire le persecuzioni razziali. Molto intensa è stata la sua attività di 
scrittore e di pubblicista (ha collaborato anche con la nostra rivista). Si considerava un operaio al 
lavoro per costruire il ponte tra Oriente e Occidente ed ha recato un contributo decisivo per 
gettare le fondamenta di questo ponte, attorno al quale sono ora impegnati, anche per merito suo, 
tanti altri operai. Fu anche poeta: queste che pubblichiamo sono le sue ultime poesie, apparse nel 
mensile Vzdya: 

. PRESENZA DEL SOLE 

Gloria alla luce che ritorna, 
Al sole che dormiva dimenticato 
Nelle chiuse palpebre della notte! 
Il timido mattino s'indora e s'inchina 
Alla maestà di un sole sempre più veemente 
Che lento sale verso la reggia meridiana. 
Cosz' dormiva nel buio dell'anima 
La luce, infine ridestata 
Dai ritmi scanditi del cuore e dei respiri. 
Ma io vorrei che il sole del cuore 
Splendesse perenne nell'ascesa notturna del pellegrino 
Incamminato verso la vetta 
Della sacra montagna invisibile. 

IL VERO 

Il Vero non è oggetto di fabbrica, 
levigato e disponibile, 
che si colloca intatto 
nel muto assenso 
di quotidiane geometrie 
e di un tempo segnato dagli orologi. 
Il Vero è un lampo nella notte 
o un raggio verde nel tramonto. 
Lo speri e non lo attendi� 
ma quando irrompe 
s'impadronisce per sempre della tua mente 
e torna nel pensiero 
come un compagno ùwiszbile, 
pronto a un tuo tacito richiamo. 
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Uno sguardo ai Sutra del Buddha 
di Amadeo Solé-Leris 

Nella vasta lecreratura canonica pali, di cui 
abbiamo già parlato diffusamente in PARAMI­
TA 51, il Sutta Pitaka - ovvero la raccolta dei 
discorsi pronunciati dal Buddha e da alcuni dei 
suoi discepoli maggiori - offre nd modo più 
vario e completo il tesoro degli insegnamenti 
diretti del Risvegliato. In esso vengono appro­
fonditi tutti gli aspetti della dottrina con l'uso 
di esempi, metafore, parabole per renderli com­
prensibili al pubblico eterogeneo, che di volta 
in volta era lì ad ascoltarli. Il Buddha infatti 
parlava ovunque, in occasioni diverse e di fron­
te ad ascoltatori diversi e cercava sempre di 
farsi comprendere utilizzando tutci i mezzi a 
sua disposizione. 

I discorsi sono stati pronunciati il più delle 
volte a beneficio dei monaci, che via via lo 
seguivano e trattano soprattutto della vita spi­
rituale e chiarificano l'insegnamento; ma ve ne 
sono molti in cui si parla dei progressi materiali 
e morali dei discepoli laici. Nei sutta infatti 
sono esposte non solo le dottrine fondamentali 
del Dharma e le tecniche di meditazione e di 
addestramento mentale (bhavana) adatte a tutta 
la varietà dei temperamenti umani, ma anche le 
linee guida pratiche per rendere il Dharma 
comprensibile e applicabile alla vita. 

La parola diretta del Buddha è un tesoro di 
inestimabile valore per il praticante, che può 
trovare aiuto, spunto e slancio dalla lettura e 
dallo studio di essa. A tale scopo vorremmo 
offrire una piccola scelta - certamente perso­
nale e non esaustiva - della grande ricchezza 
dei sutta, ma che può essere utile a chi pratica 
e a chi vuole conoscere direttamente i testi 
canonici. 

I Discorsi del Buddha (Sutta Pitaka) sono 
suddivisi in cinque parti: Digha Nikaya (Discor­
si lunghi), Ma;jhima Nzkaya (Discorsi di Media 
Lunghezza), Samyutta N1kaya (Discorsi rag­
gruppati per argomenti), Anguttara Nzkaya (Di­
scorsi raggruppati per numero) e Khuddaka 
Nikaya (Discorsi Brevi). 
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La prima divisione, Digha Ntkaya, compren­
de 34 discorsi molto ampi ed articolati, impor­
tanti per la comprensione degli assunti princi­
pali della dottrina. 

Tra i sutta fondamentali possiamo segnalare: 

Brahmaja/a Sutta (1) (La rete di Brahma), 
l'esposizione e la confutazione delle teorie di 
altre scuole di pensiero presenti al tempo del 
Buddha, sessantadue in tutto, rispetto a due 
argomenti essenziali: la natura dell'io e quella 
dell'universo; 

Samannapha/a Sutta (2), sui frutti (jhana, le 
meditazioni e iddhz; i poteri), che si possono 
acquisire, praticando una vita di rinuncia e 
dedicandosi alle pratiche spirituali; 

Kutadanta Sutta (5) (il dibattito con il bra­
hmino Kutadanta): sull'inutilità e la malvagità 
dei sacrifici di animali, che erano la prassi co­
mune dei rituali brahmanici. Per il Buddha, 
l'unico sacrificio utile è la pratica della moralità 
e della meditazione; 

Tevijja Sutta (13) (La conoscenza dei tre 
Veda): in cui si contrappone all'idea brahmani­
ca di liberazione come ricerca dell'unione del 
proprio sé individuale con il Brahman, divinità 
suprema, un'idea di liberazione fondata sulla 
disciplina e il perfezionamento della consapevo­
lezza; 

Mahamdana Sutta (15) (Il grande discorso 
sulle cause): di importanza capitale per la com­
prensione della dottrina dell'origine interdipen­
dente (paticcasamuppada) una delle basi dell'in­
segnamento del Buddha; 

Mahaparinibbana Sutta (16) (Il grande discor­
so del perfetto Nibbana): il più esteso di tutta 
la raccolta, in cui sono narrati, come in un 
lungo racconto, gli ultimi mesi di vita del Bud­
dha con una summa dei suoi insegnamenti e le 

·ultime parole lasciate come monito ai discepoli 
prima dell'estinzione; 



Sakkapanha Sutta (21) (Le domande del dio 
Sakka): in cui il Buddha spiega a Sakka, re dei 
Deva, che tutto ha un'origine e che quindi è 
inevitabilmente destinato alla dissoluzione. An­
che lo stato di esistenza degli dci, pur alto e 
felice, è comunque soggetto a finire; 

Mahasatipatthana Sutta (22) (U grande di­
scorso sui fondamenti della presenza mentale): 
il discorso su come praticare la meditazione 
vipassana, meditazione di consapevolezza o di 
visione penetrativa, insegnata specificamente 
dal Buddha, esposto nella sua versione più am­
pia e articolata; è uno dei testi fondamentali 
per la pratica; 

Sigalovada Sutta (31) (L'anunonimenco a Si­
gala): il discorso tenuto dal Buddha al giovane 
Sigala su come un laico deve comportarsi nella 
vita comune e sulle regole dell'etica. 

li Majjhima Nikaya riunisce 152 discorsi di 
media lunghezza suddivisi in 15 capitoli e rag­
gruppati grosso modo per argomenti, che trat­
tano spesso delle idee sociali e delle istituzioni 
del tempo e offrono anche informazioni gene­
rali sulla vita politica ed economica. Ne citiamo 
alcuni come esempi: 

Mulapariyaya Sutta (1) (Origine degli stati di 
consapevolezza): tratta diffusamente dell'anatta 
(non sé) e del nibbana (la liberazione); 

Bhayabherava Sutta (4) (Discorso delle pau­
re): sul superamento delle paure, come il vivere 
solitario nella giungla, attraverso la pratica della 
meditazione di quiete (samatha). In questo sutta 
il Buddha rievoca anche la sua illuminazione; 

Vatthupama Sulla (7) (La parabola del panno 
sporco): in cui vengono evidenziati i quattro 
brahmavihara (stati divini) ovvero metta (bene­
volem:a), karuna (compassione), mudita (gioia 
altruistica) e upekkha (equanimità), virtù fonda­
mentali da coltivare; 

Culahatth ipadopama Sutta (27) (ll piccolo di­
scorso della parabola delle orme delJ'elefance): 
sul processo dello sviluppo mentale, dal primo 
ascolto dell'insegnamento fino al conseguimen­
to dell'illuminazione, con tutte le formule clas­
sicamente usate per definire i vari progressi; 

Mahahatthipadopama Sutta (28) (Grande di­
scorso della parabola delle orme dell'elefante): 
discorso pronunciato non dal Buddha ma da 
uno dei discepoli più importanti, Sariputta, fa-
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moso maestro dalle grandi capacità, che analiz­
za gli elementi costitutivi dell'universo materia­
le. Una curiosità: questo discorso "grande" è 
più breve del precedente "piccolo"; 

Ambalatthika Rahulovada Sutta (61) (Discor­
so a Rabula ne.I boschetto dei manghi): in cui il 
Buddha va a trovare il proprio figlio Rahula e 
lo consiglia in merito alJa moralità e all'impor­
tanza dell'assoluta veracità nel pensiero, nella 
parola e nell'azione; 

Anupada Sutta (1 11)  (Discorso dell'ininter­
rotta continuità): in cui il Buddha loda il disce­
polo Sariputta per avere acquisito, con la 
pratica meditativa, la capacità di mantenere una 
consapevolezza ininterrotta (anupadadhammavi­
passana) al presente, che va oltre i consegui­
menti alti, ma comunque passeggeri, legati alla 
pratica della meditazione di quiete (samatha); 

Mahacattarisaka Sutta (117) (Grande discorso 
sulle quaranta qualità): contenente l'esposizione 
dell'Ottuplice Sentiero con particolare riferi­
mento a tutte le qualità necessarie per conse­
guire la Retta Comprensione e la Retta Concen­
trazione; 

Anapanasati Sutta (118) (Discorso sulla con­
sapevolezza del respiro): un testo fondamentale 
per questa pratica specificamente buddhista; 

Culakammavubhanga Sutta (135) (Discorso 
breve di analisi del kamma): sulla legge del 
kamma o della remunerazione delle azioni com­
piute e sugli effetti di queste rispetto alJe future 
qualità fisiche e mentali degli esseri; 

Mahasalayattanika Sutta (149) (Discorso delle 
sei basi sensoriali): in cui vengono analizzati i 
sensi (cinque sensi più il senso mentale) e i loro 
rispettivi oggetti esterni. Viene poi indicata la 
pratica dell'Ottuplice Sentiero e degli altri ele­
menti dell'illuminazione (39 in tutto), che ren­
dono possibile il superamento dell'illusione e 
del relativo attaccamento alle cose, in quanto fa 
comprendere la natura impermanente e imper­
sonale dei cinque aggregati (khandha) costituti­
vi della cosiddetta "personalità"; 

Indriyabhana Suita (152) (Discorso sullo svi­
luppo delle facoltà): in cui il Buddha insegna 
come le facoltà si sviluppano fino al consegui­
mento della piena consapevolezza e della totale 
equanimità, unico metodo sicuro per superare 
le illusioni dei sensi e la confusione mentale. 
Questo è l'ultimo sutta della raccolta e si con-



elude con Ja famosa ingiunzione del Buddha: 
"Meditate e non siate negligenti, così da non 
avere in seguto motivo di rimpianto. Ecco l'in­
segnamento che lascio!". 

Il Samyutta Nikaya contiene 56 gruppi (Sam­
yutta) di sutta ordinati in cinque grandi capitoli 
per un toraJe di ben 2889 discorsi singoli. Ogni 
gruppo è dedicato a spiegare una domina fon­
damentale dell'insegnamento o a uno specifico 
interlocutore del Buddha. Per esempio: il Nida­
na Samyutta (Gruppo delle cause), composto 
da 93 discorsi, tratta specificamente in modo 
molto articolato dell'origine interdipendente o 
paticcasamuppada; il Khandha Samyutta, compo­
sto da 158 discorsi, della dottrina dei cinque 
aggregati che compongono l'individuo; il Kosa­
la Samyulta, 25 discorsi, riporta i dialoghi in­
tercorsi era il Buddha e Pasenadi, re di Kosala; 
nel Rahula Samyutta, 22 discorsi, il Buddha 
inLerloquisce con il figlio Rahula. 

Da sottolineare particolarmente in questa 
raccolta sono i primi due discorsi pronunciati 
dal Buddha subito dopo aver conseguito l'illu­
minazione e che segnano l'inizio del suo magi­
stero. Queste due prime prediche avvennero 
nel Parco dei Cervi di Isipatana (oggi Sarnath) 
in India, luogo tradizionale di ritiro di yogi 
erranti e maestri di varie tradizioni, alle porte 
di Varanasi (Benares). Questi due primi discor­
si erano indirizzati ai cinque asceti, antichi 
compagni di pratica del Buddha, che si erano 
separati da lui quando egli abbandonò le estre­
me pratiche ascetiche per seguire la Via di 
Mezzo della meditazione, che doveva condurlo 
all'illuminazione definitiva. 

Nel primo discorso, Dhammacakkapavattana 
Sutta (Discorso della messa in moto della Ruota 
della Legge), il Buddha proclama le Quattro 
Nobili Verità da lui sperimentate e dà il via al 
suo insegnamento e alla trasmissione agli uomi­
ni della sua esperienza. Nel secondo, Anattalak­
khana Sutta (Discorso sulla caratteristica del 
non sé), espone la dottrina dcll'anatta ovvero 
dell'inconsistenza dell'io, della radicale assenza 
di ogni essenza duratura o personalità. L'uni­
verso è un eterno flusso senza alcunché al di 
sotto del fluire stesso. 

I cinque ascoltatori del Buddha compresero 
il suo messaggio e raggiunsero l'illuminazione 
subito dopo il secondo discorso: da quel mo­
mento "ci furono sei illuminati nel mondo", il 
Buddha e i cinque arahant. 

L'articolazione della raccolta seguente, An­
guttara Nikaya, segue l'articolazione dei numeri 
probabilmente per facilitarne la memorizzazio­
ne. Bisogna ricordare infatti che il Canone ven­
ne per secoli tramandato oralmente dai monaci 
per poi essere redatto in forma scritta solo 
all'inizio dell'era cristiana e quindi, anche se le 
memotecniche di allora erano molto avanzate, 
bisognava sempre offrire degli strumenti per 
poterle applicare fruttuosamente. Ecco perché 
spesso i sutta ridondano di ripetizioni, di frasi 
fatte, di formule compiute che si ripetono pa­
rimenti in varie occasioni e che talvolta possono 
stancare il lettore moderno, attratto sempre più 
spesso da divulgazioni e semplificazioni e non 
abituato a "concedersi il tempo" per cogliere 
meglio gli insegnamenti ripetuti più volte. 

Nell'Anguttara Nikaya si segue la meccanica 
dei numeri: nel primo capitolo ogni discorso si 
riferisce soltanto a un oggetto, nel secondo a 
soggetti che comprendono due elementi, nel 
terzo a soggetti tripli. Per esemplificare: il pri­
mo capitolo verte sul Buddha (di cui ce ne è 
soltanto uno in ogni epoca); nel secondo capi­
tolo si parla delle azioni buone e di quelJe non 
buone; nel terzo delle conseguenze del triplice 
kamma cioè degli atti del corpo, della parola e 
della mente e così via fino a undici elementi. In 
totale i discorsi di questa raccolta sono 2308, 
un numero considerevole da memorizzare. 

Il Khuddaka Nikaya, la quinta raccolta, è 
quella più eterogenea e composita: da una parte 
contiene materiale molto antico e dall'altra testi 
aggiunti probabilmente solo dopo la chiusura e 
la definizione delle prime raccolte. Comprende 
quindici testi autonomi e di vario interesse: 
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1 .  Khuddakapatha (Le piccole lezioni) divise 
in 9. capitoli in cui sono contenuti famosissimi 
testi recitati costantemente nei paesi di tradizio­
ne theravada: il Ratana Sutta (Discorso dei 
gioielli), che è un inno ai tre gioielli del bud­
dhismo: Buddha, Dhamma e Sangha e il Metta 
Sutta (Discorso sulla benevolenza), che viene 
spesso adoperato come base per la pratica del1a 
meditazione di benevolenza; 

2. Dhammapada (L'orma del1a disciplina), il 
testo più popolare del buddhismo, in 423 versi, 
tradotto innumerevoli volte in varie lingue (in 
italiano per esempio ne esistono tre versioni: di 
Frola, di Filippani Ronconi e di Martinelli). È 
un testo imparato gran parte a memoria nei 



paesi buddhisti e molto amato per la chiarezza 
e la profondità delle sue affermazioni; 

3. Udana (Dichiarazioni solenni) contiene 80 
dichiarazioni solenni del Buddha divise in 8 
capitoli. Ogni dichiarazione in versi è accompa­
gnata da una descrizione in prosa delle circo­
stanze in cuj fu pronunciata. � in questo testo 
che si ritrova la definizione di nibbana come 
"qualcosa che non è nato, né originato, né 
fatto, né composto"; 

4. ltivuttaka (Così è stato detto) comprende 
112 discorsi articolati in sezioni. L'esposizione 
dei diversi aspetti della dottrina e in modo 
particolare della disciplina etica viene fatta sen­
za elementi narrativi, ma come delle sentenze 
ed affermazioni del Buddha. prima enunciate in 
prosa e poi riassunte in brevi versi; 

5. Sutta Nipata (Raccolta di discorsi in sezio­
ni). è una delle parti più antiche del canone 
composta da 7 1  discorsi di estensione variabile 
(da otto a cinquanta versi) con delle introdu­
zioni generalmente in prosa. I discorsi, i dialo­
ghi, i dibattiti e le narrazioni illustrano diversi 
aspetti della dottrina e forniscono una serie di 
vivaci immagini del Buddha, dei suoi più diretti 
discepoli e oppositori. Come ha scritto il com­
pianto maestro ven. Nyanaponika, questi sutta 
"ci offrono il grande insegnamento soteriologi­
co non in chiave teorica e astratta, ma nella 
figura, ripetutamente disegnata con grande 
energia, dell'uomo che lo vive in prima perso­
na... Potremmo infatti dire che questo libro, 
nonostante la grande varietà di argomenti, trat­
ta in fondo una sola ed unica tematica: l'uomo 
e la sua libertà" ;  

6.  Vimanavatthu (Le dimore celesti) compo­
sto da 85 poemi che descrivono le possibili 
rinascite nelle varie sfere celesti, livelli di eleva­
ta spiritualità, secondo i meriti conseguiti per 
mezzo delle azioni buone e virtuose (kamma 
positivo) compiute nelle esistenze precedenti; 

7. Petavatthu (Gli spiriti sofferenti) compo­
sto da 51 poemi è l'antitesi del testo preceden­
te, in quanto illustra le conseguenze delle azioni 
negative e non meritorie, che conducono alla 
rinascita fra gli spiriti erranti e sofferenti; 

8. Theragatha (Canti dei monaci) composto 
da 1279 versi che descrivono le esperienze dei 
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monaci, la loro g101a dell'illuminazione e la 
gratitudine nei confronti del maestro con 
squarci di poesia estremamente toccanti; 

9. Therigatha (Canti delle monache) compo­
sto da 522 versi simili ai precedenti, pronuncia­
ti dalle monache; 

10. ]ataka (Le nascite) raccontano le vite del 
Buddha, anteriori alla sua illuminazione. Sono 
574 storie, spesso legate alla tradizione popola­
re (favole, racconti, ecc.) in gran parte appar­
tenenti ad ambienti prebuddhistici ed utilizzate 
successivamente come racconti edificanti e de­
vozionali; 

11.  Niddesa (Esposizione) è lanalisi e il com­
mentario di diverse parti del già citato Sutta 
Nipata, attribuito in parte a Sariputta, discepolo 
diretto del Buddha; 

12. Pati'sambhidamagga (Il sentiero della 
completa discriminazione) è una specie di com­
pendio che rispecchia in forma abbreviata l'a­
nalisi sistematica compiuta successivamente 
nell'Abhidhamma Pitaka e tratta della dottrina 
contenuta nel Vinaya Pitaka e nel Sutta Pitaka; 

13. Apadana (Le imprese) è, sulla scia dei 
]ataka, il racconto delle vite anteriori di 550 
monaci e di 40 monache, con propositi edifi­
canti; 

14. Buddhavamsa (La stirpe dei Buddha) in 
cui l'illuminato descrive il suo voto originario 
- espresso molti millenni fa all'epoca del Bud­
dha Dipankara, il Buddha che gli aveva dato 
direttamente i suoi insegnamenti - di diventa­
re anch'egli un Buddha e narra la storia dei 
ventiquattro Buddha che lo hanno preceduto; 

15. Cariyapitaka (La cesta della condotta) 
composto da 35 racconci delle esistenze ante­
riori del Buddha come aspirante bodhisattva e 
che illustra sette delle dieci perfezioni (parami­
ta) conseguite nel suo cammino. 

Si conclude qui il nostro breve viaggio tra 
i sutta; ricordiamo che i testi sono disponibili 
in inglese, tradotti a cura della Pali Text So­
ciety, e che alcuni di essi sono disponibili anche 
in italiano (vedi il nostro articolo in PARAMl­
TA 51). 

(A cura di Maria Angela Falà) 



Le grandi scuole buddhiste 

2 .  Chan e Zen 
di Maria Angela Falà 

Tra le grandi scuole che fiorirono nell'alveo 
del buddhismo del Grande Veicolo, il buddhi­
smo zen costituisce una delle più peculiari for­
me, che l'insegnamento del Buddha ha espresso 
in Estremo Oriente, adattando i suoi principi 
alle condizioni di vita e alle esigenze religiose 
dei popoli di questa area. 

li termine zen che lo identifica è l'abbrevia­
zione di zen-na, parola giapponese derivata dal 
cinese ch'an, che a sua volta è iJ risultato della 
traslitterazione di dhyana, termine sanscrito (in 
pali abbiamo jhana) che significa propriamente 
'meditazione'. Secondo lo zen, è attraverso la 
diretta pratica meditativa, attraverso I' esperien­
za interiore che si può pervenire all'illuminazio­
ne, a riscoprire la propria vera natura, la natura 
di buddha che è già in ognuno. 

Il buddhismo zen è una pratica e una visione 
della vita che non appartengono a nessuna ca­
tegoria formale del moderno pensiero occiden­
tale; è una via di liberazione basata sull'espe­
riem:a personale. Nessuna idea è comprensibile 
se non si ha il sostegno dell'esperienza. Per lo 
zen non c'è un vero bisogno di dotte esegesi 
dei testi sacri, di analisi intellettuali, di discus­
sioni: la pratica fondamentale è meditare con 
disciplina in modo che il lavoro sulla propria 
mente confusa sia il più possibile diretto e 
fruttuoso. 

Si racconta che una volta, mentre il Buddha 
era seduto con i suoi discepoli sul Picco del-
1' Awoltoio, venne da lui un brahmaraja che, 
offrendogli un fiore d'oro, lo pregò di predicare 
il Dharma. Il Beato prese il fiore e, tenendolo 
in alto, lo guardò in perfetto silenzio. Dopo 

poco il venerabile Mahakashyapa sorrise. Tale 
si dice è l'origine dello zen. 

"Il sorriso di Mahakashyapa non è come uno 
dei soliti sorrisi che noi ci scambiamo nel mon­
do comune, esso sorse dal più profondo della 
sua natura, da quelle regioni dove egli e il 
Buddha e tutti gli altri compagni muovono e 
traggono la loro esistenza. A tal punto la parola 
non è più necessaria. Vi si profila una diretta 
intuizione oltre l'abisso della comprensione 
umana" (1). 

Da quel momento la sapienza rivelata dal 
Buddha verrà trasmessa, secondo la tradizione, 
da ventotto patriarchi successivi in India e in 
seguito portata in Cina verso la metà del VI 
secolo d.C. dal saggio indiano Bodhidharma, 
che divenne il primo patriarca cinese dello zen. 

Il buddhismo era già penetrato in questo 
sterminato paese verso la fine del I secolo a.C. 
portato dai nomadi e un secolo dopo era stato 
riconosciuto ufficialmente come una religione 
degna di essere tollerata. Entrato in rapporto 
con le grandi tradizioni locali, il confucianesi­
mo e i1 taoismo, si adattò pienamente aUa men­
talità cinese, prosperando e assimilandone 
alcuni aspetti. 

Si formarono quindi scuole cinesi fra il V e 
!'VIII secolo, tradizionalmente sono dieci, che 
non si escludevano una dall'altra, ma anzi alcu­
ne di esse, come il nostro ch'an, operarono 
sulle altre scuole e diffusero la loro influenza su 
di esse. 

La scuola ch'ao, che come abbiamo già ac­
cennato, passata in Giappone, prenderà il nome 
di zen, poneva il suo accento sul potere della 

(1) D.T. SUZUKI, The essence o/ Buddhism, London 1947, p. 22. 
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conoscenza inrwuva, sviluppata attraverso la 
pratica della meditazione. Tale conoscenza sal­
vatrice viene ricevuta improwisamente median­
te la pura meditazione, la "meditazione sul 
vuoto". Perciò il clhyana divenra la pratica più 
importante. 

Secondo il ch'an, all'interno dell'uomo esiste 
la natura di budclha, ossia l'entità spirituale 
essenziale del Buddha è latente in ogni uomo. 
Il praticante, attraverso la pura meditazione, 
deve identificarsi con essa: deve cioè "risve­
gliarla". Non c'è bisogno di speculazioni filoso­
fiche, né erudizione: la scintilla dell'illuminazio­
ne è lì presente e si manifesta quando uno 
meno se l'aspetta. Meditare è la pratica, stare 
solo seduti, vuotando la mente da tutti i suoi 
contenuti, dalle continue sovrapposizioni di 
pensieri, impressioni, giudizi e penetrare nella 
Realtà fino all'intuizione ultima, alla scoperta 
della verità nascosta nell'intimo della persona e 
del mondo intero. 

Lo zen ricerca, attraverso la rinuncia ai beni 
caduchi e comuni, un solo bene che risiede 
nell'animo stesso dell'uomo e che è al di sopra 
di ogni altro. La verità si raggiunge direttamen­
te: "Non pensare, sperimenta" è il motto dello 
zen. Lo sforzo principale è di trasmettere diret­
tamente la verità fuori dalle scritture, perché 
meditare su di esse, discutere delle varie inter­
pretazioni dei commentatori, definire il valore 
esatto delle parole è inutile. Al massimo, può 
equivalere a contemplare un tesoro altrui. Ciò 
che è importante è in questo caso la trasmissio­
ne diretta tra maestro e discepolo, in una linea 
ininterrotta che risale ai fondatori. 

I metodi dei maestri zen talvolta possono 
sembrare paradossali, incomprensibili a una lo­
gica normale, appunto perché vogliono risve­
gliare nel discepolo la sua vera natura, al di là 
del sapere convenzionale, rompere le strutture 
logiche che ingabbiano la mente ed arrivare al 
cuore con diretta semplicità. Un esempio è il 
tipico insegnamento che il maestro Toku san 
(Teh shan 780-865) donava ai suoi discepoli 
quando scendeva nella sala di meditazione e 
faceva oscillare il suo lungo bastone: "Egli di­
ceva: 'Se dite una sola parola, vi darò trenta 

colpi, se non dite nemmeno una parola, sarà lo 
stesso, trenta colpi sulla vostra testa'. Questo 
era tutto quello che diceva ai suoi discepoli: 
non lunghe disquisizioni sulla religione o la 
morale, non discorsi astratti o sottigliezze me­
tafisiche; al contrario, un rude, rozzo 'domar­
di-cavalli'" (2). 

La pratica dello zazen, dd restare seduti in 
meditazione, non è un metodo per raggiungere 
una condizione speciale della mence, né una 
tecnica l?er diventare persone con poteri straor­
dinari. :E: una Via che insegna a vivere ogni 
esperienza come persone vere, in una dimensio­
ne più ampia e profonda, che va oltre i limiti 
delle opinioni personali, delle abitudini acqui­
site e delle categorie mentali da cui derivano le 
nostre contraddizioni. Qui e ora ogni persona, 
ogni cosa manifesta in piena luce il valore della 
sua esistenza. 

Per cogliere il legame che ci unisce agli altri, 
il filo invisibile che ci accomuna a ogni essere, a 
ogni fenomeno dell'Universo, non bisogna vol­
gere lo sguardo all'esterno, ma denrro di noi. Il 
maestro giapponese Dogen dice: "Studiare la 
Via è studiare se stessi, studiare se stessi è 
dimenticare se stessi, dimenticare se stessi è 
essere riconosciuti da tutte le esistenze dell'U­
niverso, che a quel punto sono anch'esse spo­
glie del loro io". 

La tradizione vuole che questa dourina co­
minciò ad essere predicata in Cina dal patriarca 
Bodhidhanna, qui giunto verso il 520 d.C. e 
intorno alla cui persona sono fiorite leggende di 
ogni tipo, come quella che vede far nascere 
miracolosamente la pianta del tè dalle palpebre 
che si era strappato via e gettato a terra perché 
non chiudessero gli occhi durante la meditazio­
ne (3). 

La scuola ch'an prosperò in Cina per diversi 
secoli con l'opera di grandi patriarchi come 
Hui-neng, fautore della scuola dell'illuminazio­
ne improvvisa e diede origine a cinque scuole 
dipendenti, delle quali la lin-chi soprawive tut­
tora. Ma fu in Giappone che la scuola ch'an, 
sotto il nome di zen, prosperò maggiormente e 
ancor oggi fiorisce. Essa fu introdotta nel regno 
del Sol Levante a partire dal XII secolo tramite 

(2) D.T. SUZUKI, Introduzione al buddhismo zen, trad. ìt., Ubaldinì Editore, Roma 1970, p. 70. 
(3) Il miracolo dell'apparizione del tè, bevanda nazionale del paese, per merito di Bodhidharma 

sottolinea l'importanza di questo maestro anche a livello popolare. 

46 



i maestri Eisai e Dogen, che avevano trascorso 
lunghi periodi in Cina per approfondire la loro 
educazione religiosa e che in patria trasmisero 
la loro esperienza, vivificando la tradizione con 
apporti originali. 

Eisai, in origine di tradizione Tendai, insegnò 
i principi e la pratica della scuola zen Rinzai, 
mentre Dogen fonmùò i principi della scuola 
Soto. La differenza tra le due scuole è soprat­
tutto dovuta al maggiore o minor peso attribui­
to agli esercizi del koan. Nel Rinzai essi stanno 
a fondamento di ogni progresso spirituale, nel 
Soto sono invece marginali. 

Il mondo e il koan sono due tecniche speci­
fiche dello zen. Il primo è il rapido susseguirsi 
di domande e risposte tra maestro e discepolo, 
mentre il secondo, che spesso è una forma 
concisa del primo e letteralmente significa "do­
cumento pubblico", è una sorta di affermazione 
o di domanda posta dal maestro, non risolvibile 
in termini razionali e impiegata per dischiudere 
l'occhio della mente alla verità dello zen. Un 
esempio famoso è quello del maestro Hakuin 
(1685-1768) che chiedeva ai discepoli di spie­
gargli il suono del battito di una mano sola. 

Nel corso di quesco ultimo secolo lo zen ha 
varcato l'Oceano e si è diffuso notevolmente 
negli Stati Uniti, soprattutto dopo la seconda 
guerra mondiale, grazie all'opera di maestri 
giapponesi lì emigrati, che hanno trovato terre­
no fertile nella cultura della "beat generation" 
che pensò di trovare nello zen una "via di 
liberazione", forse vista con troppo facile spe­
ranza. Negli anni Settanta si sono formate co­
munità anche in Europa e nel nostro paese 
operano oggi diversi centri e monasteri. 

Uno dei pionieri nel campo della diffusione 
dello zen Soro in Europa e in Italia è stato 
Mokudo Taisen Deshimaru (1914-1982). Allie­
vo del maestro Kodo Sawaki, alla sua morte nel 
1967 si trasferì a Parigi. Per i primi anni visse 
in condizioni difficili nel retrobottega di un 
negozio di macrobiotica, mantenendosi con le 
terapie di massaggio shiatsu. Contemporanea­
mente cominciò ad insegnare zazen nelle prime 
sedi prowisorie, vagabondando per l'Europa. 
In Italia venne la prima volta nel 1968 invitato 

dal maestro di judo Cesare Barioli e si formò 
un piccolo gruppo che cominciò a seguirlo in 
Francia, dove nel 1979 Deshimaru riuscì a con­
cretizzare il suo sogno fondando in un castello 
sulla Loira il primo grande Tempio d'Occiden­
te, la "Gendronière". 

L'opera di Deshimaru come missionario zen 
ha portato alla nascita di diversi centri in tutta 
Europa, guidati da maestri da lui riconosciuti 
nella trasmissione dello zen. In Italia esistono 
diversi centri che si rifanno al suo insegnamen­
to, come l'Associazione Italiana Zen Soto di 
Salsomaggiore, l'Associazione Scuola Soto Zen 
di Milano, il Centro Zen Tre Sorgenti di Val 
Molegno, il Dojo Zen Est-Ovest di Torino (4). 

L'Associazione Italiana Soto Zen è nata a 
Milano nel 1983 per promuovere e sostenere la 
diffusione dello zen Soto secondo l'insegna­
mento trasmesso da Deshimaru sotto la guida 
di Taiten Guareschi, che di Deshimaru è stato 
discepolo diretto e da lui stesso ordinato mo­
naco nel 1975. Il centro vitale dell'Associazione 
è nel monastero di Fudenji nei pressi di Salso­
maggiore. Fudenji, che significa Tempio della 
Trasmissione Totale della Montagna del Vero 
Dharma, è stato il primo monastero zen stabile 
in Europa e raccoglie diversi monaci e mo­
nache. 

La pratica a Fudenji segue ritmi di formazio­
ne tradizionali, secondo un programma giorna­
liero che alterna periodi di zazen (meditazione), 
studio e lavoro. Offre un programma variato di 
iniziative che si sviluppano per tutto l'anno. A 
Fudenji vengono anche tenuti corsi di Ikebana 
(arte giapponese di disporre i fiori), chado (ce­
rimonia del tè), shodo (via della cal ligrafia), 
corsi per la tradizionale cucitura del Kesa (abito 
del praticante, cucito personalmente con circa 
30.000 punti per la forma più comune), arti 
marziali (judo, tai chi chuan), terapia (shiatsu). 
Per iniziativa di Taiten Guareschi sono stati 
aperti dei corsi quinquennali di storia e filosofia 
del buddhismo, per fornire di una base teorico­
filosofica i praticanti del centro. 

Alcuni discepoli di Taiten Guareschi hanno 
fondato altri centri autonomi come l'Associa­
zione Scuola Soto Zen nata nel 1987 e guidata 

(4) L'Associazione Italiana Zen Soro (te!. 0524/565667), l'Associazione Italiana Scuola Soro Zen 
(te!. 02/4234940) e il Centro Zen Tre Sorgenti di Caprile (Vercelli), sono associate all'Unione Buddbista 
Italiana. 
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da Roberto Kengaku Pinciara con sede a Mila­
no. Questa associazione ha anche il centro studi 
Komyi-ji presso Pavia, che può ospitare una 
trentina di praticanti durante i seminari e le 
sesshin. Questa associazione promuove anche 
l'insegnamento delle arti marziali di tradizione 
giapponese, del tai chi chuan di tradizione ci­
nese e delle tecniche di massaggio shiatsu. Con 
il centro di Pinciara è collegato il Dojo Zen 
Est-Ovest, associato alla Association Zen lnter­
nacionale di Parigi; è diretto da Ezio Zanin ed 
ha sede a Torino (tel. 011/9350965). 

Il Centro Zen Tre Sorgenti è stato fondato 
nd 1988 e ha sede odia campagna piemontese 
a Val Molegno. Nel centro vivono serre residen­
ti, che lavorano in luoghi limitrofi. Le attività 
sono zazen giornalieri più incontri di studio e 
sesshin di tre giorni a scadenza mensile. 

Fondato e diretto da Engaku Taino (Luigi 
Mario) dal 1973 opera un gruppo che segue la 
tradizione Lin-ci Ch'an e che ha la sua sede 
centrale a Scaramuccia (Orvieto), dove si trova 
il monastero Zenshinji (5). Taino è stato per 
sette anni allievo e per un anno anche assistente 
del maestro giapponese Mumon Roshi (6), rico­
nosciuto come uno dei più grandi maestri zen 
contemporanei, nel monastero Shofukuji di 
Kobe di tradizione Rinzai. Il centro di Scara­
muccia, accanto alla pratica delle sesshin, svol­
ge anche in varie località corsi di alpinismo, di 
sci e di tai chi chuan, secondo un orientamen-

to legato all'attenzione e al qui-e-ora, proprio 
della pratica buddhista. 

La tradizione del Ch'an è presente in Italia al 
centro Pagoda di Castel Focognano (Arezzo), 
diretto dal finlandese Tae Hye, ordinato mona­
co in Corea. Egli tiene corsi regolari anche a 
Roma e a Napoli (tel. 0575/591573). 

Da qualche tempo operano anche dei gruppi 
legati all'insegnamento di un altro importante 
maestro orientale venuto in Europa a diffonde­
re il Dharma: Thich Nath Hanh (7). Di origine 
vietnamita, Thich Nath Nahn divenne monaco 
all'età di sedici anni nella linea zen Rinzai e 
prese parte attiva nei movimenti nonviolenti 
per la pace in seguito alla guerra avvenuta nel 
suo paese di origine. Emigrato in Francia, dove 
oggi risiede in un villaggio (Plum Village) nel 
sud, presso Bordeaux, cominciò a predicare il 
Dharma in Europa e in America. In Italia alcu­
ni gruppi seguono il suo insegnamento e quello 
di alcuni suoi allievi (8). 

Vogliamo concludere proprio con alcune pa­
role di questo maestro che indicano lo spirito 
zen di essere sempre presenti, attenti e aperti 
per riscoprire la propria vera natura: "Ogni 
mattina, quando ci svegliamo, abbiamo venti­
quatt' ore tutte nuove da vivere. Che dono pre­
zioso! Possiamo viverle in modo che portino 
pace, gioia e felicità a noi stessi e agli altri ... 
Ogni respiro, ogni passo può essere riempito di 
pace, gioia e serenità". 

(5) Scaramuccia - Luogo di pratica buddhista della Scuola Lin Chi di Ch'an con sede a 
Scaramuccia (rei. 0763/25054) è associato all'U.B.I. 

(6) Di Yamada Murnon Roshi è stato pubblicato un libro di calligrafie Un fiore si apre, a cura delle 
Edizioni Paramita, Roma 1994. 

(7) Di Thich Nath Hanh sono disponibili molci libri in traduzione italiana, pubblicati dalla casa 
editrice Ubaldini di Roma, tra cui: La pace è a ogni passo e Vita di Siddharta il Buddha; Thich Nath Hanh 
è anche autore di stupende poesie. 

(8) Sulla vita al Plum Village si può vedere PARAMITA 46. Per informazioni sulle atrività di Thich 
Nath Hanh in Italia si può telefonare allo 06/8558901. 
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L'assistenza ai malati 
come pratica di compassione 

di Felice Di Giandomenico 

Nel bellissimo Libro Tibetano del vivere e 
del morire, del maestro Sogyal Rimpoce si legge: 
"Niente più del lavoro con i morenti accelera 
la nostra crescita di esseri umani. Avere cura 
di chi muore è in sé una profonda contempla­
zione e una riflessione sulla nostra morte ... 
Imparare a dare vero aiuto a chi muore, vuol 
dire cominciare a perdere la paura e ad assu· 
merci la responsabilità della nostra morte, a 
scoprire in noi stessi le avvisaglie di una com· 
passione infìnita e mai sospettata prima" (1). 

Questo passo, la cui profondità si commenta 
da sola, sintetiZl.11 in modo impeccabile l'impor· 
tanza della pura presenza e della chiara compren­
sione nei momenti in cui si entra in contatto con 
persone gravemente malate o in fase terminale di 
malattia. 

Da circa sei anni mi occupo dell'assistenza 
psicologica a pazienti affetti da cancro, spesso in 
fase terminale. Iniz ialmente, credevo di essere 
abbastanza forte da poter affrontare la malattia e 
la morte con un certo "distacco emotivo"; ero 
troppo sicuro di me e del m io self-comrol nel 
gestire sensazioni· ed emozioni. 

Parallelamente alla m ia attività assistenziale, 
praticavo la meditazione vipassana da autodidat· 
ta e studiavo con passione e interesse il Dham­
ma, cercando di riflettere il piìl profondamente 
possibile sul significato reale della vita. 

Ero (e sono tutt'ora) scettico su alcuni approc· 
ci psicologici ai malati terminali che, per quanto 
validi e affascinanti a lt'veilo teorico, si dimostra­
vano del tutto inopportuni a l ivello pr11tico, al­
meno a mio modesto parere. 

Di tanto in tanto, il tema della morte faceva 
capolino durante le mie meditazioni ma, forse 

per una mùt resistenza mentale, si dissolveva 
subito, lasciando spazio a quei pensieri che tanto 
ci tengono legati alla vita, alimentando illusioni 
e distorsioni della realtà. 

Un giorno, durante il mio consueto giro per le 
corsie detl' ospedale in cui lavoro, incontrai Luca, 
un ragazzo di 14 anni affetto da una grave forma 
tumorale al cervello. Luca non era in grado di 
camminare, era tutto gonfio per via delle conti· 
nue cure a base di cortisone, ma aveva una carica 
interiore davvero eccezionale per un 1·agazzo del· 
la sua età in quelle condtl.ioni. Facemmo subito 
amiciz ia. Di giorno lo andavo a trovare con 
regolarità e la sera, fuori dall'orario di servizio, 
facevamo una pa1·tita a carte o ci divertivamo a 
preparare la crema pasticcera nella cucina del 
reparto. Luca era contento, scherzava e, non di 
rado, mi prendeva in giro perché puntualmente 
perdevo al gioco. 

Passai con lui un Natale e un Capodanno 
festeggiando insieme agli altri· pazienti. Mi sem· 
brava imposszbile concepire che la malattia che 
aveva attaccato Luca fosse cosi' insidiosa da poter 
cancellare la sua breve esistenza. Non nascondo 
che spesso mi sono ritrovato ad affrontare mo­
menti in cui il confronto con questa situazione 
era particolarmente penoso, soprattutto quando 
avvertivo nel mio giovane amico quella voglia di 
vivere che riusciva a debellare anche i dolori più 
acuti; anche i momenti di sconforto più intensi. 

Era bello vedere il volto di Luca illuminarsi e 
sorridere contento che di li a poco sarebbero 
arrivati i suoi amici a trovarlo. Ricordo che tra 
questi vi era una ragazzina che gli p iaceva molto 
e che considerava la sua fidanzatina. Era molto 
toccante, a livello emotivo, osservare con quanta 
dolcezza questa "bambina" accarezzava la mano 

( 1 )  SoGYAL RrMPOCE, Il Libro TibC'tano del Vivere e del Morire, Ubaldini Editore, Roma 1994. 
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di Luca, dando vita a momenti di gioia e di 
serenità. Anch'io ero felice e avvertivo in lui una 
grande forza vitale in quei frangenti dove la 
malattia e i malesseri lasciavano un breve spazio 
al ptero amore di due adolescenti. 

Purtroppo la malattia procedeva inesorabil­
mente e, in pochi giorni; Luca si aggravò. Le ore 
trascorrevano lente tra una crisi respiratoria e 
l'altra e, in cuor mio, sentivo che si· avvt'cinava il 
momento che tanto temevo. Infatti; una mattina, 
appena giunto in reparto, mi accorsi subito che 
c'era qualcosa che non andava. Volti tnstz; ner­
vosismo e, in un attimo, mi apparve il letto di 
Luca vuoto. 

Credo che nel/' esperienza di chiunque scelga 
di intraprendere un cammino spirituale ci sia 
sempre un episodio o un evento particolarmente 
significativi che, sebbene dolorosi; contribuiscono 
a rinvigorire la forza di proseguire con detenni­
nazione verso la chiara comprensione dei feno­
meni. Non era la prima volta che un paziente 
che seguivo personalmente moriva, ma nel caso 
di Luca ho sentito che quella parte di me che 
accantonava l'idea di morte durante la medita­
zione si stava trasformando, diventava un po' più 
consapevole riguardo un evento che, volente e 
nolente, fa parte della vita stessa. Mi rendevo 
conto di quanti errori avevo commesso nella mia 
pratica personale e di come è facile credere di 
aver raggiunto un qualcosa quando invece si è 
parecchio lontani dalla 'quiddità'. 

Forse la morte di Luca ha rappresentato per 
me un valido esempio di come, con umiltà e 
onestà, bisogna saper ricominciare da capo, osser­
vando gli errori commessi e lavorando con più 
energia sugli angoli nascosti della mente, ove si 
annidano illusioni e false certezze. L'esigenza di 
proseguire questo mio cammino sotto la guida di 
un maestro e non più da autodidatta mi portò 
alla ricerca frenetica di una guida spirituale. Mi 
tornavano alla memoria le parole del ven. Ajahn 
Chah il quale diceva spesso che l'essenza del 
Dhamma non si trova nei libri; ma nella pratica 
costante e determinata allo sviluppo della saggez­
za illuminante. Mi rendevo conto che studiavo 
molto il Dhamma a livello teorico, ma lo appli­
cavo assai poco a livello pratico. 

50 

Fu così che ebbi la fortunata occasione di 
incontrare il ven. Ajahn Thanavaro e di seguire i 
suoi insegnamenti. È inutile sottolineare l'impor­
tanza di un maestro che, con pazienza e com­
prensione, riesce a farti evitare i numerosi 
tranelli che infestano la mente; soprattutto du­
rante una sessione di meditazione. 

Col tempo, ho imparato a comprendere meglio 
la sofferenza degli altri; ho imparato cosa vuol 
dire veramente avere compassione, aprire il pro­
prio cuore al dolore altrui, riuscire a creare in chi 
è affl,itto anche un solo attimo di gio ia e di 
benessere qui e ora. Assistere chi soffre è una 
forma di pratica molto profonda, ma necessita di 
pura presenza e di equanimità, soprattutto se si 
tratta di confrontarsi con malattie particolarmen­
te gravi e con la morte. Riflettere sulla propria 
natura è essenziale per poter offrire quell'aiuto 
che, in alcuni momenti, è tanto prezioso da 
risultare più efficace delle cure mediche stesse. 

Compassione e amore sono gli ingredienti fon­
damentali per operare in modo proficuo, ma al­
trettanto importante è il confronto con i propri 
vissuti nguardo la decadenza, la malattia e l'exi­
tus finale. Senza questo confronto, senza osserva­
re profondamente la natura reale della nascita e 
della morte, come dice z"l maestro Thich Nhat 
Hanh, è impossibile pretendere di aiutare chi 
soffre ed ha pochi mesi di vita da vivere. 

Malatt ia e morte sono fenomeni che fanno 
paura a tutti poiché evocano gli aspetti più oscuri 
della vita: sofferenza, decadimento, perdite affet­
tive. Eppure ci accorgiamo di questi eventi sol­
tanto quando ne siamo colpiti in prima persona. 
Sino a che malattia e morte vengono vz"ssute 
dal!' esterno, tutto sembra andare bene, si può 
anche ironizzare su questi fenomeni magari· per 
esorcizzarli o per farsi quattro risate tra uno 
scongiuro e l'altro, come spesso ho avuto modo 
di osservare in alcune persone che mi domanda­
no che t ipo di lavoro t'o faccia per vivere. 

Per chi assiste persone gravemente malate e 
destinate a morire è importante sempre e comun­
que tenere a mente la propria vulnerabilità alla 
malattia e alla morte. Altrimentz; parafrasando il 
maestro Sogyal Rimpoce, quasi tutti moriremo 
impreparati a morire, così come siamo vissuti 
impreparati a vivere. 



Esperienza meditativa 
• • 

e ps1coterap1a 
di Raffaella Arrobbio Agostini 

È questo il testo della relazione presentata al 
convegno su "Religioni o psicoterap ia?" orga· 
nìuato a Roma lo scorso ottobre dalla So-

cietà Italiana di Psicologia. 

1 .  La nacura fondamentale della nostra men­
te - secondo il modello del buddhismo vajra­
yana (1) - è da sempre libera da qualsiasi 
fonna di sofferenza. È intelligenza, amore in· 
condizionato, compassione, comprensione pro­
fonda di sé e del mondo, gioia: un fondamento 
assolutamente 'sano', dotato di qualità che di 
tale fondamento sono altrettante sfaccettature. 
Che cosa allora impedisce di godere di uno 
stato di perenne felicità esente da sofferenza 
mentale, fisica, individuale e sociale? 

La causa profonda della sofferenza umana 
risiede in un errore cognitivo: un errnre della 
mente nella percezione di sé e del mondo. Lo 
stato fondamentale di benessere della mente è 
paragonato al cielo: quando il cielo è offuscato 
da nubi, conoscendo soltanto le nubi qualcuno 
potrebbe scambiarle per l'unica realtà, ignaro 
della presenza autentica dello spazio in cui le 
nubi nascono e muoiono in continuazione. Allo 
stesso modo la mente cade in errore, per man­
canza di analisi approfondita di sé, consideran­
do reale ciò che reale non è e - per questa via 
- precipita rapidamente nei circoli viziosi del­
l'emozione, chiudendosi nei meccanismi di con­
dizionamenti sempre più pesanti. 

Agire - o meglio reagire - spinti da con· 
dizionamenti emotivi è sofferenza. E la causa 
della sofferenza risiede nella totale e cieca iden­
tificazione di sé con quel circolo vizioso di 

emozioni-reattività condizionata: a tale circolo 
vizioso noi diamo il nome di io, me stesso, 
identificandoci completamente e chiudendoci 
nei suoi stretti confini. 

Se, dunque, la persona è un processo dinami· 
camente aperto, dotato di qualità, emergente di 
istante in istante nell'interazione interdipenden­
te con il mondo - e questo è lo stato di 
benessere fondamentale della mente umana -, 
al polo opposto si trova l'erronea identificazio­
ne con l'idea di essere soltanto un io individual­
mente coartato, chiuso nei propri meccanismi 
emotivi condizionati, radicalmente separato da 
altri soggetti altrettanto chiusi in se stessi, con i 
quali si instaurano relazioni dualistiche gover­
nate da attaccamento e awersione: questo è la 
sofferenza e la sua causa. 

2. Se questa è la visione, il modello teorico 
nel buddhismo vajrayana, ad esso corrisponde 
poi una tecnologia cli trasformazione e cono­
scenza di sé: (2) moltep lici tecniche meditative 
- una vera e propria tecnologia educativa della 
mente - il cui unico obiettivo è produrre 
l'esperienza e la reale attualizzazione del poten· 
ziale di benessere, apertura e felicità da sempre 
presente in noi benché mascherato dall'errore 
cognitivo e dalle sue conseguenze. 

Perché è necessario entrare in un percorso, 
utilizzare tecnologie meditative al fine di scopri­
re l'errore che da sempre si compie? Perché la 
consapevolezza ordinaria di se stessi è estrema· 
mente superficiale, distratta, appoggiata su un'i­
dentità costruita tramite una continua narrazio· 
ne interna, impossibilitata quindi ad accedere 

(1) Vajrayana è la forma di buddhismo che si è diffusa in Tibet, a partire dall'VIII secolo d.C. 
(2) Per una disamina della tecnologia meditativa, e in particolare del suo rapporto con le scienze 

cognitive, si veda F. V ARELA, E. Tl!OMJ>SON, E. ROSCH, La v ia di mezzo della conoscenza, Feltrinelli, 1992. 

51  



alla comprensione di 'come le cose effettiva­
mente accadono'. La tecnologia di conoscenza 
e trasformazione di sé offre il modo di ampliare 
e approfondire la consapevolezza, entrando in 
contatto con la dimensione fondamentale della 
persona, cambiando a poco a poco le modalità 
stesse dell'esperienza. 

"L'odio non si placa con l'odiare. L'odio si 
placa con il non odiare" (3 ). Permettendo -
tramite precise tecniche di trasformazione di sé 
- la crescita e l'espansione della qualità di 
amore fondamentalmente presente nell'essere 
umano, l'odio si dissolverà. Questo perché l'a­
more - come le altre qualità - è autentica­
mente presente da sempre nell'essere umano, 
mentre l'odio - come le altre emozioni e sof­
ferenze mentali - non è inerente alla mente 
umana, è soltanto frutto di un'errata compren­
sione. Allo stesso modo, la sofferenza non si 
elimina concentrandosi su di essa, trattandone i 
differenti sintomi e nemmeno le loro cause 
contingenti, ma stabilendo un contatto - aldilà 
di essa - con lo stato di fondamentale benes­
sere da sempre e comunque intatto in qualun­
que essere umano. 

Quando la meme diviene rilassata e calma 
può accedere ad una capacità di comprensione 
più chiara dell'ordinario e da questo momento, 
spontaneamente, il benessere di base inizierà ad 
espandersi eliminando a poco a poco la soff e­
renza mentale, così come naturalmente il sole 
elimina le tenebre. 

3. La millenaria tecnologia psicologica di co­
noscenza e trasformazione della mente racchiu­
de tesori terapeutici che, compresi non soltanto 
in modo intellettuale, ma come esperienza au­
tentica, possono essere valido aiuto all'uomo 
odierno. 

Benché tradizionalmente tali metodologie sia­
no sempre state mantenute segrete in una tra­
smissione orale da maestro a discepolo, attual­
mente si assiste a una certa apertura - sia pure 
con molte e necessarie riserve. In una intervista 
recente (4) S.S. il Dalai Lama si pronuncia in 
favore dell'opportunità di utilizzare, da parte di 

(3) Dh, 5, Canone Buddhista, Utet, 1968. 

psicologi occidentali praticanti tecniche medita­
tive, metodi derivati da tali tecniche laddove 
ciò sia efficace per il benessere e la salute del 
paziente. Esperienze di questo genere, ad esem­
pio, stanno avvenendo già da anni nel campo 
delle cure psicologiche di appoggio ag li amma­
lati di tumori (5), e io stessa ho iniziato ad 
introdurre - nell'ambito di un'attività volonta­
ria di assistenza psicologica ad ammalati termi­
nali - tecniche di visualizzazione sia per il 
controllo del dolore che per il potenziamento 
del sistema immunitario, anche derivate da me­
todi di meditazione buddhista vajrayana. 

Nel campo più specifico della psicoterapia 
ritengo possa essere estremamente efficace -
oltre all'uso di tecniche basate sulla visualizza­
zione - l'applicazione di una analisi introspet­
tiva derivata dai metodi di 'comprensione 
intuitiva profonda', il cui scopo è mettere in 
crisi lentamente il modello erroneo di interpre­
tazione della realtà, modello profondamente ra­
dicato nella mente, ma non inerente alla natura 
autentica della mente. L'obiettivo della tecnica 
di meditazione di 'profonda comprensione in­
tuitiva' consiste nel far definitivamente cadere 
l'identificazione limitante con un corpo/mente 
interpretati come io-me, per accedere alla con­
sapevolezza della realtà di sé e del mondo così 
come effettivamente è e non come si crede che 
sia. Nel corso di questo processo di compren­
sione e trasformazione di sé vengono ovviamen­
te a cadere anche tutti gli stati di sofferenza e 
di tensione psicologica, realizzando così -
come livello minimo di risultato - un modo di 
essere rilassato e sereno che già di per sé giu­
stifica l'utilizzo del metodo in questione. 

Nel quadro di una psicoterapia cognitivo­
comportamentale - in fase di mobilizzazione e 
trasformazione delle idee irrazionali da cui la 
persona si è finora lasciata guidare in maniera 
passiva senza sottoporle a critica e spesso senza 
nemmeno esserne consapevole, idee che sono 
sovente la causa principale di tutta la sintoma­
tologia del paziente - è possibile inserire l'e­
same delle idee di concretezza, unicità, immu­
tabilità, esistenza inerente dell'io personale e 

(4) In Siddh� Periodico di Buddhismo Mahayana, Fornaia (PI) 1994. 
(5) La Scienza della Mente - Un dialogo Oriente/Occidente, atti dell'Harvard Mind Science Sympo­

sium, Chiara Luce, 1993. 
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del mondo: altrettante idee irrazionali secondo 
il buddhismo, altrettante sfaccettature dell'erro­
re cognitivo di fondo. Se portato a termine, l'e­
same introspettivo a poco a poco mobilizza tut­
ta la dinamica cognitiva creando una maggiore 
libertà rispetto ai propri stati cognitivi ed emo­
tivi e, infine, rispetto a se stessi o, meglio, ri­
spetto a quell'io che finora si era creduto di es­
sere e che adesso si rivela estremamente meno 
fisso, estremamente più fluido e impalpabile. 
Libertà, infine, non solcanco rispetto alla parti­
colare sintomatologia di cui soffre, ma rispetto 
anche all'idea della propria stessa sofferenza. 

Infine, ma non ultimo per importanza, l'uso 
di strumenti derivati dalla tecnologia meditativa 
buddhista vajrayana produce un fondamentale 
ampliamento della consapevolezza sensoriale e 
corporea, che a sua volta è il trampolino per 
entrare in una dimensione di esperienza di sé e 
del mondo enormemente più vasta e meno 
limitante dell'astratta dimensione concettualiz­
zata che spesso è l'unico modo di esperienza. 

4. Le molte possibilità di applicazione in psi­
cologia e in psicoterapia di metodi derivati 

dalla tecnologia di conoscenza e trasformazione 
della mente di matrice buddhista (le applicazio­
ni descritte al punto 3 ne sono soltanto alcuni 
esempi) non devono però portare all'affrettata 
conclusione di una sovrapposizione o identità 
tra psicologia odierna occidentale e scienza 
buddhista della mente. 

La millenaria scienza buddhista della mente 
- che è più ampia e più completa della mag­
gior parte della nostra psicologia, prendendo in 
considerazione stati e livelli della mente da noi 
ignorati - è in grado di fornire un quadro 
teorico e soprattutto metodologie la cui effica­
cia è stata messa alla prova per secoli: al con­
fronto la psicologia occidentale è molto acerba 
e certamente può apprendere molto dall'appor­
to orientale. Tuttavia è anche importante non 
cadere nell'eccesso di assorbire tutto acritica­
mente, mantenendo quello spirito pragmatico 
che anima l'intero buddhismo, secondo cui sol­
tanto analisi e corretta investigazione possono 
essere il metro di valutazione di ciò che deve 
essere accertato e di ciò che deve essere abban­
donato. 

LE MAGIE DELL'ARCIVESCOVO 

Celebrando l'Epifania, /'arcivescovo di Bologna Giacomo Biffi ha recato un suo personale contributo 
al dialogo interreligioso: ha magicamente ammucchiato l'uno sull'altro buddhismo, islam e non meglio 
precisate "sette oggi proliferanti" e ha definito il tutto come "miti baluginanti della vecchia magia 
persiana". Il cardinale ha dimostrato di ben conoscere la storia delle rellglonl e di osservare con scrupolo 
l'invito pontificio al dialogo e alla comprensione delle diverse realtà religiose. 
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Opinioni 

1 .  Incontrarsi e condividere 
di Louis Daishin Besio 

L'articolo di ]iso Giuseppe Forzani pubblica­
to nel Parami/a 53 ha sttscitato interesse e 
discussioni fra i lettori;- pubblichiamo i primi 
due interventi, che ci auguriamo siano segui­
ti da altra; possibilmente centrati sul merito 
dei problemi dei centri, dell'U.B.I., dell'In-

tesa, ecc. 

Confesso subito, non senza vergogna, che 
l'intervento di Forzani sul n. 53 di Paramita mi 
ha mosso una buona dose di rabbia. Mi scuso 
fin d'ora con l'amico Forzani se la mia risposta 
potrà apparirgli un poco aggressiva, ma troppi 
punti del suo intervento mi hanno lasciato l'a­
maro in bocca. Intanto pare che Forzani si 
ricordi di Paramita e della comunità dei bud­
dhisti solo in occasioni di critica; dopo un 
articolo su Dogen del lontano '89 ritroviamo un 
suo scritto nel '91 a confutazione e critica di un 
precedente imervenco di Renzo Mammini (Pa­
ramita n. 39) e lo ritroviamo ora, nel '95, pron­
ro a criticare l'U.B.I. Per un monaco con il suo 
lodevole passato, insignito missionario per l'Ita­
lia dalla Chiesa Soto Zen giapponese (Marassi, 
Paramita n. 31) considerando quanto bisogno 
di collaborazione abbia sempre avuto questa 
meritevole rivista, limitarsi a due articoli di 
reazione in 6 anni, mi pare un pò poco. Per 
tornare, poi, alle "Valutazioni ... " personalmen­
te credo che starsene all'esterno a giudicare 
l'U.B.I. può anche fornire un punto di osserva­
zione "particolare", ma non scommetterei stilla 
correttezza dell'operazione. Ad esempio, riguar­
do all'orto per mille, opinioni contrastanti esi­
stono anche all'interno dell'U.B.I. Avendo 
avuto l'opportunità di seguire una riunione del­
l'Assemblea al riguardo, devo però testimoniare 
che, fra coloro che erano favorevoli a questa 
evenienza, le opinioni di poter utilizzare queste 
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possibilità finanziarie per nobili scopi, (assisten­
za, beneficienza, creazione di scuole buddhiste, 
ecc.) erano turt'ahro che disprezzabili, peccato 
che Forzani non ci fosse. Magari avrebbe potu­
to compassionevolmente condividere la sua opi­
nione con gli altri e discuterne con reciproco 
arricchimento. 

Quanto poi ad ufficializzare un punto di 
vista buddhista su Berlusconi, mi pare sfiori il 
ridicolo. Personalmente sono un simpatizzante 
dell'ex Presidente del Consiglio e, mi dispiace 
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per Forzani, sono un buddhista anch'io. Le 
motivazioni che spingono un individuo verso la 
scalata sociale piuttosto che sul cammino reli­
gioso dovrebbero essere ben diverse. Io credo 
che questo e solo questo vada tenuto bene a 
mente quando si prende parte (e non "partito", 
vero?). Il che significa che l'ambizione e la 
voglia di potere appartengono a tutti coloro 
che operano scelte di vita come quella di sca­
lare i vertici della politica, siano essi di destra, 
di sinistra o di centro. Avendo, questa umanità 
primitiva, necessità di un governo, noi si sim­
patizza con qualche individualità o con qualche 
parte dello schieramento politico, secondo le 
nostre opinioni, il nostro personale background, 
con sportiva passione magari, ma con il distac­
co che viene dal sapere che l'appoggio dato 
all'uno o all'altro non modifica la dialettica del 
confronto con le nostre realtà del cuore, con i 
nostri giochi illusori, di cui queste opinioni e 
passioni sono il frutto; non modifica la nostra 
avidità, la rabbia mia di questo momento. Si, 
ho una grande simpaùa per Berlusconi, ma mi 
vergognerei di chiedere una voce buddhista 
ufficiale a suo favore, convinto come sono che 
si debba decidere in merito ad una scelta poli­
tica con un'ottica ben diversa rispetto alla scel­
ca di un cammino religioso. 

Inoltre, a fronte di una realtà quanto mai 
deprecabile dello Zen in Italia - dove pochi 
monaci rappresentativi sembrano coltivare esi­
gui punti di dialogo, vivendo nell'isolamento 
dei propri gruppi personali privi di collabora­
zione con gli altri - dal momento che Forzani 
ci rende edotti del fatto che il "Cavaliere" 
possiede "numerose starne del Buddha di pre-

gevole fattura nelle sue ville", piuttosto che 
preoccuparci dei buddha di Berlusconi, vedrei 
assai meglio che ci si preoccupasse dei buddha 
propri. Non vestiamo, per favore, l'interesse 
per i fatti altrui con la livrea dell'impegno so­
ciale di sessantottina memoria, buona, ma per 
l'epoca. La gran parte di questo popolo, stando 
agli ultimissimi sondaggi, propende ancora, a 
torto o a ragione, per una certa scelta, e non vi 
è niente di più triste, Forzani, che voler salvare 
a turù i costi chi non vuol essere salvato. Su 
questa strada molti missionari hanno ridotto in 
polvere grandiose civiltà. Sùamone fuori! 

Riguardo alla situazione dell'U.B.I., nelle 
"Valutazioni..." viene detto più volte: "che bel­
lo sarebbe ... " e si parla di dare spazio "ai fedeli 
ed il loro sentire comune", ignorando che il 
sentire comune dei fedeli guidati da monaci 
(ddla madesima tradizione, come sta awenen­
do nello Zen ! )  che non comunicano tra di loro 
può chiamarsi solo confusione. Ed allora "che 
bello sarebbe" se le guide spirituali dei vari 
centri possedessero una comune linea di intesa, 
collaborazione, sviluppo, dando essi per primi 
ai fedeli uno spazio di incontro e condivisione. 
In quel momento, un problema come la gestio­
ne dell'otto per mille sarebbe assai meno gra­
voso. Questo, incontrarsi e collaborare, è per 
me il significato dell'U.B.I., e se qualcuno in­
tendesse farne "una copia delle organizzazioni 
clericali" cercherei di lottare, nel mio piccolo 
e come posso, per impedirlo; ma non starei 
fuori a criticare, a meno che qualcuno non mi 
ci obblighi con la forza. Non è il caso di 
Forzani, sembra, che a star fuori ci si è forzato 
da solo. 

LUCI E OMBRE ALLE POSTE 
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Opinioni 

2 .  Le ragioni de Il Buddha 

di Massimiliano Polichetti 

Caro direttore, 

per quanto riguarda la lettera-articolo di Jiso 
Giuseppe Forzani, (vedi PARAMITA 53) alcu­
ni punti potrebbero, a mio parere, costituire 
interessante stimolo al dibattito; ad esempio, la 
frazione di analisi antropologica enunciata rela­
tivamente alla figura e al ruolo dell"'uomo re­
ligioso" (non fosse ahro che per sperimentare 
lo stato dell'arte, in Occidente, dell'antropolo­
gia buddhistica). Altri punti meritevoli di atten­
zione da parte nostra sono poi senz'altro 
l'invito a non smettere di interrogarci sul signi­
ficato della presenza del Buddhadharma nella 
realtà italiana, e la condivisibile sorpresa di 
assistere ad una eccessiva latenza da parte dei 
cittadini praticanti nei confronti della vita poli­
tica ed istituzionale della Repubblica. 

Naturalmente un più ampio discorso merita 
ora, dal mio punto di vista, la menzione in 
quell'articolo dell'opera a dispense da me cura­
ta, citata addirittura nel novero degli "spettaco­
li che oggi rattrista vedere" e che solo per un 
atto di clemenza, atto tanto magnanimo quanto 
unilaterale, non è passibile di scomunica. Giu­
dicando al contrario quantomai positiva l'opera 
che anche tu hai avuto la gentilezza di definire, 
in un nostro colloquio, una iniziativa importan­
te per la diffusione della conoscenza della Dot­
trina dell'Illuminato nel nostro così complesso 
contesto socio-culturale, permettimi allora, pur 
non ritenendo affatto "inattaccabile" la pubbli­
cazione (tu sai quanto è difficile il rapporto tra 
autore ed editore!), alcune considerazioni per 
spiegare le ragioni de Il Buddha. 

Dando esito ad un'ansia di conoscenza reci­
proca tra culture diverse, esigenza sempre cre­
scente in questa fase della società planetaria 
segnata dal travaglio della politica e dalle am-
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bigue vicende delle politiche economiche, ho 
ritenuto utile avvalermi della proposta di colla­
borazione avanzata dalla casa editrice Jackson 
Libri, per il tramite del gruppo di produzione 
editoriale Editing, per offrire al maggior nume­
ro possibile di lettori uno strumento che ten­
tasse di rispondere o comunque di contribuire 
a questa sincera aspirazione al confronto. Pro­
prio per venire incontro anche a quei potenzialì 
lettori non specialisti in materie correntemente 
riservate ai pochi addetti al lavori, quali la 
filosofia della religione, si è constatata l'utilità 
della forma forse più consueca della "divulga­
zione popolare'', owero la dispensa acquistabi­
le presso il proprio giornalaio. Questo alla 
scopo specifico di dare la più ampia possibilità 
di accesso ai tanti che, all'inizio sia pure indi­
stintamente, avvertono, oggi più che mai, l'esi­
genza di una informazione qualificata relativa a 
tematiche così importanti per il futuro del pia­
neta, quali la pratica ed il confronto delle ideo­
logie religiose. Pur ammettendo infatti come 
gran parte dell'umanità scelga di ritenere per 
utili ed efficaci dei comportamenti che non 
implichino necessariamente una adesione con­
fessionale ad una fede o tradizione religiosa, 
risulta chiaro a tutti che un'altra porzione, forse 
la più numerosa, opti per una visione del mon­
do che non solo ammette il "divino", ma attra­
verso la preghiera, la meditazione, le liturgie, 
attraverso insomma la vasta gamma di indicato­
ri sensibili del numinoso, riannoda costante­
mente al proprio quotidjano i concetti ineffabili 
che ne informano in tal modo il pensiero e lo 
stile di vita. Quanto mai fruttuoso concedere 
perciò, innanzitutto a se stessi, chiavi di imer­
pretazione il più possibile obiettive e spassiona­
te, in grado di aiutare a meglio districarsi in un 
mondo sempre più complesso nel quale la 



realtà culturale individuale è ormai nulla p1u 
che la tessera di un mosaico globale. Mettere a 
disposizione i criteri della filosofia della religio­
ne speriamo sia considerato neila sua intenzio­
ne profonda, che è quella di rendere positiva­
mente operativa la più incondizionata apertura 
verso la compartecipazione di criteri di analisi 
che almeno tentino di non essere viziati da 
visioni del mondo preconcette e, a volte, tragi­
camente riduttive. 

Allo scopo di contribuire concretamente a 
questa, a mio avviso, legittima ansia di colletti­
vizzazione, relativamente alla comprensione dei 
contenuti espressi nel corso della storia dai vari 
sentieri spirituali, la formula proposta, risultato 
di faticose trattative tra il pu!l scientifico e 
l'editare, non poteva non tenere conto delle 
predisposizioni dei singoli possibili lettori, sup­
ponendoli non specialisti nel campo ma dotati 
di cultura superiore. 

È quindi per ispirazione ai criteri della più 
efficace didattica che i testi vengono costante­
mente accompagnati da supporti fotografici 
adeguati ai contenuti che si articolano nel corso 
dell'opera. Per quanto attiene al testo, ovvero la 
parte maggiormente da me curata in qualità di 
direttore scientifico, mi sono avvalso della col-

laborazione di laureati specialisti, ricercatori 
nelle varie materie, evitando per quanto possi­
bile nel campo filosofico e religioso di incespi­
care in confusioni nell'interpretazione di termi­
ni apparentemente affini ma sostanzialmente di­
versi. 

Cercando di non fare mai prevalere l'inter­
pretazione di una impostazione ideologica ri­
spetto ad un'altra, mantenendo costante il 
proposito di non eleggere la centralità di alcuna 
cultura (allo scopo esplicito di ampliare i punti 
di vista più comuni per accogliere almeno il 
principio di dignità afferente a strutture ideo­
logiche "altre"), sto insomma cercando di sug­
gerire strumenti di lettura nuovi, utili alla 
rivalutazione di fenomeni culturali giudicati 
spesso frettolosamente. Se questa sorta di labo­
ratorio, tale infatti ritenendo l'opera in discus­
sione, aiuterà i lettori a liberarsi da atteggia­
menti di chiusura preconcetta o quanto meno 
ad affievolire le molte pregiudiziali che ancora 
oggi innegabilmente ostacolano la più consape­
vole disponibilità alla comprensione della Dot­
trina del1'I11uminato nel nostro paese, allora lo 
spirito di servizio con cui mi sono dedicato a 
questa non facile operazione culturale non sarà 
stato speso senza qualche risultato. 

"La teoria del karma non deve essere mai confusa con la cosidetta 'giustizia morale' o 
con la nozione di 'ricompensa' o 'punizione' L'idea di una giustizia morale, di una ricompensa 
o di una punizione sorge dalla concezione di un essere supremo, di un Dio che giudica, che 

è un legislatore e che decide ciò che è giusto e ciò che è sbagliato. Il termine 'giustizia' è 
ambiguo e pericoloso e nel suo nome è staio fatto più male che bene all'umanità. La teoria del 

karma è la teoria di causa ed effetto, di azione e reazione; è una legge naturale che non ha 

niente a che fare con le idee di giustizia, di ricompensa o punizione. Ogni azione voluta 
produce effetti e risultati. Il fatto che una buona azione produca buoni effetti e una cattiva ne 
produca di cattivi, non è un fatto di giustizia, di ricompensa o di punizione, ordinate da una 
potenza che giudica la natura dell'azione, ma è in virtù della loro stessa natura, della loro 
stessa legge ". 

Walpola Rahula (da: L'insegnamento del Buddha) 

57 



NAROPA: In iziazione {a cura di R. Gnoli e G. 
Oro6no) - Adelphi Edizio�i, Milano 1994, pp. 418, 
L. 45.000. 

È .finito il turismo spirituale ad Oriente? Pare di sì, 
o per lo meno il fenomeno si è di molto attenuato, 
rendendosi più interiore e meno bisognoso, quindi, di 
dimostrarsi attraverso voli charter. t: tramontato il 
turismo culrurale ad Oriente? Si sarebbe tentati di 
rispondere affermativamente, quando una casa editri­
ce di alto profilo ma pur sempre non specialistica 
come Adelphi decide di inaugurare una collana come 
la Biblioteca Orientale. Adelphi, a dire il vero, ha 
sempre avuto un occhio di riguardo per la letteratura 
religiosa d'Oriente. Lo testimoniano opere fondamen­
tali come la Bhagavad Gita e il Tao· Te-Ching; o 
anche, in ambito buddhistico, Le Gesta del Buddha di 
Asvaghosa. Inaugurare una collana a sé stante, e 
inaugurarla con un testo fondamentale e ottimamente 
curato come il Kalacakra di Naropa, però, è un'altra 
cosa, e testimonia un impegno di cui non possiamo 
che rallegrarci. Il programma editoriale della Biblio­
teca Orientale prevede la pubblicazione di uno o due 
testi all'anno, e chissà che, come nei voti di Roberto 
Calasso, la sua casa editrice non riesca ad emulare la 
collana 'Sacred Books of the East', diretta nel secolo 
scorso da Max Muller, che arrivò a pubblicare, in 
trentacinque anni, quarantanove testi fondamentali 
della soteriologia orientale! Ce lo auguariamo di rutto 
cuore. 

Il Kalacakra dunque, rappresenta l'ultima grande 
opera del buddhismo tantrico indiano. Elaboraca at­
torno all'anno mille dell'era cristiana, è awolta da un 
alone leggendario. Attribuita a una dinastia di Re 
sacerdoti dcl paese fantastico di Sambhala, fu verosi­
milmente opera di un'accolita di yogin dell'India 
nord-occidentale. Il grande santo indiano Naropa, 
noto per essere stato il  maestro spirituale di Marpa (e 
quindi, in un certo senso, il "nonno spirituale" di 
Milarepa ... ), realizzò un commento del Kalacakra, che 
prese poi la via dcl Tibet. Di tale commento è so­
prawissuto soltanto un capitolo, di cui qui si riporta 
la traduzione accompagnata da un sapience apparato 
criùco. 

"Nella tradizione del Kalacakra il processo di 
adempimento ... viene compiuto attraverso un siStema 
di yoga detto a sei membri ... , in cui l'energia sessuale 
ha una parte assai rilevante... lo yoga dci Tanrra 
buddhisti non si basa su una repressione, difficile e 
innaturale, dei nostri istinti fondamentali, ma su di 
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una loro trasformazione e sublimazione" (dalla splen­
dida Introduzione di Raniero Gnoli, p. 68). Si è 
molto favoleggiato, nell'Occidente sessuofobo/sessuo­
mane, su questo aspetto del tantrismo. Non ci sembra 
il caso di entrare in questo ginepraio. Ci limiùamo ad 
osservare che del tantrismo si usa descrivere la ver· 
sione 'della mano sinistra', in cui prevale l'interpreta­
zione letteralistica degli elementi sessuali; e la 
versione detta 'della mano destra', in cui si fa valere 
l'interpretazione metaforica. 

Il nostro libro, per la verità, non contiene solo il 
Kalacakra, ma presenta anche dei testi brevi e rari, 
provenienti dall'Asian Society di Calcutta e dai Na­
ùonal Archives cli Kathmandu. Al professor Raniero 
Gno li, tra i più brillami orientalisti usciti dalla scuola 
di Giuseppe Tucci, si devono le novanta pagjne in­
troduttive e la traduzione dell'originale sanscrito; il 
testo sanscrito è fatto oggetto di confronto con la 
traduzione tibetana grazie alla cura di Giacomella 
Oro.lino, studiosa anema della leneratura religiosa in 
lingua tibetana. La collaborazione tra i due studiosi è 
stata felice come in rari casi accade. Ci piace trasmet­
terne la qualità riportando le parole dello stesso Gno· 
li (Prefazione, p. 9): "Nell'antico Tibet, alla traduzio­
ne di testi da! sanscrito cooperavano solitamente due 
studiosi, un pandit indiano e un dotto tibetano, chia· 
mato lotsava. Il metodo da noi tenuto è stato lo 
stesso, io il pandit e lei il lotsava". 

LEONARDO V. ARENA: U Nyaya Sutra di Gaura­
ma · Edizioni Asram Vidya, pp. 421, L. 35.000. 

Fughiamo subito un possibile equivoco per i nostri 
lettori, per la maggior parte, immaginiamo, buddhisti. 
Il Gautama di cui il professor Arena ci presenta il 
pensiero non ha nulla a che vedere con il principe 
Siddharta. Si tratta di un autore indiano, forse adcli­
rirtura un prestanome, la cui cronologia è imprecisa­
ta, oscillando tra il III secolo a.C. e il II secolo d.C. 
I suoi Nyaya Sutra sono suddivisi in cinque libri, 
l'ultimo dei quali sicuramente soggetto ad interpola­
zioni; ciascun libro consta di due capitoli, per un 
totale di 528 sutra. Potremmo definire il Nyaya come 
la via logica alla liberazione. Il sillogismo, il dubbio vi 
hanno un ruolo primario; mai però la discussione 
resta fine a se stessa, mantenendo un .fine soteriolo­
gico, come peraltro tutti i sei darshana tradizionali 
dell'induismo. I darshana fanno riferimento ai Veda e 
vengono altrimenti detti scuole astika, per distinguer-



le dalle scuole nastika (o del 'non-è-così') come il 
buddhismo e il giainismo. Come è noto, i sei darsha­
na vengono usualmente descritti in tre coppie, essen­
dosi di fatto fusi due a due secondo una certa quale 
complementarietà filosofica: abbiamo così il Sam­
khya-Yoga, il Purva e Uttara-Mimamsa e, appunto, il 
Nyaya-Vaisheshika. Di grande interesse storico­
filosofico è lo studio della relazione tra il sistema 
Nyaya-Vaisheshika e la scuola buddhista dei Sarvasti­
vadin, ad impronta realista. Come sempre accade per 
testi come quello che presentiamo, il contenuto non è 
di facile accesso, ma il lavoro del professor Arena è 
puntiglioso e appassionato, sin dall'ottima Introdu­
zione di settanta pagine; così come è meritoria l'atti­
vità editoriale delle edizioni Ashram Vidya, che 
pervengono anche, con questo volume, ad una veste 
grafica accattivante. 

ADALBERTO BONECCHI: L'abbandono della sof. 

fci·cnza - Tranchida Editori, Milano 1994, pp. 90, 
L. 20.000. 

A distanza di due anni da Ps icolog ia e Buddhismo 
(Milano 1992), lo psicanalista Adalberco Bonecchi 
torna sul suo rema favorito con questo libro diviso in 
cinque capitoli, nei quali si svolgono alcune conside­
razioni sulla psicoterapia, sulla spiritualità e infine su 
di un progetto pedagogico che possieda una valenza 
preventiva nei confronti della sofferenza psicologica e 
spirituale. La struttura dcl libro è aforismatica, legge­
ra, senza apparato di note nè bibliografia; questo 
anche nella convinzione, espressa dall'autore nell'In­
troduzione, che " ... il libro ideale debba offrire spunti 
di meditazione anche e soprattutto quando aperto su 
un capoverso a caso" (p. 14). Ne risultano brevi 
appunti, note sulla pratica psicoterapeutica e sull'in­
segnamento spirituale. "Sebbene la psicanalisi abbia 
effetti terapeutici, sarebbe estremamente fuorviante 
considerarla esclusivamente una forma di terapia ... " 
(p. 23). Rill.essioni programmaticamente 'in pillole', 
però, per non fermarsi in superficie debbono posse­
dere una acutezza folgorante, una 'densità' e un 'pe­
so' che suppliscano alla muncanza di apprendimento 
analitico. Questo è il punto: Bonecchi non è Krishna­
mutti, e certamente non vuole neppure esserlo. "Le 
terapie solitamente portano all'aumento del narcisi­
smo o della consapevolezza. Meglio, in linea di mas­
sima, privilegiare la seconda ... " (p. 78). Il tono 
vagamente sapienziale, unito ad una assoluta mancan­
za di ironia, non giova a fugare un sospetto di colo­
ritura inflazionistica. Ci permettiamo queste conside­
razioni certi che l'autore, che seguiamo sin dalle 
origini del suo lavoro divulgativo (La saggezza freu­
diana, .Milano 1988), le prenda come elemento di 
dibattito per così dire 'interno'. Concludiamo quindi 
con un'ultima citazione. "Quando - impegnati in 
un'attività pubblica quale ad esempio una conferenza 
- non si ba lo scopo di vincere, si diviene inattac-

59 

cabili, perché non vi può essere attacco esterno verso 
chi non ha paure interne" (p. 47). 

PAOLO LAGAZZI (a cura di): La saggezza dei 

maestri zen · Guanda Editore, Parma 1994, pp. 96, 
L. 9.000. 

In una deliziosa collana che l'editore Guanda man­
da in libreria con il nome de 'Le piccole fenici', 
appare questo libretto ottimamente curato da Paolo 
Lagazzi, critico letterario e studioso di atte e cultura 
dell'Estremo Oriente. Sengai (1750-1837), abate del 
tempio zen cli Shofukuji, fu un maestro della pittura 
ad inchiostro (sumie), che combina pittura e poesia, 
quest'ultima espressa in ane calligrafica (shodo) e in 
forme metriche stabilite. I versi solo raramente assu· 
mono la funzione di commentare; più spesso si libra­
no in pienu autonomia, sempre evocanti mu, il vuoto, 
che rappresenta l'essenza ultima dello spirito zen. Si è 
scritto sull'influsso che il Sengai pittore ebbe sull'im­
maginazione di Toulouse-Lautrec. Ognuno può for­
marsene un'idea ammirando le trentotto calligrafie, 
essenziali e pervase dal tradizionale umorismo zen, 
ben riprodotte e ottimamente commentate dal cura­
tore. 

KEIZAN: Lo zen nell'arte dell'Illuminazione - Ubal­
dini Editore, Roma 1994, pp. 214, L. 28.000. 

La trasmissione della luce, noto anche come La 
trasmiss ione della lampada, è uno dei maggiori classici 
dello zen di tradizione Soto. Apparentemente si tratta 
di cioquantatre storielle, ognuna delle quali costituì· 
sce un capitolo in cui si narrano le gesta spirituali di 
un maestro, a cominciare naturalmente dal Buddha 
Shakyamuni. Più in profondità, ogni capitolo comie· 
ne un koan che svolge la funzione di addestramento 
per il satori. La raccolta risale al 1200, ed è opera del 
quarto discendente di Dogen. E a Dogen è dedicato 
il penultimo capitolo della raccolta, tradotta come 
sempre ottimamente da Giampaolo Fiorentini e cura­
ta da Thomas Cleary, noto come traduttore di classici 
cinesi come La raccolta della roccia blu, Il segreto del 
fiore d'oro e L'arte della guerra, recensito quest'ulti­
mo su PARAMirA 38. 

AA.VV.: La scienza della mente · Chiara Luce Edi­
zioni, Pomaia (PI) 1993, pp. 173, L. 27.000. 

Il libro che presentiamo è il resoconto di un sim­
posio intitolato 'La Scienza della Mente: un dialogo 
tra Oriente e Occidente', svoltosi nel marzo del 1991 
nell'ambito di un programma del dipartimento di 
Educazione medica dell'Harvard Medica! School. 
Ospite d'onore il Dalaì Lama, cui si deve il primo 
capitolo dcl libro ('Il concetto buddhista di Mente') e 
il dialogo con alcuni neurologi che costituisce il se-
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condo capitolo. I successivi quattro capitoli sono 
dedicati al confronto tra vari aspetti della scienza 
occidentale e scienza della mente buddhista, con par­
ticolare riferimento al vajrayana. Il settimo capitolo, 
in.fine, testimonia della discussione di gruppo che, 
alla fine dcl convegno, ha posto sul tavolo le possi­
bilità di reciproca fecondazione dcl pensiero psicolo­
gico occidentale e di quello buddhisra. ln ultima 
analisi, il libro tenta un confronto tra l'Abidharma e 
la psicologia occidentale; per questo, una volta tanto, 
anche noi ringraziamo gli sponsor: il Mind/Body Me­
dicai Institute e la Tibet House di New York. 

LIENA: D ritorno di Ahmès-Neferrari - Edizioni 
Mediterranee, Roma 1988, pp. 127, L. 30.000. 

Liena è lo pseudonimo di un'automatista milanese 
che fino alla morte, avvenuta nel 1986, mise la sua 
sensitività al servizio di messaggi provenienti da un 
altro spazio e da un altro tempo. Il curatore dcl libro, 
Sol!is Boncompagni, fu a lungo inrer.locutore episto­
lare dell'autrice, e ci svela il suo mondo occulto 
popolato di precognizioni e retrocognizioni sin dalla 
giovinezza. Non vogliamo psicologizzare queste espe­
rienze, circa le quali è difficile fare il punto; leggendo 
il libro, tuttavia, sembra di ravvisare un dialogo con­
tinuo tra l'Io dell'autrice e altre sue persone interne, 
un po' come in quel processo psichico da Jung defi­
nito 'immaginazione attiva'. Come che sia, nel libro si 
succedono poesie, psicopitture e disegni punrinistici, 
eseguiti con la mano sinistra. A proposito di questi 
ultimi l'autrice scriveva: "Sembra che queste nuove 
espressioni siano per mc un corso di apprendimento 
per soddisfare tanti spiriti vaganti e non so dove esso 
mi condurrà. Ciò che posso dire è che 111vorare mi dà 
molta serenità e una grande distensione» (p. 121). 

PAUL CARUS: D Vangelo di Budcllia · Edizioni 
Serva, Imola (BO) 1992, pp. 190, L. 13.000. 

Summa divulgativa di una qualche utilità, questo 
libro consiste nella narrazione, in un piano ordine 
cronologico, della vita del Beato, dalla condizione di 
Siddharta al pnrinirvann. Dei cento brevi capitoli da 
cui è composto il libro, soltanto i primi tre e gli 
ultimi tre, costituenti l'introduzione e la conclusione, 
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sono dovuti interamente alla penna di Paul Carus (a 
proposito dcl quale non viene dato nessun elemento, 
tanto da far pensare ad uno pseudonimo); questi si 
configura quindi esplicitamente come un compilatore, 
come il creatore di un mosaico le cui tessere sono 
tratte dal Canone pali. 

GIOACCHINO SARA: Ars Vivendi - Liguori Edi­
tore, Napoli 1993, pp. 55, ed. fuori commercio. 

Solipsistico e formidabilmente ego-centrato (tradu­
zione inglese a fronte, uso di un 'filosofese' fatto di 
parole composte e di giochi linguistici), questo poco 
comprensibile libreno consiste di venticinque capitoli 
che costituiscono il Commentario di una Meditazione 
iniziale. Una citazione vale più di mille commenti. 
•concludendo: lasciar'mi' qui-ora manifcstare-e­
trasformare rosi' nel grembo e in virtù dell'onnitra­
scendentc VEGLIARE - al di là dcl quale, pertanto, 
'ni-ente' esiste - è ARS VIVENDI, che può quindi 
sintetizzarsi nella seguente formula meditativo­
operativa: lasciar'mi' VEGLIARE" (cap. 25). Per chi 
volesse richiedere l'opera, diamo l'indirizzo dell'auto­
re: Via Fabio Massimo, 36 - 80125 Napoli. 

DHY ANI IW AHOO: Voci anc�trafi - Arcobale­
no Fiammeggiante Editore, Napoli 1994, pp. 64, 
L. 10.000. 

Questo agile cd elegante libretto si raccomanda per 
la storia fantastica dell'autrice, appartenente alla tribù 
dci Cherokee, che scoprì affinità 'ancestrali' con un 
lama tibetano. "Pu educata nella Saggezza tribale dai 
suoi nonni, che le insegnarono a comunicare con la 
natura, a rispettare la sacra trama della vita". Nel 
1976 fu attratta dall'India, dove incontrò - ma me­
glio sarebbe dire: ritrovò - i suoi amici tibetani; nel 
1983 Dudjon Rinpoce (era allora la massùna guida 
tibetana dci Nimapa) la riconobbe come 'centro del 
DHARMA. Ma già nel '79 il Dalai Lama aveva 'sco­
perto' un comune terreno spirituale con gli indiani 
Hopi e lroquois. Il libro è molto persuasivo nel 
sottolineare il comune terreno di saggezza che unisce 
amerindi e buddhisci tibetani: "Charezza di mente, 
cura compassionavole di tutti gli esseri e per la Terra, 
giuste relazioni e generosità". (v.p.) 



INCONTRI CON IL BUDDHISMO · ROMA 

La Fondazione Maitreya organizza, prima della pausa estiva, questi ulteriori incontri con il buddhismo, 
che sono aperti anche ai non-buddhisri: 

a) Incontri per la pratica: 
- 29 aprile: Incontro con GiacomelJa Orofìno, discepola di Namkhai Norbu Rinpoce ed esperta di 

lingua e cultura tibetana; 

- lJ maggio: Incontro con Mauro Bergonzi, dirigente dell' A.Me.Co. e ricercatore all'Istituto Orientale di 
Napoli; 

- 17 giugno: Incontro con il monaco Losang Tarcin (Lorcn:i:o Rossello) dell'Istituto Tsong Khapa di 
Pomaia. 

Questi incontri si terranno al Circolo Orfeo (Vicolo d'Orfeo 1), dalle ore 16,30. 
h) Incontri per il djalogo: 

- il 20 maggio la presidente dell'Associazione italiana di psicologia transpersonale, Laura Boggio Gilot, 
parlerà sul tema: "Meditazioni asiatiche e psicologia transpersonale". 

La conferenza si terrà nella sala per conferenze di Via Cossa 40 (Piazza Cavour), a partire dalle ore 16,30. 
Informazioni: tel 06/8270635 (Dario). 

CENTRO STUDI MAITREYA · VENEZIA 

Nei giorni 22 e 2} aprile è in programma un ritiro 
con il monaco tibetano Gheshe C iompo Ghiatso, lama 
residente di Pomaio. Un altro ritiro ci sarà dal 2 al 4 
giugno con il monaco theravada Ajahn Thanavaro (Ma­
rio Prosda), abate del monastero Sanlacitlarama di 
Seue. Informazioni: tel. 0422121268 (dalle 16 alle 18 
del lunedì e del giovedì). 

CENTRO MILAREPA · VAL DELLA TORRE 

Dal 15 al l 7  aprile il lama Giang Ciub condu"à un 
1·itiro di Pasqua con iniziazione e pratica di Mahakala 
Bianco. L'intera giornata del 25 aprile sarà dedicata al­
la pratica meditativa di Shiné (consapevolezza). Dal 29 
al }1 maggio il lama Giang Ciub dirigerà una pratica 
dì Tara Verde con iniziazione. Il 3 e 4 giugno saranno 
dedicati al Guru Yoga e il 17 e 18 giugno alla pratica 
dei Centomila Mantra. La sera di ogni mercoledì è de­
dicata aUa meditazione di Cenres1; simbolo del/a com­
passione. In/ormai.ioni: tel. 011/9689219 (ore serali). 

INSEGNAMENTI DI COHEN A ROMA 

Il maestro llndrew Cohen, che lo scorso dicembre è 
venuto in Italia per conferenze e insegnamenti, tomerà 
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a Roma invitato dalla Fondazione Maitreya dal 9 
all'l 1 giugno con il seguente programma: 

9 giugno, ore 17: pubblica conferenza nella sala di 
Palauo Valentini (Piazza Venez ia) sul tema: "Il Risve­
glio spirituale: una perfetta relazione con la vita"; 

10 e 1 1  giugno: Intensivo di insegnamenti e medi­
tazione nella sa'4 di Via Cosso 40 <Piav:.a Cavour) 
dalle 9 alle 19 del sabato e dalle 10 alle 13 della 
domenica. 

Ricordiamo che llndrew Cohen, americano laico, 
ha seguito maestri orientali di diverse tradizioni e 
dirige centri di pratiche rpirituali in California, l n· 
ghilterra, Olanda, Germania e Israele. Per informa­
zioni e prenotazioni (obbligatorie per l'intensivo del 
giorno 10), telefonare al numero: 06145 20890 
(Luca). 

CENTRO ZEN HO UN DO · MILANO 

Due conferenze sono in programma in questo centro, 
assodato alla scuola Soro Zen guidata dal monaco 
Roberto Pindaro. La prima conferenza avrà luogo il 27 
aprile (ore 21) presso il centro "Vita Nuova", in Via 
Venini 67, di Milano. La seconda conferenza avrà 
luogo nel centro zen, Via Garian 43-a, il 17 e 18 
giugno. Informazioni: te!. 0214225825. 



CENTRO ZEN SENKOKAI · MILANO 

Ogni lunedz: mercoledì e venerdì questo centro, col· 
legato al monastero Fudenji di Zen Soto, organizza 
sessioni serali di zazen. Sono in programma anche 
serate di studio e corsi di shodo (calligrafie a pennello). 
Informazioni: tel. 0218323004 (Vera). 

ISTITUTO SAMANTABHADRA · ROMA 

Ogni giovedz: dalle 18,30 alle 20, il lama residente 
Gheshe Sonam Gian-ciub dà insegnamenti sulle medi­
tazioni Samatha e Vipassana, sulla base del Bodhisat­
tvacharyavatara di Shantideva. Ogni martedì i pratican· 
ti più esperti proporranno meditazioni guidate, incontri 
di domande e risposte, conferenze sull'arte e sulla 
filosofia delle religioni. Informazioni: tel. 0615828887. 

CENTRO BUDDHADHARMA . ALESSANDRIA 

Un n"tiro di Vipassana, guidato dal maestro Corrado 
Pensa, sarà organizzato da questo centro nei giorni dal 
26 al 30 magg io; al ritiro potranno partecipare anche i 
princip ianti. La prenotazione è obbligatoria e si fa 
telefonando, anche per informazioni; al numero 
0131166578. 

ARCOBALENO FIAMMEGGIANTE . NAPOLI 

L'associaz ione culturale "Arcobaleno Fiammeggian· 
te" di Napoli (con sede in Vico S. Pietro a Majella, 6 -
tel. 0811455026) organizza incontri periodici di medi­
taz ione buddhista di varie tradizioni con maestri qua­
lificatr; come il monaco theravada Ajahn Thanavaro, il 
monaco di chan coreano Tae Hye e monaci di tradizio­
ne tibetana. Organizza inoltre yoga integrale, pranote­
rapia, ecc. 

CENTRO EWAM · FIRENZE 

Dal 28 al 30 aprile si terra un seminario dedicato al 
tema: "Vivere consapevolmente, morire con consape­
volezza". Sarà diretto da Pende Hawter, un australia· 
no esperto di medicina, monaco di tradizione tibetana 
e praticante di assistenza ai malati terminali. Informa­
zioni; anche per altre iniziative del centro: tel. 
05518075732. 

APPELLO BUDDHISTA DA BARI 

Dopo le visite con conferenze che hanno compiuto a 
Bari, nella sede universitaria, i maestn" Taiten Guare­
schi (il 13 dicembre) e Ajahn Thanavaro (il 22 dicem­
bre) si è costatato in città e provincia un accresciuto 
interesse per gli insegnamenti e le pratiche del buddhi­
smo. Sembra pertanto possibile organizzare un centro 
permanente (che potrà contare su im contributo della 

Fondazione Maitreya, nel quadro del progetto Lokana­
tha); a questo fine tutti gli interessati possono wendere 
contatto con il coordinatore, telefonando al numero 
08015562825 (Ugo). 

CORSI DI VIPASSANA 

L'associazione Vipassana Italia organizza due corsi 
residenziali intensivi di Vipassana nella tradizione di U 
Ba Khin, come insegnata dal maestro Goenka. Il primo 
corso si svolgerà cùd 20 aprile al 1° maggio e il secondo 
dal 1° al 12 agosto. Sono entrambi aperti a tutti gli 
interessa!� che possono rivolgersi per infonnazioni e 
iscrizioni al numero 0216600214. 

CENTRO TARA CITTAMANI - PADOVA 

Il terzo incontro di studio e meditazione sarà dedi­
cato da questo centro al "Sentiero graduale verso l'Il­
luminazione" con il gheshe Lobsang Dorje dal 20 al 26 
aprile. Un corso del monaco australiano esperto di 
medicina avrà luogo dal 1° al 4 maggio e un corso 
sull'astrologia tibetana sarà tenuto dal lama Nawang 
Drapa il 27 e 28 maggio. Ogni giovedz' dalle ore 21,30, 
nel centro culturale di Via Dietro Duomo 14, si ten­
gono riunioni di studio e meditazione. Informazioni: 
tel. 04918841100. 

A.ME.CO. · ROMA 

7 aprile (ore 21): seminario condotto da Fred van 
Allmen; 

8-9 apnle: intensivo di Vipassana condotto da Fred 
van Allmen (dalle 8,45 al pomeriggio); 

21 aprile (ore 21): seminario con Ajahn Sucitto; 
22-23 aprile: intensivo di Vipassana condotto da 

Ajahn Sucitto (dalle 8,45 al pomeriggio); 
20 maggio (ore 17,30-20): seminano con Mauro 

Bergonz i; 
5-9 giugno (ore 21-23): corso teorico-pratico sul bud­

dhismo con Stephen Batchelor (aperto a tutti); 
10-11 giugno: intensivo di meditazione con Stephen 

e Martine Batche/,or (dalle 8,45 al pomeriggio); 
17 giugno: intensivo di Vipassana condotto da Cor­

rado Pensa (dalle 8,45 alle 19). 
Ad eccezione di quest'ultima iniziativa (che avrà 

luogo all'Istituto Madonna del Cenacolo), tutte le altre 
avranno luogo al circolo Orfeo. Informazioni: te!. 
0613610123 (ore 7-8,30). 

MONASTERO FUDENJI · SALSOMAGGIORE 

Ogni mese: primo week-end, Sessh in intensiva; terzo 
week-end, Sesshin introduttiva per principianti. 

Il ritiro estivo (15 giugno - 15 settembre), a cui si 
·può partecipare anche integralmente, prevede diversi 
periodi di soggiorno e giornate d'incontro: 
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giugno: Sesshin di cucitura del Kesa; 22-25: semina­
rio di studi sul Buddhismo, con la partecipazione del 
Rev. !Ama Teunzang, superiore del Centro di Studi 
tibetani di Karma Migyur Ling (Montchardon-heron, 
Francia); 

luglio: 20 giorni di ritiro intensivo; lezioni di Mizu-
110 Yaoko Sensez sullo Shobogenzo di D6gen Zenjz;· 

agosto: 1-20: Pratica introduttiva per principian1z; 
che potranno partec ipare alle attività integrate al pro· 
grammo (Judo, Tai-chi-chuan, Cerimonia del Tè, 
Shodo e Shiatsu); 14-24: Camping per bambini nel 
parco di Fudenji; 15-18: Jùkai (Ordinazioni); 23-24: la 
monaca giapponese Shundo Roshz; badessa del mona­
stero femminile di Nagoya, darà insegnamenti a Fu­
denji e quindi con il maestro Guareschi si recherà ad 
Assisi per l'incontro interreligioso del 26-27 agosto. 

Per informazioni e contatti: te!. 05241565667 (gio­
vedì e sabato, ore 9-11,30). 

KARME CHOLING • BRESCIA 

Il lama Koenchog dirigerà un corso di insegnamenti 
sulle emozioni perturbatrici dal 13 al 15 apn"le. Dal 29 
aprik al 1° maggio il lama ]onten, di nazionalità 
francese, te"à un corso sulla pratica di Cenresi e la sua 
integrazione nella vita quotidiana. Il lama G ian-ciub 
del centro Milarepa dirigerà un corso di insegnamenti e 
meditazioni dal 12 al 14 maggio. Informazioni: te/. 
OJ0/3753782. 

PASQUA ALCHEMICA IN VERSILIA 

A Villa Conti; un'antica residenza co11 affr eschi del 
'700, immersa in un parco secolare, 6 giorni di yoga, 
meditazione, musica, arte, escursioni, alimentazione na­
turale seguendo un percorso individuale e collettivo 
attraverso 6 momenti: l'Arrivo, l'Incontro, la Discesa, 
l'Atlesa, la Rinascita, la •Merenda•: dal 12 al 18 
aprile. In questi tempi in cui sembra che i soli riti e 
n"tmi praticati s iano quelli televisivi del consumo di 
prodotti e servizi, proponiamo la riscoperta di un ritmo 
della natura (il passaggio di stagione dall'inverno alla 
primavera), e di un rito dello spirito (la rinascita a 
nuova vita presente in molte tradizioni religiose). Tn­
formazioni e prenotazioni: Tra Terra e Cielo, Casella 
Postale 1 · 55050 Bov.ano (LU), tei. 05831356182. 

CORSI DI PSICOLOGIA SOMATICA 

L'Istituto di Psicolog ia Somatica (Via Kramer, 6 -
Milano · te/. 02176013513; oppure Via Sabellz; 100 -
Roma · te/. 0614453648) organiv.a corsi biennali di 
analisi e autoregolazione bioenergetica. Questi corsi 
sono indirizzati a psicologi, medici e operatori sociali 
interessati ad acqu isire un metodo specifico di lellura e 
interpretazione del linguaggio psicodinamico del corpo. 
A Milano i corsi vanno da marzo '95 a febbraio '97; a 
Roma da maggio '95 ad aprile '97. 
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CENTRO BUDDHA DELLA MEDICINA 
TORINO 

Ai primi di gennaio si è inaugurata la m1ova sede (di 
circa 300 mq) del Centro Buddha della Medicina a 
Torino, in Via Cenischia 13. lA cerimonia è stata 
officiata da Lama Ganchen Rinpoce, guida spirituale 
del centro. Ogni lunedì (ore 20) ci saranno insegna· 
menti e Guru-yoga e ogni giovedì (ore 20) cerimonie e 
meditazioni. Tnformazioni: tel. 01113241650 (Dino). 

ISTITUTO TSONG KHAPA · POMAIA 

Questi sono i prossimi programmi: 
21-23 aprile: •Vivere bene, morire bene• con Pende 

Ken Hawter; 
29-30 aprile: Tai Chi Chuan, con Shin Dae Woung; 
29 aprile · 1° maggio: "Al di là della vita e delle 

paure0 con Renata Li11k Schrezber; 
13 maggio: Iniziazione e offerta di lunga vita, con 

!Ama Zopa Rinpoce; 
26-28 maggio: "L'ombra" con Vincenzo Tallarico; 
27-28 maggio: Tai Chi Chuan, con Shin Dae 

Woung; 
2-4 giugno: Incontro con il respiro, con Renata Link 

Schreiber; 
1-11 giugno e 12-21 giugno: Ciu len, con Claudio 

C ipullo; 
9-11 gù1gno: Introduzione al buddhismo, insegna­

mento del gheshe Ciampa Ghyatso; 
16-23 giugno: Ritiro di Vipassana, diretto da Ajah11 

Thanavaro; 
JO giugno · 2 luglio: Ritiro di Shinè, diretto dal 

gheshe Ciampa Ghyatso; 
4-11 luglio: Incontro con il respiro, con Renata Link 

Schreiber; 
14-16 luglio: I tre aspetti principali del Sentiero, con 

il gheshe Lobsan Dorje; 
15-16 luglio: Meditazioni per bambini e ragazzi, con 

Adalia Samten Te/ara. 
Informazioni: te/ 0501685654. 

RETE TELEMATICA PER LA PACE 

•PeaceLùik" è una rete telematica realizzata al fine 
di di/fondere stimoli e informazioni per una cultura di 
pace e solidarietà. Entrare in questa rete (disponendo 
di un perso11al computer e di un modem) è come 
accedere a un edificio di 26 stanze, in ognuna delle 
quali si discute un part icolare tema (pace, volontariato, 
ecolog ia, diritti umam; scuola, animalismo, antirazzi­
smo, AIDS, droga, ecc.); t11tti possono ncevere e inter· 
venire assieme a giornalisti; attivisti, associazioni di 
tutta Italia. La rete è a consultazione gratuita. Infor­
mazioni: PeaceLink • Casella postale 2009 - 74100 
Taranto. 



[_G_LI_. � __ ur_.O_RI_DI_Q_U�E_ST_O_QU_A_DE_. RN_o_) 
Raffaella Arrobbio Agostini: psicologa e psicoterapeuta, vive e lavora a Torino; è impegnata ndlo studio e 
nella pratica del buddhismo vajrayanà. 

Stephen Batchelor: inglese, è insegnante di meditazione con un training in buddhismo tibetano, vipassana e 
soen coreano; autore di varie pubblicazioni sul buddhismo mahayana. 

Rbikkhu Bodhi: americano, monaco theravada dal 197.3; ha svolto anività didattica in U.S.A. e Sri Lanka; 
traduttore e commentatore del Canone pali, è editore in capo della "Buddhist Publication Society" di Kandy 
(Sri Lanka). 

Louis Daishin Besio: praticante di arti marziali e di meditazione zen, dirige a Varese una scuola di arti marziali 
dove si adottano tecniche a scopi educativi. 

Felice Di Giandomenico: psicologo, ricercatore all'Istituto Regina Elena di Roma, pratica la meditazione 
vipassana con il maestro Ajahn Thanavaro. 

Renato Emanuele: ha svolto attività didattica sulla filosofia; studioso del pensiero orientale e in particolare di 
Nyanaponika Thera, collabora con il centro Muni Ghyana di Palermo. 

Maria Angela Falà: laureata in filosofia con una tesi sul Milindapanha pubblicata da Ubaldini, traduce dal pali; 
è dirigente della Fondazione Maitreya e segretaria dell'U.B.I. 

Maezumi Roshi: monaco giapponese della scuola Soto Zen, dirige centri di pratica zen in California e in 
particolare lo Zen (enter di Los Angeles. 

Alberto Mengoni: ricercatore autodidatta, ha frequemaco l'Ashram Vidya di Raphael e centri buddhisti; 
collabora con il monaco Tae Hye nelle pratiche del chan coreano; è dirigente della Fondazione Maitreya. 

Daishin Morgan: abate della Throsscl Hole Priory di Carrshield (Inghilterra) associata all'"Orded of Buddhist 
Contemplatives", che riunisce monaci e laici della tradizione "Serene Reflcction Mediration". 

Namkhai Norbu Rinpoce: esule tibetano, ha insegnato lingue e letterature tibetana e mongola all'Istituto 
Orientale di Napoli; è fra i più qualificali maestri dello Dzog-chen, ha fondato comunità Dzog-chen in molti 
paesi ed è autore di numerosi libri sul Dharma e sulla cultura tibetana. 

Raimon Panikkar: di padre indiano e madre catalana, sacerdote cattolico, già docente di teologia in Università 
occidentali, ha scritto varie opere tra cui, tradotte in italiano, IL silenzio di D io, la risposta del Buddha (Boria 
Editore) e Il dialogo intrareligioso (Cittadella Editrice). 

Fabio Peloso: praticante zen collegato con lo Zen Center di S. Diego (California) di Joko Beck, ha promosso 
un centro zen a Livorno ed è impegnato come artista nella realizzazione di un'estetica basata sulla meditazione. 

Corrado Pensa: co-fondatore e presidente dell'A.Me.Co di Roma, insegnante di Vipassana all'lnsight Medita· 
tion Society di Barre (U.S.A.), è stato psicoterapeuta per vari anni ed è ordinario di Rdigioni e Filosolìe 
dell'India e dell'Estremo Oriente. 

Massimiliano Polichetti: collaboratore del Museo nazionale d'arce orientale di Roma per i settori India, Tibet 
e Nepal, membro della Tibet House di New York e di New Ddhi. è praticante di Vajrayana e dirigente della 
Fondazione Maitreya. 

Amadeo Solé-Leris: anglo-catalano, già docente al King's College di Londra, studioso e traduttore del Canone 
pali, è praticante di Vipassana e dirigente della Fondazione Maitreya; autore di opere buddhiste, tra cui La 
meditazione buddhista (Mondadori Editore). 

Luigi Turinese: medico omeopatico di Roma, è impegnato in centri di yoga e di meditazione nella diffusione 
di una concezione globale della salute, comprensiva della spiritualità; è dirigente deUa Fondazione Maitreya. 
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Un'opera fondamentale per conoscere il buddhismo: 

"L'insC9namento de( Buddha" 
dì WafpoCa Rahufu 

Scritto per i fettori occicfentafi cfa un grancfe 11Ule.5tro orientafe 

Nuova edizione con ampia rassegna storica sul buddhismo in Occidente, 

sul buddhismo in Italia e gli indirizzi dei centri di Dharma in Italia. 

Lire 25.000 (per gli abbonati a PARAMITA: Lire 20.000) 

Quarantotto quaderni di Paramita (dall'1 al 48), 2560 pagine 

e oltre 800 articoli dei più grandi maestri di buddhismo 

occidentali e orientali. 

Lire 200.000 - I primi 28 quaderni: Lire 1 00.000 

Per tutte le ordinazioni, versare l'importo sul e/e postale n. 35582006 

intestato a "PARAMITA - Roma" 

Sono ancora disponibili solo i seguenti libri: L'insegnamento del 

Buddha e Un fiore si apre. Tutti gli altri sono esauriti. 



« Spetta personalmente al praticante compiere 

lo sforzo necessario per realizzare la propria 

liberazione; gli Illuminati possono soltanto 

indicare la Via. Colui che si impegna nel­

l'addestramento mentale entra nella Via e 

scioglierà i lacci delle illusioni », 

Dhammapada, suofa 276 

L. 12.000 


