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Il Buddha ha detto: 
"Il mio sentiero è antico" 

In questo testo del Canone Pali (tratto dal Samyutta-Nikaya, II) il Buddha afferma che 
il Suo insegnamento era già conosciuto e praticato dai Saggi dei tempi antichi e non è 

frutto di rivelazioni divine o di invenzioni umane. Come gli altri Saggi di ogni tempo, 
il Sublime lo ha soltanto 'scoperto', con l'Illuminazione, nelle profondità della propria 
mente. Vincenzo Talamo, che ha tradotto dall'inglese l'intero Samyutta Nikaya di 
prossima pubblicazione, introduce questo passo (incluso nell'antologia di testi buddhi­
sti Il sapore della Liberazione, edita da Promolibri) con la seguente nota: "Il Buddha 
non pretende di avere scoperto alcunché di nuovo, non rivendica alcuna originalità 
alla Dottrina da lui esposta, come risulta dalle seguenti parole da lui rivolte ai 
monaci. Egli ha semplicemente 'riscoperto' un antico sentiero già percorso dai suoi 
predecessori, e del quale si era persa la memoria. Naturalmente questa affermazione 
va proiettata in una realtà a-storica, perché, storicamente parlando, il Buddhismo ha 
avuto inizio con la predicazione di Gotama Siddhattha". Il Mahayana (soprattutto 
con il Sutra del Loto) e il Vajrayana enfatizzano la dimensione a-storica del Dharma 
con la teoria dell'Adibuddha, il Buddha Primordiale, realtà assoluta fuori dal tempo e 
dallo spazio, Dharmakaya, di cui il Buddha storico, Nirmanakaya, è soltanto una 
manifestazione, e verranno poi Maitreya e via via nei millenni futuri; sulla Terra e in 
altri pianeti dell'Universo, altri Buddha, quali riformatori dell'insegnamento, per 
adattarlo alle nuove condizioni psicosomatiche degli esseri senzienti. Il testo che 
pubblichiamo conferma che la Verità non tollera pretese esclusivistiche, perché è 
patrimonio dei Sapienti di ogni tempo. Questa collocazione del Dharma al di sopra del 
contingente e della storia ha indotto alcuni studiosi (citiamo Buddhadasa di parte 
buddhista e Zago di parte cattolica) a indicare un'affinità di questo Dharma con il 

Brahman dell'induismo e il Dio del monoteismo. 

«O monaci, è come se un uomo, andan­
do per il bosco di un declivio, scoprisse 
un'antica strada rettilinea già percorsa da 
uomini d'altri tempi, la seguisse e, seguen­
dola, scoprisse un'antica città, un'antica 
capitale già abitata da uomini d'altri tem­
pi, adorna di giardini, di parchi, di laghet­
ti, munita di mura, incantevole. 

E allora, o monaci, quell'uomo riferisse 
la cosa al re o al reale primo ministro: 
"Sappi, signore, che io, andando per il 
bosco di un declivio, ho scoperto un'anti­
ca strada, un'antica città incantevole. Si­
gnore, ricostruisci quella città!". 

E allora, o monaci, il re o il reale primo 
ministro ricostruisse quella città, e quella 
città divenisse in seguito prospera e fio-
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rente, popolosa, piena di gente, ricca e 
opulenta. 

Similmente, o monaci, io ho scoperto 
un antico, retto sentiero, già percorso da 
Perfetti perfettamente Svegliati d'altri 
tempi. 

· E qual è, o monaci, quest'antico, retto 
sentiero già percorso da Perfetti perfetta· 
mente Svegliati d'altri tempi? Precisamen­
te questo Nobile Ottuplice Sentiero, e 
cioè: retta visione, retta risoluzione, retta 
parola, retta azione, retti mezzi di vita, 
retto sforzo, retta consapevolezza, retta 
concentrazione. Proprio questo, o monaci, 
è lantico, retto sentiero già percorso da 
Perfetti perfettamente Svegliati d'altri 
tempi. Io l'ho seguito e, seguendolo, ho 



compreso invecchiamento e morte, ho 
compreso lorigine e la cessazione di in­
vecchiamento e morte, e la via che condu­
ce alla cessazione di invecchiamento e 
morte. 

Io l'ho seguito e, seguendolo, ho com­
preso la nascita, l'esistenza, l'attaccamen­
to, la sete, la sensazione, il contatto, [ . . .  ] 

i sankhara, [ ... ] la via che conduce ali' an­
nientamento dei sankhara. 

Questo avendo compreso, l'ho spiegato 
ai monaci, alle monache, ai seguaci laici e 
alle seguaci laiche. Pertanto, o monaci, la 
prospera e fiorente condizione di purezza, 
rinomata, eccelsa, è stata ben illustrata e 
largamente diffusa fra gli uomini ». 

--- • ---

DUE MILIONI PER IL PREMIO MAITREY A 

Il premio Maitreya per tesi di laurea sul buddhismo è giunto, con l'anno accademico 
in corso (1994-1995), alla sua decima edizione. In questa occasione, come già annun­
ciato, la Fondazione Maitreya ha deciso di raddoppiare la dote, portandola a due milioni 
di lire. Possono concorrere al premio tutti i laureati - in Università o istituti universitari 
dello Stato, privati o pontifici dell'anno accademico 1994-1995 o anche di anni prece­
denti - che abbiano svolto tesi di laurea sul buddhismo o anche indirettamente 
collegate con l'insegnamento del Dharma, con la storia del buddhismo e delle sue 
diverse tradizioni e sulle tematiche interreligiose, della psicologia, della filosofia, ecc., 
nel quadro del confronto tra buddhismo e Occidente. 

La domanda di partecipazione deve pervenire alla Fondazione Maitreya (Via della 
Ba/duina, 73 - 00136 Roma) entro il prossimo 30 aprile, accompagnata dal certificato di 
laurea con voto e da tre copie della tesi. Il premio sarà assegnato da una commissione 
di tre docenti universitari esperti di buddhismo, che saranno nominati dalla Fondazione 
Maitreya; questa commissione si pronuncerà entro il 30 settembre 1996. 

L'istituzione del premio Maitreya si propone di stimolare la scelta - da parte dei 
docenti e dei laureandi - di tesi di laurea su argomenti che abbiano direttamente o 
indirettamente attinenza con il buddhismo. Si intende così favorire l'instaurazione di un 
rapporto più esteso e più articolato della cultura accademica con il Dharma e incorag­
giare l'elaborazione di programmi di ricerca sulla cultura buddhista. Si auspica pertanto 
un maggiore interessamento al premio da parte dei docenti universitari e dei loro 
studenti e in generale da quanti - a partire dai centri di Dharma e dalle loro 
pubblicazioni - possono dare un contributo perché ne sia fatta conoscere l'esistenza 
negli ambienti interessati. 

La Fondazione Maitreya è anche impegnata a intervenire presso case editrici per la 
pubblicazione delle tesi di laurea che saranno ritenute più meritevoli. 

Per quanto riguarda il premio relativo all'anno accademico 1993-1994, la commis­
sione esaminatrice delle due tesi di laurea presentate al concorso (composta dai 
professori Torella, Venturini e Vita) ha ritenuto di non assegnare il premio stesso per la 
insufficiente qualità delle tesi. 
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Consigli per meditare 
di Tenzin Gyatso, XIV Dalai Lama 

Dal libro Una politica di gentilezza (Ed. Il Punto d'Incontro, Vicenza 1995), che riunisce 
alcuni recenti insegnamenti del Dalai Lama, riprendiamo il capitolo dedicato alla meditazione. 
In esso si fa un esplicito riferimento alla tradizione tibetana (di cui si ricordano le 

·visualizzazioni e il càlore interiore), ma l'insegnamento è agevolmente e utilmente applicabile 
anche da praticanti di altre tradizioni. Da notare: il richiamo alla naturalezza per le posizioni 
corporee (non si insiste sulle gambe incrociate, né si chiede che lo sguardo sia diretto alla 
punta del proprio naso .. .), la libertà di scelta negli oggetti di visualizzazione (l'immagine di 
un Buddha, oppure una croce, ecc.), la semplicità con cui, partendo da esperienze elementari, 
si accompagna il lettore fino a lambire l'esperienza di Chiara Luce e della vacuità. Questo 

testo può essere utilmente confrontato con quello successivo di Norbu Rimpoce. 

1. Vorreste partecipare ad un esperi­
mento di meditazione? Innanzitutto, date 
attenzione alla vostra posizione: disponete 
le gambe nella posizione più confortevole; 
tenete la spina dorsale dritta come una 
freccia. Ponete le mani nella posizione me­
ditativa, quattro dita sotto l'ombelico, con 
la mano sinistra sotto la destra ed i pollici 
che si toccano a formare un triangolo. 
Questa posizione delle mani è connessa 
con il punto all'interno del corpo dove 
viene generato il calore interiore. 

Chinando leggermente il collo, tenete la 
bocca ed i denti in posizione normale, con 
la punta della lingua che tocca il palato 
vicino ai denti superiori. Che gli occhi 
guardino verso il basso scioltamente; non è 
necessario che siano diretti alla punta del 
naso; possono essere diretti verso il pavi­
mento di fronte a voi, se questo vi sembra 
più naturale. Non spalancate gli occhi, né 
chiudeteli forzatamente; lasciateli un po' 
aperti. Qualche volta si chiuderanno spon­
taneamente; questo va bene. Anche se i 
vostri occhi sono aperti, quando la vostra 
coscienza mentale diventa stabile sul suo 
oggetto, le apparizioni, alla coscienza del­
l'occhio, non vi disturberanno. 

Per coloro tra voi che portano occhiali: 
avete notato che quando vi levate gli oc-
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chiali, a causa della poca nitidezza c'è 
meno pericolo di generare eccitazione e 
più pericolo di negligenza? Trovate che ci 
sia una differenza tra l'essere di fronte o 
meno al muro? Quando fronteggiate il 
muro, potete scoprire che c'è meno peri­
colo di eccitazione o di dispersione. Que­
sto tipo di cose possono essere provate 
dalla vostra stessa esperienza. 

All'interno delle meditazioni che hanno 
un oggetto di osservazione, ci possono es­
sere due tipi di oggetti: esterno o interno. 
Ora, invece di meditare sulla mente stessa, 
meditiamo su un oggetto esterno di osser­
vazione: per esempio, il corpo di un Bud­
dha per coloro che amano fissare l'atten­
zione su un Buddha, o una croce per 
coloro che la preferiscono; o qualunque 
simbolo sia adatto a voi. Mentalmente, vi­
sualizzate che l'oggetto è a circa un metro, 
un metro e mezzo di fronte· a voi, alla 
stessa altezza delle sopracciglia. L'oggetto 
dovrebbe essere alto approssimativamente 
cinque centimetri ed emanare luce. Cerca­
te di concepirlo come pesante, poiché que­
sto impedirà la distrazione. Il suo splendo­
re impedirà la negligenza. Mentre vi con­
centrate, dovreste sforzarvi in due sensi: 
primo, di rendere chiaro l'oggetto di osser­
vazione e, secondo, di renderlo stabile. 



È apparso qualcosa nella vostra mente? 
Gli oggetti che sono di fronte ai vostri 
occhi vi disturbano? Se è così, è giusto 
chiuderli, ma con gli occhi chiusi vedete 
un'apparizione rossastra? Se vedete rosso 
con gli occhi chiusi o se siete disturbati da 
ciò che vedete quando sono aperti, siete 
troppo coinvolti nella coscienza visiva; do­
vreste cercare di ritirare l'attenzione da 
questa coscienza e porla sulla coscienza 
mentale. 

Ciò che interferisce con la stabilità del-
1' oggettò di osservazione e lo fa fluttuare è 
l'eccitazione o, in modo più generale, la 
dispersione. Per fermare questo, ritirate la 
vostra mente con più forza all'interno, co­
sicché l'intensità del livello di percezione 
cominci a diminuire. Per ritirare la mente, 
è utile pensare a qualcosa che la rende più 
sobria, un pochino più triste. Questi pen­
sieri possono indurre ad abbassare o a 
sciogliere il vostro esàgerato modo di per­
cepire l'oggetto, dovuto a una mente trop­
po tesa, permettendovi così di essere 
meglio in grado di rimanere sull'oggetto di 
osservaz10ne. 

Non è sufficiente avere semplicemente 
stabilità. È necessario avere anche chiarez­
za. Quello che impedisce la chiarezza è la 
negligenza e ciò che causa la negligenza è 
un eccessivo ritirarsi, un eccessivo rifiuto 
della mente. Innanzitutto, la mente diventa 
negligente; questo può condurre alla letar­
gia in cui, perdendo l'oggetto di osserva­
zione, è come se cadesse nell'oscurità. 
Questo può condurre persino al sonno. 
Quando ciò avviene, è necessario elevare o 
rialzare il modo di percezione. Come tec­
nica per ottenere questo, pensate a qualco­
sa che amate, a qualcosa che vi rende 
gioiosi, o andate in un luogo elevato o 
dove c'è una vasta veduta. Questa tecnica 
eleva il modo di percepire della mente 
depressa. È necessario, all'interno della vo­
stra esperienza, riconoscere quando il 
modo di percezione è diventato troppo 
eccitato o troppo negligente e determinare 
la pratica migliore per abbassarlo o elevar-

lo. L'oggetto di osservazione che state vi­
sualizzando deve essere trattenuto con at­
tenzione. Poi, insieme a questo, osservate, 
come se fosse un angolo, per vedere se 
l'oggetto è chiaro e stabile; la facoltà che si 
impegna in quest'ispezione è chiamata in­
trospezione. Quando viene raggiunta una 
potente e stabile attenzione, allora l'intro­
spezione è generata, ma la non comune 
funzione dell'introspezione è ispezionare 
di tanto in tanto per vedere se la mente è 
giunta sotto l'influsso dell'eccitazione o 
dell'indolenza. Quando sviluppate bene 
l'attenzione e l'introspezione, siete in gra­
do di cogliere la negligenza e l'eccitazione 
giusto prima che esse sorgano e di impe­
dire che si presentino. 

Brevemente, questo è il modo per intra­
prendere la meditazione con un oggetto 
esterno d'osservazione. 

2. Un altro tipo di meditazione prevede 
il guardare la mente stessa. Cercate di la­
sciare la vostra mente vividamente in uno 
stato naturale, senza pensare a ciò che è 
accaduto nel passato o a ciò che state 
pianificando per il futuro, senza generare 
alcuna concettualità. Dove vi sembra che 
sia la vostra coscienza? È con gli occhi o 
dov'è? Probabilmente avete la sensazione 

_ che sia associata agli occhi, poiché ricavia­
mo la maggior parte della nostra consape­
volezza del mondo dalla visione. Questo è 
dovuto al fatto di esserci affidati troppo 
alla nostra coscienza sensòriale. Comun­
que, l'esistenza di una coscienza separata 
mentale può essere accertata; per esempio, 
quando l'attenzione è distolta dal suono, 
quello che appare alla coscienza dell'oc­
chio non è notato. Questo indica che una 
coscienza mentale separata sta prestando 
più attenzione al suono udito dalla co­
scienza dell'orecchio che alle percezioni 
della coscienza dell'occhio. 
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Con la pratica persistente, la coscienza 
può alla fine essere percepita o sentita 
come un'entità di mera luminosità e cono­
scenza, alla quale può apparire qualunque 



cosa e nella quale, quando sorgono le ap­
propriate condizioni, può essere generata 
l'immagine di qualunque oggetto. Finché 
la mente non incontra la circostanza ester­
na della concettualità, resterà vuota senza 
nulla che vi appare, come l'acqua chiara. 
La sua stessa entità è quella di pura espe­
rienza. Fate sì che la mente fluisca sponta­
neamente senza carico concettuale. Lascia­
te che la mente riposi nel suo stato natu­
rale e osservatela. All'inizio, quando non 
siete abituati a questa pratica, è molto 
difficile, ma col tempo la mente appare 
come l'acqua chiara. Allora, restate con 
questa mente semplice, senza permettere 
che sorgano i concetti. Nel realizzare que­
sta natura della mente, abbiamo per la 
prima volta localizzato l'oggetto di osser­
vazione di questo tipo di meditazione in­
terna. 

Il momento migliore per praticare que­
sta forma di meditazione è al mattino, in 
un luogo tranquillo, quando la mente è 
molto chiara e vigile. Aiuta il non aver 
mangiato troppo la sera precedente e il 
non aver dormito troppo; questo rende la 
mente più leggera e acuta il mattino suc­
cessivo. Gradualmente la mente diventerà 
sempre più stabile; l'attenzione e la memo­
ria diventeranno più chiare. 

Verificate se questa pratica rende la vo­
stra mente più vigile durante il giorno. 
Come beneficio immediato, i vostri pensie­
ri saranno tranquilli. Mentre la vostra me­
moria migliora, gradualmente potete svi­
luppare una sorta di percezione e com­
prensione speciali, dovute a un aumento di 
vigilanza. Come beneficio a lungo termine, 
poiché la vostra mente è diventata più 
vigile e acuta, potete scegliere di utilizzarla 
in qualunque campo vogliate. 

Essere in grado di fare un po' di medi­
tazione tutti i giorni, ritirando questa men­
te dispersa su un oggetto all'interno, è 
molto utile. La concettualità che prospera 
nel pensare a cosè buone o cattive, otter­
rà riposo. Questo processo si può consi­
derare una piccola vacanza per radicarsi 
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un po' nella non-concettualità e ottenere 
ristoro. 

3. C'è anche un altro metodo di medi­
tazione che mette in grado di discernere la 
natura ultima dei fenomeni. Questo tipo di 
meditazione coinvolge l'introspezione ana­
litica. Generalmente i fenomeni sono divisi 
in due tipi: gli aggregati mentali e fisici -
o fenomeni che sono usati dall'io - e l'io 
che li usa. Per determinare la natura di 
questo io, usiamo un esempio. Quando 
diciamo che John sta arrivando, c'è una 
persona contraddistinta dal nome John. 
Questo nome indica il suo corpo? No. È 
attribuito alla sua mente? Se fosse attribui­
to alla sua mente, non potremmo parlare 
della mente di John. La mente e il èorpo 
sono cose usate dalla persona. Sembra 
quasi che ci sia un io separato da mente e 
corpo. Per esempio, quando pensiamo: 
"Oh, il mio orribile corpo!" o "La mia 
orribile mente!", per il nostro innato 
modo di percepire, la mente stessa non è 
l'io, giusto? Ora, quale John c'è che non 
sia la sua mente o il suo corpo? Dovreste 
anche applicare questo a voi stessi, al vo­
stro senso dell'io - dov'è questo io in 
termini di mente e corpo? 

Quando il mio corpo è ammalato, seb­
bene il mio corpo non sia io, a causa del 
fatto che è ammalato si può dire che io sia 
ammalato. In effetti, per amore del benes­
sere e del piacere dell'io, qualche volta 
diventa persino necessario tagliare parte 
del corpo. Sebbene il corpo non sia l'io, 
c'è una relazione tra i due: il dolore del 
corpo può servire come dolore dell'io. Si­
milmente, quando la coscienza dell'occhio 
vede qualcosa, alla mente appare che sia 
l'io a percepire. 

Qual è la natura dell'io? Come vi appa­
re? Quando non fabbricate o create con­
cetti artificiali nella vostra mente, vi 
sembra che. il vostro io abbia un'identità 
separata dalla vostra mente e corpo? Ma se 
lo cercate, potete trovarlo? Per esempio, 
qualcuno vi accusa: "Hai rubato questo", 



o "Hai rovinato il tal dei tali'', e voi vi 
dite: "Non l'ho fatto". In quel momento, 
come appare l'io? Appare come se fosse 
solido? Appare qualcosa di solido, di sta­
bile e forte nella vostra mente quando 
pensate: "Non ho fatto questo?" .  

Questo io apparentemente solido, con­
creto, indipendente, che si è istituito da 
solo, per mezzo del suo stesso potere e che 
appare in questo tempo, in effetti non 
esiste affatto e questa specifica non­
esistenza è ciò che s'intende con mancanza 
d'ego. In assenza di analisi e investigazio­
ne, un semplice io come: "Voglio questo o 
quello", o "Sto andando a fare questo", è 
asserito come valido, ma la non-esistenza 
di un sé indipendente o - autogeneratosi 
costituisce la mancanza d'ego della perso­
na. Questa mancanza d'ego è ciò che si 
trova quando si cerca analiticamente di 
scoprire l'io. 

· 

Questa non innata esistenza dell'io è 
una verità ultima, una verità finale. L'io 
che appare a una consapevolezza conven­
zionale non analitica, è l'io sorto in dipen­
denza di altri fattori e che serve come ba.se 
alle convenzioni di azione, agente e così 
via; è una verità convenzionale. Nell'ana­
lizzare la modalità di sussistenza o la con­
dizione dell'io è chiaro che sebbene sembri 
esistere in modo inerente, non è così, ma 
molto simile a un'illusione. 

Ecco come la natura ultima dell'io - la 
vacuità - viene analizzata. Proprio come 

l'io ha questa natura, così tutti gli altri feno­
meni che vengono usati dall'io sono privi di 
esistenza intrinseca. Quando vengono ana­
lizzati, non possono essere affatto scoperti, 
ma, senza analisi e investigazione, essi esi­
stono. La loro natura è la stessa dell'io. 

L'esistenza convenzionale dell'io, così 
come pure quella del piacere e del dolore, 
rendono necessario generare la compassio­
ne e l'altruismo e poiché la natura ultima 
di tutti i fenomeni è questa vacuità ogget­
tiva dell'esistenza, è anche necessario col­
tivare la saggezza. Quando questi due 
aspetti - compassione e saggezza - sono 
praticati all'unisono, la saggezza cresce più 
profonda e il senso di dualità diminuisce. 
A causa del fatto che la mente dimora sul 
significato della vacuità, l'apparizione dua­
listica diventa più leggera e allo stesso 
tempo la mente stessa diventa più sottile. 
Mentre la mente diventa ancora più sottile, 
raggiungendo un livello sottilissimo, viene 
alla fìne trasformata nella mente più basi­
lare, la fondamentale mente innata di chia­
ra luce, che immediatamente realizza e 
diventa una sola cosa con la vacuità, nella 
condizione meditativa, senza alcuna appa­
rizione dualistica. All'interno di questo, 
ogni cosa può apparire; questo è conosciu­
to come: "Tutto in uno, uno in tutto" .  
Questi sono alcuni dei tipi di meditazione 

· praticati nella tradizione tibetana. Natural­
mente ci sono molte altre tecniche come 
quelle basate sui mantra e così via. 

L'insegnamento - di cui il libro Una politica di 
gentilezza non indica la data e la località - è stato 
seguito da domande e risposte, che qui riportiamo: 

Perché è meglio meditare al mattino? 

Ci sono due ragioni principali. Fisica­
mente, al mattino presto - una volta che 
vi ci siete abituati - tutti i centri nervosi 
sono freschi e questo è benefico. C'è anche 
una differenza semplicemente in termini di 
tempo. Inoltre, se avete dormito bene, sie­
te più freschi e vigili al mattino; questo 
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possiamo vederlo dalla nostra stessa espe­
rienza. Di notte raggiungo un punto in cui 
non posso pensare adeguatamente; comun­
que, dopo aver dormito ed essermi sveglia­
to al mattino presto, quello a cui ieri non 
potevo pensare adeguatamente, automati­
camente appare più chiaro. Questo dimo­
stra che il potere mentale è più acuto al 
mattino. 



Qual è lespediente migliore per vincere 
la resistenza alla meditazione? 

Vengono individuati cinque difetti come 
ostacoli alla meditazione. Il primo è l'indo­
lenza; il secondo è dimenticare il consiglio 
sull'oggetto, cioè dimenticare l'oggetto; poi 
ci sono l'apatia e l'eccitazione, il fallimento 
nell'applicare un antidoto quando l'apatia 
o l'eccitazione sono presenti e l'ultimo è 
continuare ad applicare gli antidoti quan­
do l'apatia o l'eccitazione sono già stati 
vinti. Questi sono chiamati i cinque difetti, 
per i quali sono elencati otto antidoti. Gli 
antidoti per contrastare l'indolenza sono, 
innanzitutto, la fede che intelligentemente 
scorge il valore della stabilizzazione medi­
tativa, il cui primo valore è che senza di 
essa i sentieri superiori non possono essere 
generati. Dopo aver accertato le buone 
qualità della stabilizzazione meditativa, vie­
ne indotta l'aspirazione che cerca di con­
seguire quelle qualità. Per mezzo di que­
sto, giunge lo sforzo col quale alla fine si 
ottiene la flessibilità che rende liberi il 
corpo e la mente da stati sfavorevoli e li 
rende servizievoli in una direzione virtuo­
sa, in modo tale che qualunque virtù venga 
messa in pratica sia potente. Questi quat­
tro sono gli antidoti al primo difetto, l'in-
dolenza. 

· 

All'inizio è utile non praticare troppo a 
lungo; non arrivare al di là delle proprie 
possibilità; il periodo massimo è attorno ai 
quindici minuti. La cosa importante non è 
la durata, ma la qualità. Se meditate trop­
po, potete sentirvi assonnati e allora la 
vostra meditazione diventerà un abituarsi a 
quello stato. Questo non è soltanto uno 
spreco di tempo, ma anche un'abitudine 
difficile da eliminare in futuro. All'inizio, 
cominciate con molti brevi periodi - an­
che otto o sedici volte al giorno - e poi, 
mentre vi abituate ai processi della medi­
tazione, la qualità migliorerà e la durata 
diventerà naturalmente più lunga. 

Un segno che la vostra ·stabilizzazione 
meditativa sta progredendo bene è che 
anche se la vostra meditazione è lunga, vi 
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sembrerà che sia passato solo un tempo 
breve. Se vi sembra di aver passato lungo 
tempo in meditazione, anche se ne è in 
effetti passato poco, è segno che dovreste 
accorciare la durata della sessione. Questo 
all'inizio può essere molto importante. 

Potrebbe dire qualcosa di più sullo 
sforzo? Non è forse necessario molto 
sforzo? 

Lo sforzo è determinante, all'inizio, per 
generare una forte volontà. Abbiamo tutti 
la natura-Buddha e così abbiamo già all'in­
terno di noi la potenzialità attraverso cui, 
quando incontriamo le adeguate condizio­
ni, possiamo diventare un essere piena­
mente illuminato con tutti gli attributi 
benefici e privi di difetti. La radice stessa 
del fallimento nelle nostre vite è il pensare: 
"Oh, come sono inutile e impotente!". È 
importante avere una stabile forza mentale 
pensando: "Posso farlo", senza che questo 
sia mischiato all'orgoglio o a qualche altra 
emozione nociva. 

Uno sforzo moderato per un lungo pe­
riodo di tempo è determinante, indipen­
dentemente da quello che state cercando 
di fare. Perché si provoca il fallimento da 
soli, lavorando duramente all'inizio, cer­
cando di fare troppo, e abbandonando 
tutto dopo breve tempo. È necessario un 
costante impiego di sforzo moderato. Così, 
quando si medita, si ha bisogno di essere 
abili, intraprendendo sessioni frequenti e 
brevi; è più importante che la meditazione 
sia di buona qualità che troppo lunga. 

Quando manifestate un tale sforzo, ave­
te le sostanze necessarie per sviluppare la 
concentrazione. La concentrazione è una 
questione di canalizzazione della mente 
che al presente è distratta in molte direzio­
ni. Una mente dispersa non ha molto po­
tere. Quando viene canalizzata, non im­
porta quale sia loggetto di osservazione, la 
mente è molto potente. Non esiste un 
modo esterno di canalizzare la mente, 

·come per mezzo di un'operazione chirur­
gica; deve essere fatto ritirandola all'inter-



no. Il ritrarsi della mente avviene anche 
nel sonno profondo, in cui il fattore della 
vigilanza è diventato non chiaro; perciò, 
qui il ritiro della mente dev'essere accom­
pagnato da un'intensa e chiara vigilanza. 
In breve, la mente deve avere la stabilità 
per rimanere ferma sul suo oggetto, grande 
chiarezza sull'oggetto e attenzione vigile, 
chiara, acuta. 

Qual è la relazione tra la mente e le 
emozioni che affliggono? 

L'entità mentale, la sua natura di mera 
luminosità e conoscenza, non è macchiata 
da contaminazioni; esse non dimorano nel-
1' entità della mente. Anche quando gene­
riamo emozioni afflittive, l'entità o la na­
tura della mente è ancora pura luminosità 
e conoscenza e a causa di questo siamo in 
grado di rimuovere le emozioni afflittive. 
Se agitate l'acqua in uno stagno, diventa 
oscurata dal fango; tuttavia la natura del-
1' acqua stessa non è sporca. Quando per­
mettete che diventi ancora tranquilla, il 
fango si depositerà, lasciando l'acqua pura. 

Come vengono rimosse le contaminazio­
ni? Non sono rimosse dall'azione esterna, 
né lasciandole come sono; vengono rimos­
se dal potere degli antidoti meditativi. Per 
comprendere questo, prendiamo l'esempio 
dell'ira. Tutta l'ira è stimolata e inquinata 
da un'impropria concettualità. Sia l'ogget­
to della nostra ira che il soggetto, noi 
stessi, sembrano esistere concretamente, 
come se fossero stabiliti dal loro carattere. 
Entrambi sembrano esistere con forza sulla 
base del loro proprio diritto. Ma, come 
stavo dicendo in precedenza, le cose non 
esistono effettivamente in questo modo 
concreto. Non appena saremo in grado di 
vedere un'assenza di auto-esistenza indi­
pendente, la nostra concezione dell'esage­
rata reificazione e la sua assistenza all'ira 
saranno ridotte. 

Il segno che le nostre percezioni stanno 
sovrastando la bontà o la cattiveria al di là 
di ciò che è effettivamente presente, è che, 
mentre siamo desiderosi o arrabbiati, sen-
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tiamo che l'oggetto è terribilmente buono 
o cattivo, ma in seguito, quando pensiamo 
all'esperienza, ci viene da ridere al pensie­
ro che abbiamo considerato l'oggetto in 
quel modo; comprendiamo che la nostra 
percezione non era vera. Questi stati di 
afflizione non hanno alcun supporto vali­
do. La mente che cerca analiticamente l'in­
dipendente auto-esistenza di un oggetto, 
accerta la sua mancanza di natura indipen­
dente attraverso il valido ragionare e così 
questo tipo di comprensione ha una valida 
base. Come un dibattito in tribunale, la 
nostra percezione è basata sulla ragione e 
sulla verità, mentre quella dell'altro non lo 
è. Quando l'evidenza è sufficiente, in un 
tale dibattito la vera opinione alla fine 
sopraffà l'altra, poiché può sostenere l' ana­
lisi. È impossibile per la mente percepire 
simultaneamente un oggetto in modi con­
traddittori. In riferimento a un oggetto, 
perciò, mentre ci si abitua a comprenderne 
la natura non inerente, non solo è impos­
sibile, in quel momento, generare una con­
cezione della natura inerente, ma anche, in 
relazione a quanto diventa forte la corretta 
comprensione, in generale, si indebolisce 
la concezione opposta. 

Per generare tale saggezza ci impegna­
mo in meditazione, perché le nostre menti, 
così come sono ora, non sono molto po­
tenti. La nostra mente al presente è diffu­
sa, dispersa; le sue energie devono essere 
canalizzate nel modo in cui è canalizzata 
l'acqua in un impianto idroelettrico, al fine 
di creare grande forza. Raggiungiamo que­
sto con la mente attraverso la meditazione, 
canalizzandola in modo tale che diventi 
molto potente, cosicché possa essere utiliz­
zata nella direzione della saggezza. Poiché 
tutte le sostanze per l'illuminazione esisto­
no in noi stessi, non dovremmo cercare la 
buddhità da qualche altra parte. 

Vacuità significa anche pienezza? 

Sembra di sì. Generalmente, spiego che 
la vacuità è come uno zero. Lo zero in se 
stesso non è nulla, ma senza uno zero non 



si può contare niente; perciò, uno zero è 
qualcosa, tuttavia zero. 

Vorrebbe per favore dirci qualcosa sulla 
natura dei mandala? 

Mandala, in generale, significa ciò che 
estrae lessenza. Ci sono molti usi del ter­
mine mandala, a seconda del contesto. Un 
tipo di mandala è l'offerta dell'intero si­
stema del mondo, con i continenti mag­
giori e minori costruiti mentalmente, a es­
seri superiori. Inoltre, ci sono mandala di­
pinti, mandala per la concentrazione, 
quelli fatti di sabbia colorata, mandala 
della mente convenzionale dell'illumina­
zione, mandala della mente ultima dell'il­
luminazione, e così via. Poiché si può 
estrarre un significato da ognuno di questi 
praticandoli, sono chiamati mandala. An­
che se potremmo chiamare tutte queste 
immagini mandala, il significato principale 
consiste nell'entrare noi stessi nel man­
dala a estrarre un'essenza nel senso di ri­
cevere benedizione. È un luogo per gua­
dagnare magnificenza. Poiché uno sta 

guadagnando una benedizione e perc10 
sviluppando delle realizzazioni, si parla di 
estrazione o assunzione di qualcosa di es­
senziale. 

Come si fa a scegliere un insegnante 
spirituale o a sapere se un insegnante è 
affidabile? 

Questo dev'essere fatto in accordo al 
vostro interesse e alla vostra disposizione, 
ma dovreste analizzare bene. Dovete inve­
stigare, prima di accettare un lama o un 
altro insegnante, per vedere se quella per­
sona è realmente qualificata o meno. Si 
dice in una scrittura che proprio come un 
pesce nascosto sott'acqua può essere visto 
attraverso il movimento delle increspature 
di superficie, così anche le qualità interiori 
di un insegnante possono, nel tempo, es­
sere viste un po' attraverso il suo compor­
tamento. Dobbiamo guardare l'erudizione 
della persona - l'abilità di spiegare gli 
insegnamenti - e se la persona rispetta 
quegli insegnamenti nella sua condotta ed 
esperienza. 

PER L'UNITÀ DEL BUDDHISMO TIBETANO 

Su iniziativa della monaca italiana, di tradizione Sakya, Sherab Choden (Malvina 

Savio) e del monaco tibetano Lobsang Sherab, di tradizione Gelupa, si è tenuta al 
monastero Sakyapa di Bylakuppe (India) a fine agosto la prima conferenza per l'unità delle 

quattro tradizioni del buddhismo tibetano (Nimapa, Sakyapa, Kagyu e Gelupa). La confe­
renza, finalizzata anche alla sponsorizzazione di bambini tibetani, sarà rinnovata ogni 
anno, per consolidare l'unità del popolo tibetano, affinché sia rafforzato il suo impegno per 

la pace e per la liberazione della patria. Gli interessati alla sponsorizzazione di bambini 
tibetani possono rivolgersi al Centro Sakya, Via Marconi 34, 34100 Trieste. 
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Via libera a Comiso 
per la Pagoda della Pace 

di Santi Sillitto 

Eravamo sorridenti domenica 22 ottobre 
sulla collinetta di Comiso a festeggiare un 
passo avanti decisivo sulla strada della rea­
lizzazione della Pagoda della Pace: il rilascio 
della tanto attesa e indispensabile concessio­
ne edilizia che, finalmente, permette di ini­
ziare la costruzione. Diversi anni sono 
passati da quando, nel 1989, il Rev. Mori­
shita (monaco buddhista giapponese dell'or­
dine Nipponzan Myoho;i) presentava la ri­
chiesta al Comune di Comiso, e nel corso di 
questi anni le delusioni si sono alternate al- . 
le speranze, rendendo la faccenda del!' auto­
rizzazione simile ad un miraggio che svaniva 
quando sembrava a portata di mano. Ricor­
date l'insegnamento buddhista a proposito 
della realtà condizionata: "un miraggio, una 
bolla di sapone, il balenare di un fulmine"? 

Gyosho Morishita, consapevole di tale ca­
rattere della realtà, non ha perso la pazienza 
ma è andato avanti con le sue attività di · 
preghiera e di partecipazione alle manifesta­
zioni di Pace, pur seguendo il lungo iter 
formale che il progetto doveva percorrere 
sino alla sua approvazione. Ed ora il seme 
gettato anni fa ha cominciato a germogliare 
e sicuramente produrrà una pianta robusta 
apportatrice di frutti di tolleranza di cui 
abbiamo tutti bisogno. Sarà la prima Pagoda 
della Pace a sorgere nel Mediterraneo, uno 
dei luoghi 'caldi' della Terra, dove si incon­
trano culture antichiSsime, ma dove si gio­
cano anche partite cruciali nei rapporti tra i 
Poteri; le Religioni; le Razze. È solo un caso 
che l'inizio dei lavori di costruzione della 
Pagoda (ottobre 1995) coincida con la fine 
della guerra in Bosnia? 
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Sarà uno Stupa, con la sua tipica forma 
indiana, anche se ha il nome di 'Pagoda', 
che cercherà di inserirsi discretamente, rive­
stendosi di pietra, nel pietroso paesaggio dei 
nostri monti Iblei. La cerimonia di festeg­
giamento è stata celebrata dal Rev. Morishi­
ta e da un suo confratello giapponese, 
arrivato da Vienna, sul punto esatto del 
terreno su cui sorgerà lo Stupa. Eravamo in 
pochi ad assistere, ma sono tanti coloro che 
aspettano di vedere il lavoro finito. L'au­
gurio di tutti è che coloro che sono ma­
terialmente coinvolti nella costruzione (dai 
tecnici agli operai) lavorino il più corretta­
mente possibile, onorando (pur non essendo 
praticanti buddhisti) uno dei precetti del­
l'Ottuplice Sentiero, quello della Retta 
Azione. 

Tutte le persone che vorranno dare o 
rinnovare il loro contributo economico alla 
realizzazione della Pagoda possono inviare 
le loro offerte a questo indirizzo: Rev. Mo­
rishita, presso Nicosz: Via della Resistenza, 
15 - 97013 Comiso (RG), con vaglia postale 
o assegno bancario (con la causale: 'Per la 
Pagoda della Pace di Comiso'). 

Si è parlato anche di costituire un Comi­
tato di sostegno al progetto. Il Rev. Mori­
shita in tutti questi anni ha potuto contare 
sull'aiuto di tanti suoi amiciin Sicilia (grup­
pi Cattolici; gruppi Pacifisti, praticanti bud­
dhisti) ed anche fra i lettori di Paraniita; ·ma 
soprattutto sull'aiuto e· l'assiste�za 

.
costante 

di alcune persone a Comiso: Angelo, Nun­
zio e Renata, a cui va il riconoscimento di 
tutti noi. 



IL PROGETTO DELLA PAGODA 

Il progetto deUa "Pagoda della Pace" che sorgerà a Comiso (Ragusa) su una coUina che fronteggia la zona 
della ex-base militare missilistica della NATO. Questo progetto è già stato pubblicato su Paramita 39 e viene 
ora riproposto perché lo scorso ottobre è stata firmata la concessione edUzia, che finalmente consentirà l'awio 
dei lavori per questo stupa, l'unico di tutto il bacino mediterraneo, alto 16 metri. Offerte per le spese di 
costruzione possono essere inviate con assegno bancario o modulo di c/c postale a questo indirizzo: Rev. 
Morishita c/o Nicosì - Via della Resistenza, 15 - 97013 Comiso (RG). 
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Esperienze sensoriali 
e calma mentale 

di Chogyal Namkhai Norbu 

Riprendiamo larga parte dell'articolo pubbli- · 
cato dalla rivista Mirror (agosto-settembre 
'95) della comunità Dzog-chen. Con l'occa­
sione, esprimiamo al Maestro Norbu l'augu­
rio di lunga vita per il Suo infaticabile 

impegno nella diffusione del Dharma. 

1. La pratica, esposta nei Sutra, che si 
usa perché un praticante realizzi la natura 
della mente, è chiamata shiné (tib.; lett. :  
"dimorare tranquillamente"), che sviluppa 
uno stato di calma. Diverse tradizioni la 
considerano il fulcro della meditazione, ma 
soltanto i Sutra dànno molta importanza a 
shiné, un punto di vista che non è condi­
viso da altri insegnamenti. La pratica espo­
sta nei Sutra generalmente è collegata al 
livello fisico: controllare corpo, parola e 
mente per evitare azioni negative e com­
piere solo azioni positive. I Sutra suggeri­
scono di controllare il proprio comporta­
mento mantenendo i voti che si sono presi 
e seguendo le regole connesse a tali voti. 
Ma oltre al rispetto delle regole e dei voti, 
quando i praticanti che seguono i Sutra 
portano avanti la pratica finalizzata a otte­
nere la realizzazione e a sviluppare una 
conoscenza più profonda, ciò che pratica­
no non è che shiné. 

Perché cominciano con shiné? Il fatto è 
che viviamo in una condizione transeunte, 
nel mezzo di una grande confusione e 
come risultato di tutto ciò nascono molti 
problemi mentali. Pertanto la prima cosa 
che occorre fare è scoprire ed entrare in 
uno stato di calma mentale. Questa è la 
ragione dell'esistenza del metodo cono­
sciuto come shiné. Calmata la mente, si 
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può fare l'esperienza della vacuità. Ma 
quando si impara shiné come è esposta nei 
Sutra, spesso accade che si pone un mag­
gior accento sul raggiungimento dello stato 
di calma, e viene data relativamente poca 
attenzione all'esperienza della vacuità. Per­
ché? Si tratta semplicemente della caratte­
ristica di certi stili d'insegnamento presenti 
nei Sutra. Ma se si sta seguendo un inse­
gnamento come quello dello Dzogchen, al­
lora occorre comprendere qual è il fìne 
della shiné: portare all'esperienza della va­
cuità. 

Per fare questa esperienza, cominciamo 
la nostra pratica di shiné con la concentra­
zione, fissando, per esempio, lo sguardo su 
un oggetto: una statua del Buddha, una 
thanka, un'effige di Manjusri, un piccolo 
pezzo di legno o di pietra. Un metodo di 
concentrazione caratteristico dello Dzo­
gchen è quello che usa come oggetto la 
lettera A. In ogni caso, poniamo un ogget­
to di fronte a noi e fissiamo il nostro 
sguardo e la nostra attenzione su di esso. 

Perché occorre praticare shiné usando 
un oggetto in questo modo? Normalmente 
viviamo in una condizione dualistica e sia­
mo abituati alla visione dualistica. Se non 
abbiamo qualcosa di concreto di fronte a 
noi, ci è difficile concepire la pratica. Que­
sto è il motivo per il quale usiamo un 
oggetto. Fissando la nostra attenzione sul-
1' oggetto, siamo in grado di controllare 
l'abituale continuo chiacchiericcio della 
mente e possiamo alla fìne raggiungere 
uno stato di calma. Quando riusciamo a 
rimanere in uno stato di calma per un 



periodo abbastanza lungo, anche se i pen­
sieri continuano a sorgere, vuol dire che 
stiamo realizzando la pratica di shiné. 

Poi pratichiamo shiné senza usare un 
oggetto come punto di focalizzazione del 
nostro sguardo e della nostra attenzione. 
Togliamo l'oggetto e guardiamo lo spazio, 
la dimensione della vacuità, mantenendo 
tutti i nostri sensi calmi, e cerchiamo di 
rilassarci come quando abbiamo usato 
l'oggetto. Questa seconda fase di shiné è 
chiamata 'concentrazione senza oggetto'. 
In ogni caso, si ritiene che abbiamo avuto 
successo nella nostra pratica di shiné quan­
do possiamo rimanere per un lungo perio­
do senza pensieri, o senza essere disturbati 
in alcun modo dai pensieri, in uno stato di 
attenzione focalizzata. In questo stato di 
attenzione focalizzata scopriamo che la 
reale condizione inerente allo stato di cal­
ma, alla shiné, è la vacuità. In realtà stiamo 
esperendo la vacuità di tutti i fenomeni. 
Questo è un genere di esperienza. 

Spesso è molto facile esperire la vacuità 
dei fenomeni. Ma ciò che è più difficile è 
scoprire, quando ci ritroviamo nello stato 
di calma, che la nostra vera natura com­
prende non soltanto tale stato, ma anche 
gli infìniti 'movimenti' del pensiero con­
nessi con le nostre emozioni e le nostre 
energie, che sorgono continuamente come 
funzioni dello stato di vacuità. Proprio per 
questo negli insegnamenti tantrici e nello 
Dzogchen esistono specifìche introduzioni, 
metodi specifìci che lavorano espressamen­
te su questi 'movimenti', e che non si 
basano solamente sul dimorare o rimanere 
nello stato di calma. 

2. Negli insegnamenti, quando si spiega 
la condizione dell'individuo, si parla di 
nepa e gyurwa. Nepa si riferisce allo stato 
di calma; gyurwa si riferisce a quell'aspetto 
della nostra condizione che ho definito 
come 'movimento'. Nello stato di calma 
scopriamo questo movimento dei nostri 
pensieri, delle nostre emozioni ed energie 
ed è allora che dobbiamo integrare la pra-
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tica con qualcos'altro. Ci sono vari metodi 
con i quali si può integrare questo 'movi­
mento', ma tali metodi non si trovano ne­
gli insegnamenti dei Sutra. Essi sono i 
metodi principali usati nel tantrismo. 

Questo è il motivo per il quale i metodi 
tantrici prevedono la recitazione, i canti, 
l'uso di vari strumenti e diversi generi di 
movimenti. Le persone che non sono abi­
tuate a queste cose, non considerano ciò 
come meditazione. Essi dicono: "Mi piace 
fare meditazione, ma non mi piace fare le 
puja", o altre cerimonie tantriche. Queste 
affermazioni vengono da chi non compren­
de che il 'movimento' fa parte della nostra 
natura, non comprende l'importanza del 
movimento. Crede che la nostra condizio­
ne è di vacuità e che dimorare nella va­
cuità è tutto. Ma questa non è la totalità 
della nostra reale condizione. Le persone 
che fanno queste affermazioni sono abitua­
te a seguire solamente gli insegnamenti dei 
Sutra e non conoscono gli insegnamenti 
tantrici. 

Negli insegnamenti tantrici m primo 
luogo si ricevono l'iniziazione e le istruzio­
ni. Ciò che effettivamente si intende con 
iniziazione è il ricevere informazioni sul 
come entrare in uno stato trasformativo; si 
trasforma la propria condizione dualistica 
impura in una dimensione pura. Ma che 
cosa intendiamo esattamente quando par­
liamo di tale trasformazione? Ciò a cui ci 
riferiamo è il lavorare con il 'movimento' 
del pensiero, delle emozioni e dell'energia, 
considerandolo uno degli aspetti della con­
dizione dell'individuo. Grazie al lavoro 
con questo 'movimento', si realizza una 
trasformazione attiva. 

Considerando la nostra reale condizione 
come un tutto, dobbiamo prima compren­
derne l'essenziale vacuità; ma la nostra rea­
le condizione non è soltanto quella della 
vacuità. Se fosse così e non avesse avuto 
anche come sua qualità inerente la poten­
zialità di una manifestazione infinita, tale 
vacuità in se stessa non avrebbe valore. 
Poiché la nostra reale condizione include 



la potenzialità di esprimere infinite mani­
festazioni come qualità dello stato di va­
cuità stesso, anche se uno ha praticato 
shiné a lungo, non svilupperà con quest'u­
nico mezzo la capacità di integrare anche 
l'aspetto 'movimento' della propria natura. 
Quando i praticanti di shiné concludono la 
loro pratica e lasciano la sala di meditazio­
ne, spesso vengono distratti da ogni cosa 
che incontrano perché non sono più nella 
situazione di calma che ha sostenuto la 
loro meditazione e sorgono molti movi­
menti dei quali bisogna avvedersi e che 
vanno integrati nella pratica. I praticanti 
che sono abituati a shiné non hanno la 
capacità di integrarsi con il movimento 
perché manca loro l'esperienza necessaria, 
e hanno fatto soltanto l'esperienza del di­
morare nello stato di calma. 

Dunque, se ci si trova nello stato di 
calma; che cosa occorre fare per sviluppare 
l'esperienza dell'integrazione? Se sorge 
qualche movimento, la prima cosa da fare 
è notarlo rimanendo nello stato di concen­
trazione, senza alcuna distrazione. 

Negli insegnamenti tantrici si deve co­
noscere la vacuità, perché questa è di fatto 
la nostra reale natura; ma occorre anche 
lavorare con il movimento, perché que­
sto è l'altro aspetto della nostra natura. 
Dunque si visualizza, o si immagina se 
stessi trasformati in una particolare divini­
tà. Le varie divinità tantriche sono perso­
nificazioni di diverse funzioni delle nostre 
energie. 

Occorre inoltre comprendere che la 
propria dimensione è una dimensione di 
purezza - la propria condizione rappre­
senta in verità un mandala: tale informa­
zione viene data all'allievo dal maestro che 
gli impartisce l'iniziazione tantrica per la 
pratica della visualizzazione della divinità. 

Grazie alla trasmissione del maestro e 
per mezzo della propria pratica l'allievo 
diventa in grado di entrare nella dimensio­
ne pura del mandala - che era in realtà la 
condizione propria dell'individuo fin dal 
principio. Il mezzo attraverso il quale que-
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sta trasformazione si realizza è quell'aspet­
to della propria energia che abbiamo 
chiamato 'movimento'. La verità è che, tra 
questo stato di movimento e il calmo stato 
nel quale movimento non c'è, non vi è 
alcuna differenza: sono entrambi aspetti 
della nostra condizione che è essenzial­
mente non duale. 

Quando si comprende ciò e si esperisce 
lo stato di calma e lo stato di movimento 
come effettivamente uguali, aspetti del me­
desimo principio indivisibile, ciò è chiama­
to 'Mahamudra'. Questo è il vero stato 
della Mahamudra, che non indica solamen­
te essere in uno stato di vacuità, ma essere 
nello stato trasformativo, nello stato di lu­
cidità nel quale non c'è più giudizio, pen­
siero, creazione od ostruzione. In questo 
stato si ha la completa capacità di rimane­
re integrati, qualsiasi 'movimento' sorga: si 
tratti di camminare, di lavorare o di com­
piere una qualsiasi attività. Tutte le pro­
prie attività diventano Mahamudra, ed è 
proprio questo lo stato al quale si allude 
quando si parla di Mahamudra. 

In uno dei Canti di Milarepa si legge: 

Quando vado a prendere lacqua, 
cosa sto facendo? 
Per me cercare l'acqua è Yantra! 
Quando mi desto dal sonno, 
cosa sto facendo? 
Destarmi dal sonno è Y antra. 

Quando si pratica a tale livello, tutte le 
proprie attività diventano Yantra, e non 
c'è bisogno di fare nessun altro genere di 
Y antra. Perché tutte le proprie attività di­
ventano Y antra? [La parola sanscrita Y an­
tra significa 'oggetto di concentrazione', 
rappresentato abitualmente da un diagram­
ma simbolico, ndr] . Perché per un prati­
cante di tale livello ogni attività è governa­
ta dalla conoscenza di come rimanere nello 
stato di integrazione. Questo è quanto ap­
prendiamo nel Tantrismo: apprendiamo a 
riconoscere il valore del movimento e 
come comportarci col movimento nella 
pratica contemplativa. [ . . .  ] 



3. A volte, quando le persone appren­
dono un metodo particolare, pensano: 
"Ho compreso a pieno questo metodo; ora 
lo posso usare". Si appuntano da qualche 
parte la pratica e se ne vanno, non preoc­
cupandosi molto del maestro e della tra­
smissione. Ma questo è un metodo sbaglia­
to. Si ha bisogno del maestro fino a quan­
do non si raggiunge la Totale Realizzazio­
ne. E c'è anche la necessità di lavorare con 
il maestro. Gli insegnamenti spirituali, 
come quelli che si basano sullo Dzogchen, 
non sono delle mere tecniche. Considerare 
gli insegnamenti come nulla più che delle 
tecniche è un problema vivo in Occidente. 
Il maestro è di somma importanza perché i 
metodi che utilizza devono essere adatti 
ali' esperienza degli allievi. Un maestro se­
rio di una scuola come quella dello Dzo­
gchen deve conoscere le esperienze che 
ogni allievo ha fatto e deve essere in grado 
di indicare le pratiche a seconda del modo 
in cui l'allievo si sta sviluppando, e non 
deve semplicemente indicare le pratiche 
secondo una formula prefissata senza alcun 
riguardo per il carattere, le capacità e i 
progressi dell'allievo. Non c'è bisogno del 
maestro se si applicano gli insegnamenti in 
modo meccanico, basterebbe leggere i li­
bri. Non c'è bisogno di un maestro se si 
usa un sistema prefissato che viene appli­
cato a tutti nella stessa maniera, in tutte le 
circostanze e condizioni. Se, invece, si vuo­
le seguire la pratica adatta alle proprie 
necessità e capacità, allora la presenza di 
un maestro è essenziale. Ed è importante 
che maestro e allievo lavorino insieme, 
sapendo entrambi come si sta evolvendo la 
situazione. 

Ho insegnato in questo modo per molti 
anni. Se si comprende il valore dell'inse­
gnamento e della trasmissione, si compren­
de l'importanza del maestro. Se non si 
comprendono queste cose, è facile pensare 
che basta prima fare questo, poi fare quel­
lo, come se si stesse lavorando al compu­
ter. L'insegnamento deve essere considera­
to come una forza vivente, qualcosa che 
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deve essere mantenuto vivo dagli individui 
e tra gli individui che lo praticano. Ciò 
vuol dire che occorre lavorare con l'inse­
gnante e ricevere la . trasmissione in ogni 
momento e senza interruzione. 

I praticanti alle volte sentono di avere 
un problema perché il loro maestro non è 
presente. Ma non si può passare tutto il 
proprio tempo con il maestro, questo non 
deve diventare un problema. Il principio 
non è quello che occorre sempre il mae­
stro accanto. È vero che alle volte si può 
avere bisogno di chiedere qualcosa al mae­
stro, ma al giorno d'oggi è possibile comu­
nicare in molti modi e se il maestro è 
ancora vivo, è possibile incontrarlo da 
qualche parte. Ma se si sta praticando se­
riamente, si può mantenere in ogni caso la 
comunicazione con l'insegnante perché, in 
fondo, bisogna trovare il maestro dentro di 
sé. Non sempre il maestro è un fenomeno 
esterno: si può anche manifestare attraver­
so la propria lucidità. Occorre avere una 
chiara comprensione di ciò: la realtà della 
nostra condizione è che ogni cosa non è 
esterna. 

4 .  È molto importante comprendere 
quello che si intende quando si parla di 
'esperienza'. Quello che stiamo facendo è 
esaminare la vera e propria base della con­
templazione e studiare come è possibile 
fare l'esperienza dello stato di rigpa, lo 
stato di contemplazione, attraverso tre tipi 
di esperienze: quella legata alla vacuità, 
quella legata alla lucidità e quella legata 
alle sensazioni. 

Per la prima di queste tre esperienze si 
parla di 'dechen', o, in sanscrito, di 'Maha­
sukha', che vuol dire sensazione totale, o 
sensazione di totale piacere. Prima impa­
riamo a riconoscere cosa è la sensazione di 
piacere, poi sviluppiamo tale sensazione 
fino a che facciamo l'esperienza di Maha­
sukha. Attraverso questa esperienza della 
sensazione si diventa anche in grado di 
fare l'esperienza della vacuità e della luci­
dità. È per questo che prima di tutto sco-



priamo e lavoriamo con l'esperienza della 
sensazione. Ci sono molti generi di espe­
rienze di sensazione che si possono fare 
con il corpo. Ogni cosa è sensazione: a 
volte ci sentiamo felici, a volte ci sentiamo 
tristi, altre volte si può sentire dolore o 
piacere fisico. Tutte queste sono sensazio­
ni, e possono essere usate tutte per la 
pratica. 

C'è un metodo particolare incluso negli 
insegnamenti che prevede il lavorare con 
le forti sensazioni fisiche che sorgono du­
rante l'atto dell'unione sessuale. È pratica­
to al fine di sviluppare la realizzazione o la 
comprensione dell'esperienza di Mahasu­
kha, o grazia totale, ma non è una prati­
ca facile da usare, perché generalmente 
siamo troppo condizionati dalle nostre 
emozioni. Quando abbiamo il genere di 
sensazioni che sorgono durante l'atto ses­
suale ci distraiamo immediatamente e non 
rimaniamo presenti. Dunque non stiamo 
completamente nella sensazione, cadiamo 
preda dell'attaccamento e di simili emozio­
ni. È per questo che non è così facile 
usarla. 

Ma se, per esempio, nel trasmettere gli 
insegnamenti Dzogchen, un maestro fosse 
tentato di introdurre l'allievo allo stato di 
conoscenza attraverso l'esperienza della 
vacuità e della lucidità, insegnandogli 
come usare i diversi generi di sensazione 
attraverso la respirazione, la visualizzazio­
ne, la concentrazione, e i molti altri metodi 
esistenti, e se l'allievo non fosse poi in 
grado di riuscire a entrare nello stato di 
concentrazione, come ultima risorsa, il 
maestro potrebbe suggerire all'allievo di 
scoprire lo stato di presenza attuale lavo­
rando con le forti sensazioni che sorgono 
quando, insieme al partner adatto, fa l'e­
sperienza dell'atto sessuale. Questo genere 
di pratica non è consigliata quando si co­
nosce già bene l'esercizio della contempla­
zione, perché in tal caso non sarebbe di 
alcuna utilità. Ma quando per l'allievo non 

c'è altra via per procedere, può rivelarsi 
appropriata. [ .  . .  ] 

Osserviamo come le varie manifestazioni 
delle divinità vengono presentate nel tan­
trismo: ci sono tre generi di manifestazioni 
- pacifiche, gioiose e irate - collegate 
alla trasformazione delle tre passioni­
radice: l'ignoranza, l'attaccamento e l' av­
versione. In generale l'esperienza della 
sensazione è collegata alle manifestazioni 
gioiose. Ma si possono trovare anche ma­
nifestazioni che non hanno soltanto forma 
gioiosa, ma anche irata. E ci sono anche 
forme irate nell'unione yab-yum [presenta­
zione di divinità in accoppiamento sessuale, 
come simbolo di fusione dei poli contrappo­
sti; ndr] . In tale unione sono presenti an­
che forme pacifiche, come Vajradhara e 
Samantabhadra. Che ci siano così tante 
forme di manifestazione yab-yum riflette il 
fatto che l'esperienza della sensazione è 
molto più concreta e molto più importante 
di ogni altra forma di esperienza. Questo è 
il motivo per il quale le spiegazioni, in tale 
tradizione, cominciano prima dal livello 

. fisico delle sensazioni corporee. 
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Ci sono molti generi di pratiche che 
lavorano con l'esperienza delle sensazioni, 
ma prima di tutto occorre addestrare la 
mente, con esercizi collegati al respiro, alla 
visualizzazione e così via. Facciamo ciò 
affinché si possa riuscire ad avere un effet­
tivo controllo della mente e si possa svi­
luppare la presenza mentale. Altrimenti 
non è facile fare le pratiche che coinvolgo­
no le sensazioni. 

Negli insegnamenti tantrici c'è una pra­
tica molto conosciuta chiamata 'tummo' 
che vuol dire 'calore interiore'. Ma a quale 
scopo si sviluppa questo calore interiore? 
Per permettere al praticante di sviluppare 
al massimo l'esperienza della sensazione 
fisica, che è considerata l'esperienza più 
importante. 

(Trad. dall'inglese di Dario Girolami) 



Le due facce del Dharma 
cli Bhikkhu Bodhi 

È questo l'editoriale pubblicato nel!' autunno 
'85 nella Newsletter della Buddhist Publica­

tion Society di Kandy (Sri Lanka). 

Non appena incontriamo il buddhismo, 
ci troviamo di fronte a un paradosso. Dal 
punto di vista intellettuale il buddhismo 
appare come un'attrazione per il libero 
pensatore: sobrio, realistico, non dogmati­
co, piuttosto scientifico nelle sue conside­
razioni e nel suo metodo. Ma se entriamo 
in contatto con il cuore del Dharma vivo 
scopriremo presto un altro aspetto, che 
sembra l'antitesi di tutte le nostre suppo­
sizioni scientifiche. Non troviamo certo un 
credo rigido dalle speculazioni superficiali, 
ma troviamo ideali religiosi come quelli 
della rinuncia, della contemplazione e del­
la devozione; un corpo di dottrine che ha 
a che fare con argomenti che trascendono 
la percezione sensoriale e il pensiero stes­
so; inoltre - e forse questa è la cosa più 
sconcertante - troviamo un programma 
educativo nel quale la fede appare come 
una virtù cardinale e il dubbio come un 
ostacolo, una barriera. 

Quando cerchiamo di determinare la 
nostra relazione con il Dharma, alla fine ci 
vediamo sfidati a conciliare questi due 
aspetti apparentemente inconciliabili: l' a­
spetto empirico volto al mondo che ci 
suggerisce di investigare e verificare le cose 
in prima persona, e l'aspetto religioso vol­
to all'ultramondano, che ci dice di abban­
donare i nostri dubbi e di riporre la nostra 
fede nel Maestro e nel suo insegnamento. 
Un modo per risolvere questo dilemma è 
riconoscere come autentico soltanto un 
aspetto del Dharma, respingendo I' altro 
come spurio e superfluo. O, con il bigot-
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tismo tradizionale del buddhismo popola­
re, possiamo ab bracciare l'aspetto religio­
so, quello della fede e della devozione, e 
dimenticare la visione del mondo e il com­
pito dell'investigazione critica; o, con l'a­
pologetica buddhista moderna, possiamo 
esaltare l'empirismo del Dharma e i suoi 
aspetti scientifici, inciampando in maniera 
imbarazzante sui principi religiosi. 

Ma una riflessione su ciò che una auten­
tica spiritualità buddhista effettivamente 
richiede mostra chiaramente che entrambi 
gli aspetti del Dharma sono autentici ed 
entrambi devono essere presi in considera­
zione. Se non lo facciamo, non soltanto 
rischiamo di adottare una visione incom­
pleta dell'insegnamento, ma il nostro im­
pegno nel Dharma è facile che venga 
ostacolato da atteggiamenti parziali e .con­
flittuali. 

Rimane tuttavia il problema di concilia­
re questi due aspetti senza entrare in 
un' autocontraddizione. La chiave, sugge­
riamo, per realizzare questa conciliazione e 
per assicurarci la coerenza della nostra 
prospettiva e della nostra pratica, sta nel 
considerare due punti fondamentali: il fine 
principale del Dharma; e la strategia usata 
per raggiungere tale fine. Il fine è l'otteni­
mento della liberazione dalla sofferenza: il 
Dharma non spinge ad acquisire informa­
zioni reali sul mondo, e pertanto, a dispet­
to di una compatibilità con la scienza, i 
suoi fini e i suoi propositi sono necessaria­
mente differenti da quelli scientifici. In 
primo luogo, il Dharma è un sentiero che 
conduce alla emancipazione spirituale, alla 
liberazione dal ciclo della rinascita, della 
morte e della sofferenza. Presentato a noi 
come l'inabrogabile mezzo di liberazione, 



il Dharma non cerca il mero assenso intel­
lettuale, ma è una chiamata dal carattere 
prettamente religioso. Ci indirizza verso 
l'interno del nostro essere, e, quando I' o­
biettivo ultimo della nostra esistenza è in 
gioco, risveglia la fede, la devozione e il 
retto sforzo. 

Ma per il buddhismo fede e devozione 
sono soltanto stimoli che ci spingono a 
entrare nel sentiero e a perseverare; da soli 
non possono assicurare la liberazione. La 
causa primaria del condizionamento e del­
la sofferenza, insegna il Buddha, è l'igno­
ranza della vera natura dell 'esistenza; 
pertanto nella strategia buddhista della li­
berazione, il principale strumento deve es­
sere la saggezza, la conoscenza e la visione 
delle cose così come veramente sono. L'in­
vestigazione e la ricerca critica, obiettiva 
e libera, costituiscono il primo · passo verso 
la saggezza, che ci permette di risolvere 
i dubbi e di ottenere una comprensione 

anche concettuale delle verità dalle quali 
dipende la nostra liberazione. Ma il dub­
bio e l'investigazione non possono conti­
nuare all'infinito . Una volta che abbiamo 
deciso che il Dharma deve essere il nostro 
veicolo per la liberazione spirituale, dob­
biamo salire a bordo: dobbiamo lasciarci 
dietro l'esitazione e cominciare il tragitto 
che ci condurrà dalla fede alla visione li­
berante. 

A coloro che si avvicinano al Dharma in 
cerca di gratificazioni intellettuali o emoti­
ve, il Dharma inevitabilmente mostrerà 
due facce diverse, lasciando sempre nel 
dubbio. Ma se siamo pronti ad avvicinarci 
al Dharma nella sua essenza, cioè come via 
di liberazione dalla sofferenza, non notere­
mo affatto i due aspetti. Invece vedremo 
ciò che era vero fin dall'inizio: un solo 
Dharma con due aspetti complementari. 

(Trad. dall'inglese di Dario Girolami) 

* ---

LE BAGGIANATE DEL 'CORRIERE DELLA SERA' 

La conferenza-stampa tenuta dall'UBI lo scorso 15 novembre - dove, presenti /'Amba­
sciatore di Sri Lanka, personalità dell'ISLAM e parlamentari, si è illustrata l'interpellanza del/'on. 
prof. Aldo Trione e altri 23 deputati di diversi partiti che chiede a Dini i motivi del suo rifiuto di 
aprire le trattative per l'Intesa con l'UBI - è stata relegata dal Corriere della sera nelle pagine 
sportive sotto il titolo (falso!): Roby Baggio buddhista 'fuorilegge' - Il suo 'gruppo' è stato 

scomunicato. 

Che 50.000 buddhisti italiani siano colpiti da discriminazioni anticostituzionali e che 30.000 

buddhisti asiatici residenti in Italia siano privati di assistenza religiosa (con conseguenze 
negative anche per l'ordine pubblico) al Corriere della sera sembra non interessare. Degne di 
pubblicazione sono state ritenute soltanto le notizie (false!) su Roberto Baggio. Al Corriere 

evidentemente c'è chi ignora che nessuna tradizione buddhista usa 'scomunicare' ed è per 
questo che (rispondendo ai margini della conferenza-stampa alla domanda di un giornalista) il 
nostro direttore aveva espresso rispetto per le scelte spirituali di Baggio, aggiungendo che le 
vicende tra laici e monaci nella tradizione Nichiren, alla quale Baggio appartiene, riguardano il 

Giappone e non interferiscono minimamente nei buoni rapporti con l'UBI. C'è da auspicare che 
il Corriere sappia rimanere sempre all'altezza della sua gloriosa tradizione. 
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In ricordo di Maezumi Roshi 

1 .  "La cosa più importante 

è la nostra vita" 

a cura del ·monastero Fudenji 

I testi che seguono, curati dal monastero Fudenji di Salsomaggiore, intendono ricordare il 
Rev. Hakuju Taizan Maezumi Roshi. Una vita, la sua, dedicata interamente alla trasmis­
sione del vero Dharma negli U.S.A., sulla scia della generazione dei grandi pionieri dello 
Zen Soto in Occidente, che ha dato vita alla missione dello Zen Center o/ Los Angeles, 
tra le principali scuole dello Zen in America. Conobbe il Maestro Taiten Guaresch� il 
quale studiò con lui a partire dal 1990, e fu in Italia nel 1993, quando, invitato dall'UBI, 
visitò diverse città per una serie di "Dharma-talks " .  Riproponiamo qui brani di una 
conversazione libera avuta con il Maestro nel monastero di Fuden;i in occasione di quel 
viaggio, davanti a un tè servito dopo lo zazen del mattino, insieme agli studenti zen 
italiani che avrebbero partecipato alla Sesshin da lui diretta. Lasciamo quindi la parola 
a Beppe Sebaste, scrittore-poeta, praticante e allievo del Maestro Guareschi, il cui 
cammino s'incrociò brevemente, ma in modo significativo, con quello di Maezumi Roshi. 

Maezumi Roshi - Sono felice d'essere pre­
sente a Fudenji e mi farà molto piacere 
fare una sesshin con voi. Taiten Sensei ( 1 )  
mi ha chiesto di illustrare le differenze, se 
ce ne sono, tra la pratica dello shtkantaza 
e la pratica del koan. Oltre a questo, cer­
cherò di mettere l'accento su quanto siete 
fortunati ad avere un insegnante che con­
divide quotidianamente il Dharma con 
voi. Condividere la pratica con un inse­
gnante, praticare le forme corrette vicino 
al Maestro, è la cosa migliore che potreste 
fare, la pratica per eccellenza. Specialmen­
te nella tradizione Soto, le forme sono 
molto importanti. È un aspetto fondamen­
tale per noi. 

T aiten Guareschi - Ho sentito dire, a pro­
posito del Suo insegnamento, che "I' ap­
proccio dello Zen si attua attraverso zazen­
shikantaza (2) ,  la pratica del koan ed il 
respiro" .  Questa affermazione mi ha colpi­
to, vorrei capire meglio . . .  

Maezumi Roshi - Per me non c'è nessuna 
differenza. Il problema è come voi lo pra­
ticate: solo questo è importante. Per esem­
pio, se ora io dicessi a quindici di voi: 
"Prego, sedete in shikantaza", non credo 
che tutti e quindici fareste la stessa cosa. 
Ognuno di voi praticherebbe uno shikan­
taza diverso, nemmeno due di voi farebbe­
ro la stessa cosa. Come potreste farlo? 

(1)  Sensei è un termine cli rispetto per indicare un insegnante. 
(2) Zazen-shikantaza, "esercizio del solo zazen" ,  dove sforzo autorealizzativo e amore redentivo 

coincidono; si vedano le considerazioni del Maestro Guareschi più avanti. 
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Anche se foste in cinquanta, nessuno fa­
rebbe la stessa cosa di un altro. Lo stesso 
dicasi per la comprensione del significato 
di shikantaza: nemmeno due di voi capi­
ranno mai la stessa cosa, ognuno capirà a 
modo suo, non vi pare? Ciò significa che 
quello che state praticando, indipendente­
mente da come volete chiamarlo (shikanta­
za, o "il vostro zazen",  o "lo zazen che il 
Maestro vi insegna") è comunque lo zazen 
che voi praticate, è il vostro zazen. Quin­
dici di voi che praticano insieme praticano 
uno zazen diverso e tuttavia, se vogliamo, 
possiamo comunque chiamarlo shtkantaza. 
Ciò che conta non è shikantaza in sé, ma 
lo zazen che voi praticate (non uno zazen 
"in generale"). La cosa che voi fate è la 
cosa più importante, indipendentemente 
da come . la chiamate: questo è il vero 
significato di shikantaza. Sempre, la cosa 
più importante è la nostra vita ! La vostra 
vita è la cosa più importante - non un'i­
dea di shtkarttaza. Il modo in cui praticate 
la vita è ciò che conta, e zazen è il modo 
migliore di praticare la vita. 

Accennavo poco fa a quanto sia impor­
tante praticare a stretto contatto con un 
insegnante che mette l'accento su come voi 
vivete la vostra vita, come praticate zazen, 
come lavorate. . .  su ogni cosa. Perché ogni 
cosa non è altro che la manifestazione del 
koan che voi vivete in quanto vostra vita 
- vale a dire, genjo koan (3 ) .  Voi praticate 
zazen, vivete la vostra vita, e non c'è sepa­
razione tra la vostra vita e il vostro zazen: 
questo è il significato di shikan! Del resto, 
è quello che state già facendo. Perciò la 
forma è molto importante. Ricordo le pa­
role di Sawaki Roshi: "Il modo in cui 
indossate il Kesa [l'abito che si indossa 
nella meditazione, ndr] , il modo in cui 
sedete in zazen - questo è tutto", il Tutto 
che è Verità. Dogen-Zenji diceva che il 

Kesa è il Buddha in sé. Indossando un 
Kesa, siete un buddha: è Buddha che siede 
in zazen. Non siete "voi",  non sono "io" a 
praticare zazen, questo è il punto ! Il Kesa 
fa zazen, lo zazen fa zazen - questo è 
shikantaza. 

Taiten Guareschi - Vorrei fare una preci­
sazione, perché possiate capire meglio le 
parole del Maestro. Nella nostra scuola ci 
sono posizioni contrastanti circa l'esercizio 
dello zazen-shikantaza e l'esercizio del 
koan. Alcuni ritengono che siano due cam­
mini distinti e in contraddizione tra loro, e 
che la scuola Soto sia unicamente concen­
trata su shikantaza. Ciò ha generato un 
atteggiamento a volte settario. Non è suf­

. fidente affermare che basta praticare shi­
kantaza per praticare, o quanto meno, 
parlarne non è come praticarlo - a volte è 
addirittura il contrario! Non è solo un 
problema di interpretazione dottrinale, 
'scolastica' ,  ma un problema che va alla 
radice della nostra vera pratica. Forse 
qualcuno di voi ha già conosciuto l'ama­
rezza di trovarsi a un certo punto di fronte 
ad un'impasse nella propria pratica, una 
sorta di grande frustrazione. Molti di voi 
lo stanno vivendo proprio adesso. Dopo 
un anno o due di pratica, si può avere 
l'impressione di non progredire affatto, di 
non capire il senso di quello che stiamo 
facendo; diventa difficile spiegarsi tante 
cose, ad esempio a che cosa serve la figura 
dell'insegnante.. .  Si arriva a questo punto 
quando ancora siamo 'noi' a praticare za­
zen, in modo egoistico, perciò nasce una 
grande difficoltà. Prima o dopo arriviamo 
tutti a questa impasse, per la quale trovia­
mo tante motivazioni soggettive, senza ve­
dere che il vero problema siamo noi. 
Anche se i problemi strettamente 'scolasti­
ci' dello Zen non vi riguardano ancora, 

(3) Interpretazione data da Dogen-Zenji alla p ratica del koan, illustrata in uno dei più importanti 
capitoli dello Shobogenzo: ogni fenomeno che appare nell'Universo non è altro che la manifestazione 
della Verità; perciò la p ratica delle "minime azioni di ogni giorno" è già in sé un koan, Verità 
attualizzata, rivelata. 
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forse anche voi siete già arrivati a questo 
punto e vi interrogate circa la vera natura 
di questo shikantaza, di cui sentite tanto 
parlare, che in realtà non è altro che la 
nostra vera natura. È un problema molto 
affascinante . . .  

Maezumi Roshi - Il fatto è che il centro di 
questo fascino siamo noi stessi. 'Problema 
affascinante' è una bella espressione, appa­
rentemente contraddittoria: da una parte 
c'è il 'fascino', dall'altra il 'problema'; al 
centro ci siamo noi, al centro ci sono sem­
pre e comunque io, io stesso ! Il punto sta 
sempre nel capire che cosa significhi real­
mente questo 'io' e come viverlo, come 
viverci insieme. Questo è l'insegnamento 
Zen. Una frase molto famosa dello Shobo­
genzo Genjo Koan di Dogen-Zenji lo defi­
nisce molto bene: 

"Studiare la Via del Buddha 
è studiare se stessi, 

Studiare se stessi 
è dimenticare se stessi". 

2 1  

Questa comunque resta l a  cosa più dif­
ficile da fare per noi, perché in un modo o 
nell'altro noi ci attacchiamo, ci aggrappia­
mo· a noi stessi, non riusciamo a dimenti­
care noi stessi e questo è l'unico e vero 
problema. E se tutto sta nel capire come 
dimenticare se stessi, allora la risposta può 
essere "shikantaza", o "il koan" , o anche 
"il respiro". Shikantaza può diventare il 
koan e lo stesso koan può . diventare shi­
kantaza. . .  Il problema è sempre come voi 
praticate. Anche il respiro può diventare 
un meraviglioso koan; anche se non prati­
cate mai shikantaza ("solo-sedersi"), dove­
te comunque respirare, e il modo in cui 
respirate può diventare la vostra pratica di 
shikan ("solo-respirare") .  È sempre e co­
munque una pratica dello shikantaza: . il 
modo di vivere la vita, la vostra pratica, 
cioè la cosa veramente importante per 
ognuno di voi. Perciò vi incoraggio in que­
sto modo e vi parlerò ancora della grande 
fortuna di praticare, qui in Italia, così 
come ho potuto apprezzare vivendo qual­
che giorno insieme a voi. 

Il maestro Maezumi Ro­
sh uno dei più noti missio­
nari dello Zen Soto in Occi­
dente; ha operato soprattut­
to in California, dove ha 
fondato e diretto lo Zen 
Center di Los Angeles. Ha 
dato insegnamenti in diversi 
paesi e anche in Italia. È 
deceduto in Giappone il . 15 
maggio 1995. La nostra rivi­
sta ha pubblicato due suoi 
articoli: nel quaderno 48 e 
nel quaderno 54. 



2 .  Koan, scandalo, Maestro 
e drama 

di Beppe Sebaste 

Ci siamo trovati; l'ultimo giorno dello 
scorso giugno, sotto la grande tenda, luogo 
aduso a incontri e conversazioni importanti, 
nel giardino dietro il monastero di Fudenji 
a Salsomaggiore: durante una rievocazione 
di Maezumi Roshi. Deposti gli attrezzi per il 
lavoro della terra, per i lavori di muratura e 
per quelli nella falegnameria, dopo un fru­
gale e buonissimo pasto, abbiamo evocato la 
figura e il drama (lascio questa parola in 
inglese per ragioni che si chiariranno tra 
breve) del maestro Taizan Maezumi Roshz; 
morto il 15 maggio scorso a Osaka, e dun­
que, come ha ricordato Taiten, "ritornato 
nel giardino". Era l'ora del tramonto, si 
sentivano gli uccelli, mentre le colline intor­
no a Fudenji si tingevano di rosa e di 
azzurro. 

Sono venuto a conoscenza per la prima 
volta, in questa circostanza, dell'intenso la­
voro svolto da Maezumi Roshi nel suo in­
segnamento quarantennale negli U.S.A., nel 
costruire legami tra la linea Soto e la linea 
Rinzai dello Zen, � della sua passione per i 
koan. Sono inoltre venuto a conoscenza di 
ciò che si è voluto, nel corso degli anni '80, 
in America ma non solo in America, chia­
mare 'scandalo', ovvero un crocicchio di 
eventi, un drama, intercorso nella vita e 
nell'insegnamento di Maezumi Roshi. Que­
ste parole ricorrenti - koan, scandalo, 
maestro e drama � spontaneamente e ine­
luttabilmente si sono mischiate per disegna­
re un'unica parola plurale, un unico koan. 

Mi appare ora evidente come questo koan 
sia una porta, un'ulteriore via di accesso 
alla comprensione di cui Maezumi Roshi ci 
ha indicato l'accesso. Una 'porta senza por­
ta', certo. Questo koan, questa porta, è in­
sito nella parola maestro. Maezumi Roshi 
era un maestro, fedele alla propria missione 
paradossale di maestro. E solo un maestro 
può realmente suscitare scandalo, suscitare 
e vivere drama. Ricordare Maezumi Roshi, 
soffermarsi sulla sua figura, significa soffer­
marsi e ricordare che cosa sia un maestro. 

In un libro che racconta la storia del 
buddhismo zen in America negli ultimi qua­
rant'anni ( 1 ) ,  si può leggere un'intervista 
che Maezumi Roshi rilasciò dopo l'impor­
tante 'crisi' dello Zen Center di Los Ange­
les, e successivamente al!' ospedalizzazione 
dello stesso Maezumi Roshi per alcoolismo. 

« La nostra pratica è ancora giovane e 
dobbiamo fare attenzione a capire vera­
mente che cos'è la pratica dello Zen. Nel 
teatro della vita, ci sono tutti i drammi 
(dramas), tutte le rappresentazioni possibi­
li. Noi dobbiamo osservare costantemente 
i nostri drammi ( dramas) alla luce degli 
insegnamenti del Buddha, nella prospettìva 
di affinare le nostre azioni e la nostra 
comprensione. Il vero spirito dello Zen 
non si riduce a una o all'altra forma e stile 
di dramma (drama), di rappresentazione. È 
al di là delle sembianze superficiali delle 
maschere che tutti noi indossiamo, si ri­
congiunge alla legge universale che sotto-

(1)  RrcK FIELDS, How the Swans came to the Lake, Shambala, Boston 1986. 
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stà alla vita di ognuno di noi. Perciò 
dobbiamo stare attenti a non generalizzare 
a proposito dei nostri drammi, e a non 
farci trascinare da i;.ssi. Se esaminiamo an­
che un solo aspetto, possiamo riconoscervi 
lo spirito della vita e realizzare l'unità che 
si cela dietro a questo o quel dramma 
(drama) ». 

Maezumi Roshi si esprimeva in inglese. 
D . ifi 1 "d }) l rama non stgnt ca sow ramma ne sen-
so teatrale, "drammatico", ma anche sequen­
za di vita, azioni; ciò che fa si' che noi siamo 
quello che siamo. È in questo senso che la 
parola drama è usata dagli psichiatri e dagli 
studiosi del comportamento. 'Dramma' è la 
sceneggiatura drammaturgica delle nostre 
azioni; è la nostra vita vista dall'esterno; 
richiama altre parole quali 'carattere', 'desti­
no', 'responsabilità', 'atti', e la loro interdi­
pendenza. E, a ben vedere, è proprio attra­
verso questa circuitazione di senso che si 
riallaccia al senso autentico, originario, di 
'dramma', che racconta sempre il rapporto 
di un uomo col proprio destino, non tanto 
per lottare contro di esso, come nella trage­
dia, ma per elevarsene, per distaccarsene. E 
la parola "scandalo"? La si accosti al signi­
ficato (alla pratica) del koan: sono singolar­
mente sinonimici. Lo scandalo sta alla 
nostra 'morale' come il koan sta al nostro 
intelletto concettuale. E allora, che cosa è 
un maestro? Parafrasando il Sutra del Dia­
mante, potremmo dire: "Non c'è maestro, 
non c'è nessuno che possa dirsi maestro, e 
proprio per questo noi possiamo chiamare 
qualcuno maestro". Ecco come quelle quat-

tro parole - dramma, scandalo, koan, mae­
stro - risultano profondamente intrecciate: 

' l' l 'M ' ' . .r. ognuna e a tra. aestro e un per1etto, 
inossidabile, adamantino koan. È il nostro 
koan, quàndo ricordiamo la vita di Maezu­
mi Roshi, quando ricordiamo che egli è 
tornato nel giardino. Il dramma, lo scandalo 
che negli anni '80 ha attraversato la sua 
figura (e di quanti altri! . . .  Deshimaru Roshi; 
Chogyam Trungpa, ecc.) è ciò di cui dobbia­
mo essergli ulteriormente riconoscenti; per 
l'umana, generosa apertura alla comprensio­
ne. Per avere reso visibile l'irruzione di Dio 
nell'umano, come si esprimerebbero i Van­
geli. Per averci aperto un'ulteriore porta 
senza porta. Lo scandalo di un maestro è il 
nostro mal di gambe quando facciamo za­
zen, che aiuta a mantenerci svegli e consa­
pevoli: riconoscenti; capiamo di essere sotto­
messi alla materia, e che questa sottomissio­
ne alla materia non è differente dalla nostra 
spiritualità, dalla nostra religiosità più alta. 

« A  tutti capita di inciampare - affer­
mava Maezumi Roshi in una intervista -. 
E una volta che siamo inciampati, che cosa 
fare? Noi tutti siamo esseri umani che 
lottano per portare a compimento la vita 
eccellente che Shakyamuni Buddha ha 
compiuto. È qualcosa che riguarda ognuno 
di noi, sempre. Con quale atteggiamento 
di fondo affrontare questa pratica? [ . .  .] 
Stiamo entrando in una nuova fase. I semi 
sono stati piantati. Ora la domanda che 
s'impone è: come prendercene cura? Co­
me nutrire la forte radice della pratica Zen 
nella nostra vita? ». 

----- * -----

PREMIO "GIANCARLO MILANESI" 

La Società Italiana di Psicologia deffa Religione bandisce un concorso, dedicato affa memoria di 
Giancarlo Milanesi, per tesi di laurea su argomenti di psicologia deffa religione. L'importo del premio è 
di due milioni di lire. Possono concorrere i laureati dal 19 giugno 1994 al 31 luglio 1996 in Università 
italiane o in Facoltà ecclesiastiche riconosciute daffo Stato. Le domande di partecipazione vanno spedite 

entro il 10 agosto 1996 affa Società Italiana di Psicologia deffa Religione (Viale XXV Aprile, 46 - 21 100 
Varese) con l'attestazione di laurea e due copie deffa tesi. 

23 



Zen e Amidismo 
• 

non sono 1n contrasto 
di John Blofeld 

Da La ruota della vita (Ed. Il Punto d'Incontro, Vicenza 1994) riprendiamo, con il cortese con�enso 
dell'editore, parte del capitolo in cui l'Autore descrive il suo colloquio (avvenuto negli anni Trenta) con 
Hsu Yun, abate del celebre monastero zen cinese di Van Hua. Questo colloquio conferma che tutte le 
tradizioni di Dharma possono considerarsi 'mezzi abili' o 'zattere' nel cammino verso il Risveglio; da qui 
l'opportunità che i centri e i singoli praticanti, restando dedicati alla pratica di una singola tradizione, 
siano disponibili alla conoscenza e al dialogo con altre tradizioni. Hsu Yun ribadisce anche il principio 
che un maestro autentico deve essere (come sottolinea anche Norbu Rimpoce nell'articolo di p. 12) molto 
aperto e comprensivo verso le capacità e le aspettative dei propri discepoh soprattutto nei primi incontri. 

L'abate [del monastero zen cinese di Van Hua, 
ndr] non era altro che il Venerabile Hsu Yun, 
che si riteneva avesse più di cento anni, anche 
se era ancora in grado di percorrere 45 chilo­
metri al giorno. Era famoso in tutta la Cina 
come il più grande maestro zen vivente; così fui 
lieto di apprendere l'inaspettata notizia che ave­
va appena fatto ritorno, dopo un'assenza di 
parecchi mesi passati in una lontana provincia. 

Poco dopo il mio arrivo, seguii con eccitazio­
ne il Reverendo Ricevitore di Ospiti per rende­
re i miei omaggi a questo personaggio quasi 
mitico. Scorsi un uomo di statura media, con 
una barba corta e arricciata ed occhi notevol­
mente penetranti. Non aveva precisamente l'a­
spetto giovanile che ero stato indotto ad 
aspettarmi, ma aveva uno di quei volti senza età 
non rari in Cina. Nessuno avrebbe potuto in­
dovinare che aveva già cento anni. Trovandomi 
in sua presenza, divenni letteralmente muto e 
dovetti sforzarmi per trovare qualcosa da dire, 
sebbene ci fosse molto che avrei potuto chie­
dere con profitto. Alla fine, riuscii a chiedere: 
"Questo famoso monastero è puramente Zen, 
Vostra Reverenza? ". 

"Oh, sì - egli rispose con voce sorprenden­
temente vigorosa -. È un grande centro di 
Zen". 

"Così non adorate Amida Buddha, e qui non 
ne conservate una statua? " .  

L a  domanda sembrò renderlo perplesso, poi­
ché prese del tempo per rispondere. "Ma cer­
tamente teniamo qui la sua . statua. Ogni 
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mattino e sera eseguiamo dei riti di fronte a 
essa e ripetiamo il sacro nome mentre giriamo 
attorno all'altare". 

" Allora il monastero non è puramente Zen?", 
insistetti perplesso a mia volta. 

"Perché no? È come ogni altro monastero 
zen in Cina. Perché dovrebbe essere diverso? 
Centinaia d'anni fa c'erano molte sétte, ma gli 
insegnamenti sono stati da lungo tempo sinte­
tizzati, il che è come dovrebbe essere. Se con 
Zen intendete la pratica della meditazione zen, 
allora questa è l'essenza stessa del buddhismo. 
Conduce a una diretta percezione della Realtà 
in questa vita, mettendoci in grado di trascen­
dere la dualità e andare dritti all'Unica Mente. 
Quest'Unica Mente, altrimenti conosciuta come 
la nostra Natura Originale, appartiene a tutti e 
a ogni cosa. Ma il metodo è molto difficile -
difficile persino per coloro che praticano giorno 
e notte per anni ed anni. 

Quante persone sono preparate o anche solo 
in grado di farlo? Il monastero deve anche 
servire i bisogni di gente semplice, illetterata. 
Quanti di loro comprenderebbero se insegnas­
simo soltanto il metodo più elevato? Parlo dei 
contadini della nostra stessa terra qui e dei 
semplici pellegrini che vengono per i grandi 
festeggiamenti annuali. A loro offriamo quell'al­
tra via - la ripetizione del nome sacro - che 
è la stessa via, adattata per menti semplici. Essi 
credono che con tale ripetizione otterranno il 
Paradiso Occidentale e là riceveranno l'insegna­
mento divino da Amida Buddha in persona -



insegnamento che li condurrà direttamente al 
Nirvana". 

Con riluttanza e un po' d'audacia messe as­
sieme chiesi: "Capisco. Ma non è una specie di, 
beh, una sorta, di, ehm, inganno? Buono, senza 
dubbio, ma . . .  " . 

Mi fermai a metà, non tanto per la confusio­
ne, quanto perché il Venerabile Hsu Y un era 
scosso dalle risate. "Inganno? Inganno? Ha, ha, 
ha, ha, ha! Niente affatto. Neanche per idea. 
No, naturalmente no" .  

"Allora, Vostra Reverenza, s e  anche voi cre­
dete nel Paradiso Occidentale e così via, perché 
vi prendete il disturbo di insegnare la strada 
molto più dura dello Zen? " .  . 

"Non comprendo la distinzione che state fa-
cendo. Sono identiche". 

· 

"Ma . . .  " .  
"Ascoltate, signor P'u. Con lo Zen si  mani­

festa la forza del proprio sé; l'Amidismo mani­
festa la forza altrui. Voi vi affidate ai vostri 
sforzi o vi affidate al potere salvifico di Amida. 
È giusto?" .  

"Sì. Ma sono, cioè voglio dire, sembrano 
completamente diversi l'uno dall'altro" .  

Divenni consapevole che qualcuno degli altri 
monaci stava cominciando a guardarmi fredda­
mente, come se stessi ·rivelando un'imperdona­
bile grettezza nel discutere con pertinacia con 
questo famoso erudito e santo; ma il Maestro, 
che era del tutto imperturbato, sembrava diver-
tirsi. 

"Perché insistere così tanto su questa diffe­
renza? - chiese -. Sapete che in realtà c'è 
soltanto l'Unica Mente. Potete scegliere di con­
siderarla in sé o fuori di sé, ma in e fuori non 
hanno nessun significato ultimo - proprio 
come voi, signor P'u, io e Amida Buddha non 
siamo realmente separati. Nella vita ordinaria, il 
sé è il sé e l'altro è l'altro; in realtà sono la 
stessa cosa. Prendete Bodhidharma che sedette 
per nove anni di fronte a un muro vuoto. Che 
cosa contemplò? Che cosa vide? Null'altro che 
il suo Sé Originale, il Vero Sé al di là della 
dualità. Così egli vide la Realtà faccia a faccia. 
Con ciò fu liberato dalla Ruota e realizzò il 
Nirvana per non rinascere mai più, se non 
volontariamente, come Bodhisattva" .  

"Tuttavia, Reverenza, non penso che Bodhi­
dharma abbia parlato di Amida. O sbaglio? " .  

"È vero, è vero. Non lo fece. Ma quando il 
contadino Wuang viene da me per avere l'inse-
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gnamento, devo parlargli del suo Sé Originale, 
della Realtà e così via? Che cosa significano per 
lui tali termini? Mattino e sera, egli ripete il 
nome sacro, concentrandosi su di esso fino a 
che diventa immemore di tutto il resto. Persino 
nei campi, mentre si china a occuparsi del riso, 
ripete il nome. Nel corso del tempo, dopo un 
mese, un anno, un decennio, una vita o parec­
chie vite, egli raggiunge un tale stato di perfetta 
concentrazione che la dualità viene trascesa e 
anch'egli giunge faccia a faccia con la Realtà. 
Egli lo chiama il potere per mezzo del quale 
spera di raggiungere questo Amida; voi lo chia­
mate Zen; io posso chiamarlo Mente Originale. 
Qual è la differenza? Il potere che egli pensava 
fosse all'esterno di sé era stato sempre all'in-
terno".  . 

Profondamente colpito da questa argomenta­
zione e ansioso, forse, di mostrare la mia fami­
liarità con il modo zen di esporre le cose, 
esclamai: "Capisco, capisco. Bodhidarma entrò 
nel santuario dal salotto, il contadino Wuang 
entrò in esso attraverso la cucina; ma entrambi 
arrivano allo stesso luogo. Capisco" .  

"No - rispose il maestro zen -, non capite. 
Essi non arrivarono in nessun luogo. Semplice­
mente scoprirono che per loro non c'era alcun 
luogo da raggiungere" .  

Questa risposta mi fece sentire fiero di  me 
stesso. Sembrava che avessi afferrato il punto 
correttamente, poiché il Maestro aveva accon­
disceso a rispondere con uno di quei paradossi 
zen che forzano l'ascoltatore a una comprensio­
ne ancora più profonda. Il suo ampio sorriso 
era sufficiente a mostrare che era realmente 
soddisfatto della mia risposta. 

"Dopo tutto __:_ aggiunsi con compiacenza 
-, è solo questione di parole". 

Invece di annuire con approvazione, il Vene­
rabile Hsu Yun si volse improvvisamente in 
un'altra direzione e cominciò a parlare di un 
argomento completamente diverso con uno dei 
suoi discepoli. Il suo ritiro fu così brusco che, 
per un attimo, mi sentii ferito come da una 
cocente umiliazione. Poi afferrai il punto e qua­
si risi ad alta voce. "Naturalmente è così - mi 
dissi _:_. Il significato di quel rivolgersi da 
un'altra parte è chiaro quanto lo può essere e 
significa: 'Al contrario, non è affatto questione 
di parole, ma di silenzio'. Naturalmente era ,,, 
COSl . 

Mi prostrai e ùscii per cercare la stanza as­
segnatami per la notte. 



Per un cambiamento radicale 
di Dhiravamsa 

1 .  È indispensabile cambiare? Se osser­
viamo la storia delle religioni, notiamo uno 
sviluppo di forme e simboli, con sottoli­
neature diverse che sembrano rispondere 
alle esigenze dell'uomo in modo conforme 
alle diverse culture. Nel buddhismo, per 
esempio, il primo simbolo che incontriamo 
è la Ruota della Verità, dove la figura 
umana è assente. L'altro simbolo antico è 
quello del Trono Vuoto, posto sotto l'al­
bero della Bodhi ai cui piedi si dice che il 
Buddha fosse seduto prima di raggiungere 
l'illuminazione. Poi le cose cambiarono, e 
anche se nessuno ha visto il Buddha, la sua 
immagine si è diffusa in tutto il mondo. Le 
immagini sono per la gente fonte di sicu­
rezza e di ispirazione, dato il bisogno di 
adorare qualcuno che detenga una supe­
riorità spirituale. In origine le immagini 
del Buddha servivano a ricordare agli uo­
mini il Buddha storico e il suo esempio, 
ma con il passare del tempo questo simbo­
lo è diventato un'immagine da adorare. 
Non tutti i buddhisti adorano l'immagine 
del Buddha; è comunque vero che molti lo 
fanno, per chiedere aiuto o perché spinti 
dal bisogno psicologico di adorare. 

Idealmente, l'immagine del Buddha ser­
ve a rafforzare la nostra attenzione orien­
tandola al suo metodo e al suo esempio, 
senza identificazione. Avere un'identità è 
fondamentale per l'io, che vuole sopravvi­
vere a tutti i costi e non sa morire. Abbia­
mo l'impulso a essere qualcuno o qualco­
sa. Ci terrorizza il pensiero di perderci, ma 
in realtà è principalmente questo pensiero 
che ci spaventa: l'esperienza in sé e per sé 
è tutt'altra cosa! La paura dell'annienta­
mento del sé non è solo fenomeno moder­
no. All'epoca del Buddha gli induisti 
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credevano in un Sé trascendente, e molti 
rifiutavano la rivoluzionaria dottrina del 
Buddha dell'anatta, o non-sé. Questo è 
forse uno dei principali motivi per cui il 
buddhismo non sopravvisse in India, il suo 
luogo d'origine, diffondendosi invece in 
altri paesi, i cui sistemi sociali non erano 
altrettanto dominati dall'ideologia della ge­
rarchia spirituale. Nella sua storia più re­
cente, il buddhismo sottolinea a volte la 
dottrina del non-sé o non-io affermando 
che noi siamo già illuminati, e che ce ne 
renderemmo conto immediatamente se 
solo rinunciassimo al concetto di sé. Ma se 
l'io fosse solo un concetto, lo si potrebbe 
neutralizzare con il contro-concetto di 
non-io, ma la nostra esperienza personale 
ci dice subito che questo non accade. 
Quello che invece accade, sfortunatamen­
te, è che la gente crede di essere libera 
dall'io, anche se poi il suo comportamento 
lo contraddice. Il sé è un condizionamento 
straordinariamente radicato che continua a 
manifestarsi in forme sempre più sottili 
fino ai livelli più alti della evoluzione spi­
rituale. Non dovremmo cercare di distrug­
gerlo, ma piuttosto di vederlo. 

Esaminando la religione che professia­
mo, le cose in cui crediamo, il nostro io, 
ci renderemo conto se è indispensabile 
che queste cose continuino a essere in un 
certo modo. Noi esseri umani possiamo 
razionalizzare e riformare il nostro sistema, 
ma di solito in modo superficiale, dato che 
non si arriva a un cambiamento profondo. 
I cambiamenti esteriori richiedono altri 
cambiamenti, perciò è un'impresa che non 
finisce mai. Continuiamo a cambiare o 
adottare forme esteriori, l'involucro di an­
tichi insegnamenti, senza arrivare mai al 



cuore del problema. Dobbiamo capire che 
il cambiamento più importante, da cui gli 
altri derivano naturalmente e che è fonte 
di discernimento, è il cambiamento radicale 
dentro di noi. Se non c'è un simile cambia­
mento, resteremo nel processo del divenire 
e non comprenderemo mai il nostro vero 
essere. 

Cosa si intende per cambiamento radi­
cale? Non si tratta certo di rimpiazzare un 
sistema con un altro, di creare nuovi ismz; 
nuove scuole di pensiero, o di introdurre 
nuove strutture concettuali. Che cos'è, al­
lora? Individuando quello che non è, riu­
sciamo forse a capire cos'è. Liberarsi di ciò 
che è falso è la sola azione veramente 
creativa. Come facciamo a sapere che cosa 
è falso? Come giudicare? Dobbiamo fidar­
ci delle nostre opinioni personali, possia­
mo cioè arrivare a comprendere la falsità? 
Questo è il nostro problema principale. 

Il vero giudizio su ciò che è falso non 
scaturisce da quello che ci hanno detto o 
dalle opinioni condizionate, ma dalla visio­
ne profonda della natura delle cose, che 
non cerca conferme in quello che pensano 
gli altri. Di solito cerchiamo l'appoggio di 
qualcuno che 'sa', dato che non abbiamo 
una conoscenza diretta di quanto percepia­
mo. L'autorità esterna indebolisce la men­
te, perché la incoraggia a non indagare per 
proprio conto. È così che le hanno inse­
gnato: le informazioni provengono dall' e­
sterno; ed è così da secoli. Anche nelle 
scuole dove si trasmettono le 'verità supe­
riori', la conoscenza, in forma di idee sot­
tili, è qualcosa che indottrina la mente, 
perché non scaturisce direttamente dalla 
visione purificata del discepolo. Spesso la 
letteratura perpetua l'insegnamento di 
questa ispirazione di seconda mano, senza 
mostrare al praticante in che modo fare 
diretta esperienza della fonte da cui il veg­
gente originario ha tratto la sua rivelazio­
ne. Ogni idea, comunque ispirata, assume 
una forma che per la mente può essere 
difficile abbandonare, di modo che la pu­
rificazione dei centri mentali risulta incom-
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pleta. Per lunghissimo tempo la gente ha 
accumulato dottrine e credenze, e l'abitu­
dine di farsi dire le cose si è andata sem­
pre più radicando. Altri, cui la conoscenza 
dà potere, se ne servono per dominare o 
ingannare quelli che cercano la verità, in­
vece di mostrare il sentiero. Costoro non 
possono rivelare l'essenziale, perché non 
l'hanno visto, interessati come sono ai sur­
rogati. Perciò predicano il falso, senza ca­
pire fino in fondo quello che fanno. 

2. Dobbiamo essere cauti, particolar­
mente con noi stessi. Siamo esseri perico­
losi, da non-illuminati, e dobbiamo pren­
derne atto. Allo stesso tempo, abbiamo 
delle possibilità uniche. Dentro di noi ope­
rano fattori diversi; fattori distruttivi, illu­
sori, che innescano un circolo vizioso; e 
fattori costruttivi, intuitivi, che dànno ori­
gine, per così dire, a un circolo virtuoso. A 
seconda dell'equilibrio che si stabilisce fra 
i due fattori, il circolo può diventare una 
spirale. Il primo passo è comprendere noi 
stessi così come siamo, altrimenti i nostri 
sforzi per cambiare saranno una perdita di 
tempo e di energia. 

Non si diventa illuminati sulla base dei 
progetti di illuminazione a cura dell'io. E 
perché? Perché l'io si interessa alla meta (e 
ai concetti di volontà, acquisizione, padro­
nanza, raggiungimento e felicità) piuttosto 
che al Sentiero (implicante pazienza, per­
dita dell'io e accettazione di determinate 
sofferenze), · da cui nasce la Liberazione, 
che non è libertà, come la intende l'io, ma 
piuttosto Equanimità. Se ci si rivolge con 
consapevolezza al passo successivo, e poi 
al seguente, con diligenza (l'ultima parola 
pronunciata dal Buddha in vita) , adottan­
do il giusto metodo e la giusta direzione, 
arriveremo a destinazione automaticamen­
te, senza predeterminazione. Ma guardare 
al futuro senza visione profonda del pre­
sente è come per uno scalatore cercare di 
lanciarsi verso la vetta senza prestare atten­
zione a quanto lo circonda e al sentiero 
che percorre. Se si ricorre a metodi preci-



pitosi (come una concentrazione fissa al 
posto della consapevolezza vigile, o il ri­
corso ad alterazioni chimiche indotte arti­
ficialmente da esercizi intensivi o da 
droghe) ,  le esperienze spirituali potranno 
sì manifestarsi, ma non saranno trasfor­
manti, perché in questo caso l'io viene 
sospeso, piuttosto che risolto con la prati­
ca. Ci sarà distacco, invece che equanimità, 
e separazione, invece di un rapporto libe­
rato. Le esperienze di illuminazione sono 
cosa ben diversa dalla Realizzazione. 

Per molti di noi progredire nella medi­
tazione è difficile perché vogliamo ottenere 
una qualche esperienza o speriamo che ci 
accada qualcosa che renda ogni volta 'mi­
gliore' la nostra meditazione. Dobbiamo 
lavorare senza aspettarci risultati, senza fo­
calizzare la mente su nessuna meta di illu­
minazione. Abbandonate queste cose; non 
pensate al successo, ma piuttosto ali' azio­
ne, al 'fare' con consapevolezza momento 
per momento. Abbiamo intrapreso un 
viaggio in cui non ha importanza se siamo 
o non siamo certi di arrivare a destinazio­
ne. In un comune viaggio s� può sapere 
dove siamo diretti e cosa incontreremo 
strada facendo, mentre nel nostro viaggio 
spirituale attraverso la vita non è possibile. 
Fede non significa certezza, ma piuttosto 
accettare l'incertezza, cosa che richiede co­
raggio, ma al tempo stesso getta le basi 
della liberazione. Se accettiamo l'eventua­
lità che un punto d'arrivo potrebbe anche 
non esistere, scopriremo dove si trova ef­
fettivamente la verità. Se ci teniamo stretti 
all'idea di una meta, nasce il conflitto. Noi 
crediamo di stare lavorando per 'produrre' 
il Nirvana. Se fosse possibile produrlo, il 
Nirvana sarebbe un prodotto che si vende 
facilmente ! È indispensabile cambiare at­
teggiamento nei confronti dell'illuminazio­
ne e lasciare che si dissolva quel condizio­
namento che per tanto tempo ci è sembra­
to un appoggio, mentre in realtà compro­
metteva il nostro vero equilibrio. Dato che 
al momento siamo orientati verso l'io, sulle 
prime la nostra pratica potrà essere moti-
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vata da una sorta di ambizione spirituale; 
ma dato che il sé è qualcosa di inconsi­
stente, ci ritroviamo a volte nella situazio­
ne di dover scegliere. È un momento 
cruciale, in cui si presenta l'opportunità di 
un cambiamento radicale, e, se afferriamo 
al volo loccasione per cambiare direzione, 
avremo in seguito sempre maggiori oppor­
tunità di scegliere. Ma se invece le ignoria­
mo o le evitiamo, queste occasioni si pre­
senteranno sempre meno. Difficilmente ci 
ritroveremo a un altro bivio, e continuere­
mo a viaggiare sull'autostrada del compor­
tamento inconsapevole, dormendo sempre 
più profondamente. 

Il sonno psicologico ci rende impermea­
bili all'importanza del cambiamento, per­
ciò crediamo che tutto vada bene finché la 
sofferenza non ci fa da sveglia. Per poter 
capire che cosa è sbagliato, che cosa è 
falso, bisogna svegliarsi, altrimenti si con­
tinua a pensare "io sono conscio di me 
stesso, delle mie azioni, dell'ambiente che 
mi circonda, del mio mondo",  senza accor­
gersi di stare ancora dormendo. Si sogna 
di essere svegli. La coscienza ordinaria for­
nisce informazioni false quando si trova in 
questo stato di sogno psicologico. 

Potreste chiedere allora chi è che può 
dire 'sono sveglio' .  Non c'è alcun bisogno 
che qualcuno lo dica. Nello stato del risve­
glio c'è chiarezza e silenzio, ma non im­
porta che qualcuno lo riconosca, né si 
discrimina fra questa o quella persona o 
questa cosa, perché sono tutte irrilevanti. · 
La mente non si attacca più alla dualità, né 
distingue fra superficiale e profondo. 

3 .  Ci rendiamo conto che la nostra casa 
va a fuoco? In un sermone del Buddha si 
dice, secondo una sua espressione, che tut­
te le cose sono 'in fiamme'. Se non lo 
vediamo, non ci sentiremo spinti a fare 
qualcosa prima che la situazione precipiti, 
che le nostre possibilità di scelta si restrin­
gano e il fuoco dei nostri desideri ci sbarri 
il passo. L'io crede di poter essere felice 
soddisfacendo i propri desideri. Molti di 



questi desideri sembrano del tutto innocui, 
ma in realtà l'ignoranza è una condizione 
pericolosa; voltiamo le spalle e presto o 
tardi, messi di fronte alla sofferenza fisica 
o mentale, ci mancherà la visione profonda 
della sua origine. Le nostre energie verran­
no impiegate non per il cambiamento ra­
dicale, ma per battere rovinosamente in 
ritirata; sotto pressione e sulla difensiva c'è 
meno scelta. 

L'io non vuol vedere che la sua casa 
brucia, perché, se se ne accorgesse, non 
potrebbe più viverci e sarebbe costretto a 
fare qualcosa. Il senso di urgenza lo si 
avverte quando si vede il pericolo in cui ci 
si trova, quando ci si comincia a svegliare. 
Allora il cambiamento si produce per virtù 
propria, non perché desideriamo cambiare 
per forza, ma perché vediamo. Che diffe­
renza c'è fra vedere e percepire? La per­
cezione è condizionata dall'esperienza 
acquisita, che ci permette di riconoscere 
una certa cosa in base a quanto già cono­
sciamo. Si può vedere senza riconoscere? 
Sarebbe come lo sguardo di un bambino 
che vede qualcosa per la prima volta, sen­
za idee preconcette. Subito però nasce in 
lui il desiderio di rapportare questa cosa 
alle proprie conoscenze, e quindi domanda 
ai genitori: 'che cos'è?' È possibile vedere 
le cose a prescindere da un dato contesto? 
Osservare il viso di un'altra persona a pre­
scindere dai concetti di persona umana e 
di viso, e vedere di che si tratta? È una 
sorta di morte della mente, che permette 
l'insorgere della percezione intuitiva, priva 
di immagini: un puro vedere. "Ciò che è 
visto è solo visto" ,  come disse il Buddha 
venticinque secoli fa. Questa questione del 
vedere è importante, perché, in un certo 
senso, vedere è conoscere e include altre 
facoltà come l'udire. Non l'udire ordinario 
tramite le orecchie, ma quello che si na­
sconde dietro tutti i sensi. La verità del 
vedere non si trova nella spiegazione dei 
suoi processi o delle sue strutture, perciò 
non fatevi invischiare dalle parole. 
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Praticate mettendo da parte la mente e 
farete esperienza del grande suono che sta 
dentro al silenzio. Nel silenzio c'è potere: 
ecco perché si dice che il silenzio è il 
discorso più eloquente. Abbandonate tutto 
ciò che avete, senza chiedere come. Se vi 
mettete ad aspettare di sapere come, non 
ne verrete mai a capo. La risposta al come 
è adesso; guardate con attenzione e vedrete 
cosa accade. In quell'attenzione c'è tutto 
quello che vi serve, compresa la chiave 
d'oro del vedere. Questa chiave non si può 
afferrare, si può · solo usare. Tutto l'inse­
gnamento del Buddha si imperniava non 
sull'attaccarsi, ma sul servirsi di ogni cosa, 
per esempio usare una zattera per attraver­
sare il fiume della vita e poi abbandonarla 
una volta raggiunta laltra sponda. Il Bud­
dha paragonava il tentativo di afferrare 
un'idea con il cercare di afferrare un ser­
pente velenoso: se lo prendi per la coda ti 
morderà, se lo tieni per la parte di mezzo, 
ti potrà ancora mordere. Come si afferra 
un serpente senza farsi mordere? Come si 
afferra un'idea senza che questa ci catturi? 
È necessario seguire una certa tecnica, per 
cui catturiamo il serpente afferrandolo sal­
damente per la testa, di modo che non 
possa dominarci o nuocerci. In questo 
modo si può prestare ascolto a chiunque, 
famoso o meno, anche a un bambino; si 
può prestare ascolto a tutto, anche agli 
alberi e all'erba, senza accumulare ricordi; 
si può fare in modo che le idee fluiscano e 
si dileguino, lasciandoci camminare da 
soli, liberi e leggeri. 

4. È possibile cambiare interamente la 
nostra struttura, i processi del nostro pen­
siero e della nostra percezione? Al princi­
pio non dovremmo preoccuparci delle for­
me esteriori, ma delle qualità interiori. 
Solo guardando in noi stessi potremo cam­
biare, e accadrà da sé, senza bisogno di 
concentrarsi sul cambiamento. Se guardia­
mo solo quello che c'è dentro di noi, pos­
siamo mettere da parte gli insegnamenti di 
seconda mano, senza portarceli a spasso 



nella mente, sperando che ci facciano cam­
biare. Sarebbe come stringersi al petto il 
serpente ! Siamo liberi di leggere le scrittu­
re e di discuterle, senza accettarle cieca­
mente come verità, né d'altro canto restare 
freddi e scettici. Non citate il Buddha 
come somma autorità: forse lui non lo ha 
detto affatto ! La sua opera riformatrice 
consiste nel decondizionare la mente, non 
nell'accumulare altre idee. Il suo insegna­
mento non si basava su teorie, ma su 
quanto aveva visto personalmente, e a noi 
è dato seguire il suo sentiero in questa vita 
senza preoccuparci della prossima vita o 
della prossima settimana. 

Angosciarsi per il futuro ci priva dell' e­
nergia con la quale potremmo affrontarlo, 
e poi impoverisce il presente, che in realtà 
è la sola cosa che davvero esiste. A volte 
fare progetti è importante per l'intelletto, 
ma mescolarci insieme l'anticipazione emo­
tiva è come far girare un motore a vuoto. 
È un'abitudine che in genere ha radici 
nell'infanzia, quando i genitori promettono 
cose piacevoli o minacciano punizioni, de­
viando così la naturale consapevolezza del 
presente dei loro figli in direzione del fu­
turo. Il timore di una minaccia incombente 
è cosa particolarmente dannosa, perché, 
diversamente dai fatti concreti, ben di 
rado si può affrontare direttamente: l'im­
pulso ad agire, con i relativi stati prepara­
tori fisici e psichici, si perde nel vuoto. 
Perciò la potenzialità viene associata al­
l'impotenza, cosa che accresce l'ansia. An­
che l'anticipazione del piacere non è così 
innocua come può sembrare a prima vista, 
perché stimola artificiosamente uno stato 
d'animo, a detrimento del flusso dell' atten­
zione al presente. 

Quando in una società si insegna a per­
dere il contatto con il presente, i suoi 
membri restano privi tanto di autentico 
potere che di autentica soddisfazione. In 
alcuni paesi ciò ha dato origine a un po­
polo apatico; in altri, la combinazione di 
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impotenza e insoddisfazione ha portato a 
un grande senso di frustrazione e di soffe­
renza, che si esprime in aggressività, oppu­
re viene aggirato con una fuga nella fan­
tasia. Si sente dire a volte che in questo 
mondo grigio non dovremmo privarci del­
le nostre fantasie, ma chi dice questo non 
vede quanta povertà, bruttezza, superficia­
lità e perpetua tendenza alla fuga generino 
l'irrealtà e l'illusione. Questa opinione è 
incoraggiata dagli sfruttatori e accettata 
dalla gente inconsapevole, perpetuando 
così il ciclo di quelli che il buddhismo 
chiama 'gli stati condizionati': attaccamen­
to, avversione, confusione. 

Nella pratica spirituale, occupatevi del 
presente, assumendovi la responsabilità 
delle vostre azioni, e il futuro cambierà. 
Ecco perché si dice: la fine risiede nel 
principio. Il lavoro va fatto qui e ora. Se 
cambiamo orientamento e guardiamo ciò 
che è qui effettivamente, la Realtà non sarà 
più solo un concetto ed entreremo nella 
corrente del Nirvana, che non è una con­
dizione di staticità, ma il fluire della vita 
cosz' com'è, una realtà in movimento. Non 
è qualcosa che sta 'là fuori', ma è ovunque, 
o in nessun luogo in particolare. Non è 
una dimora beata, ma si nasconde nella 
vita stessa e si può sperimentare in ogni 
momento. Non è uno stato elevato, perciò 
non domandatevi cosa sarete, nel Nirvana. 
Sarete quello che siete: niente di speciale. 
Non fate progetti su quello che farete, 
perché non farete niente: tutto si farà da 
sé. Non pensate a quello che otterrete: non 
ci sarà l'io a chiedere le cose. Tutto ciò 
che vi serve ci sarà, come c'è anche adesso, 
solo che non ce ne rendiamo conto perché 
crediamo che ci serva qualcosa d'altro. Nel 
rivolgersi a quello che crediamo di volere, 
ci sfugge quello di cui abbiamo veramente 
bisogno. La risposta ci è così vicina che 
non riusciamo a vederla. Guardate al pre­
sente, e comincerete a comprendere la ve­
rità sull'io e sul Nirvana. 



Il sentiero della nonviolenza 
di Thich Nhat Hanh 

Il testo che segue è l'introduzione del libro 
Amare e agire - Saggi sull'azione sociale 
nonviolenta, di prossima pubblicazione pres­
so Ubaldini Editore. Ricordiamo che Thich 
Nhat Hanh condurrà un ritiro dal 19 al 23 
marzo nell'Istituto "Il mondo migliore" di 
Rocca di Papa (vedi altre informazioni nella 

rubrica "Iniziative"). 

1. La parola sanscrita ahimsa, tradotta 
normalmente con 'nonviolenza', vuol dire 
letteralmente 'non danneggiare' o anche 
'innocuità'.  Per praticare ahimsa, occorre 
innanzitutto averne fatto esperienza inte­
riore. In ognuno di noi sono presenti in 
una certa misura sia la violenza, sia la 
nonviolenza. In base alla nostra condizione 
d'esistenza, la risposta alle situazioni sarà 
più o meno nonviolenta. Per esempio, po­
tremmo anche essere orgogliosi di essere 
vegetariani, ma dovremmo in ogni caso 
renderci conto che lacqua nella quale bol­
liamo le verdure contiene molti piccolissi­
mi microrganismi. Non possiamo essere 
completamente nonviolenti, ma col nostro 
essere vegetariani andiamo in direzione 
della nonviolenza. Se vogliamo andare a 
nord, possiamo usare la stella polare come 
punto di riferimento, ma non riusciremo 
mai a raggiungerla. Il nostro sforzo consi­
ste unicamen�e nel muoverci in quella di­
rezione. 

Chiunque può praticare la nonviolenza, 
anche i soldati. Alcuni generali dell' eserci­
to, per esempio, conducono le operazioni 
militari in modo da evitare di uccidere 
persone innocenti: si tratta di un tipo di 
nonviolenza. Se dividiamo la realtà in due 
settori, quello violento e quello nonviolen­
to, e ci schieriamo da un lato attaccando 
l'altro, il mondo non conoscerà mai la 
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pace. Saremo sempre disposti ad accusare 
e condannare chi riteniamo responsabile 
delle guerre e delle ingiustizie sociali, sen­
za riconoscere il livello di violenza presen­
te in noi stessi. Se vogliamo che il nostro 
intervento sia efficace, siamo tenuti a lavo­
rare su noi stessi e a collaborare con chi 
condanniamo. 

Non porta mai a niente alzare una stac­
cionata e allontare chi consideriamo un 
nemico, .persino se si tratta di qualcuno 
che agisce con violenza. Dobbiamo avvici­
narlo con il cuore pieno di amore e fare 
del nostro meglio per suscitare in lui la 
pratica della nonviolenza. Non avremo mai 
successo se operiamo per la pace spinti 
dalla rabbia. La pace non è un fine. Non 
si può ottenerla con l'uso di mezzi non 
pacifici. 

Nel protestare contro una guerra, pos­
siamo darci l'aria di essere una persona 
pacifica, un vero rappresentante della 
pace, ma questa nostra presunzione non 
sempre corrisponde alla realtà. Osservando 
in profondità, ci accorgiamo che le radici 
della guerra sono presenti nel nostro stile 
di vita privo di consapevolezza. Non ab­
biamo seminato a sufficienza la pace e la 
comprensione in noi stessi e negli altri, e 
quindi siamo corresponsabili: "Giacché io 
sono stato in questo modo, ora loro si 
comportano in quel modo" .  Nella via del-
1' inter-essere troviamo un approccio più 
olistico: "Questo è così perché quello è 
così" .  È questa la via della comprensione e 
dell'amore. Sulla base di questa compren­
sione, possiamo vedere con chiarezza e 
spingere il nostro governo a vedere con 
chiarezza. Poi possiamo partecipare a una 
dimostrazione e proclamare: "La guerra è 



ingiusta, distruttiva e non è degna di una 
grande nazione quale la nostra".  Ciò è 
assai più utile di un atteggiamento caratte­
rizzato da una condanna rabbiosa del 
prossimo. La rabbia fa sempre peggiori le 
cose. 

Sappiamo come scrivere lettere di vibra­
ta protesta, ma dobbiamo anche imparare 
a scrivere al nostro presidente e ai nostri 
rappresentanti lettere con ùn grado di 
comprensione e un tipo di linguaggio che 
possano essere apprezzati. Se non ne sia­
mo capaci, le nostre lettere potrebbero 
essere tutte cestinate e non dare alcun 
contributo alla causa della pace. Amare 
vuol dire comprendere. Non possiamo 
esprimere il nostro amore a qualcuno se 
non riusciamo a comprenderlo. Se non 
capiamo il nostro presidente o i membri 
del Parlamento non saremo capaci di indi­
rizzare loro una lettera d'amore. 

Chiunque è felice di poter leggere una 
buona lettera nella quale condividiamo le 
nostre intuizioni e la nostra comprensione. 
Ricevendo una lettera di quel genere, il 
destinatario si sente capito e presta atten­
zione alle nostre affermazioni. Potreste 
credere che si possa cambiare il mondo 
eleggendo un nuovo presidente, ma il go­
verno non è che un riflesso della società, a 
sua volta riflesso della nostra coscienza. 
Per produrre un cambiamento sostanziale, 
siamo noi, i membri della società, che dob­
biamo trasformarci. Se aspiriamo a una 
vera pace, dobbiamo dimostrare amore e 
comprensione, cosicché i responsabili delle 
decisioni politiche possano imparare da 
not. 

2. Tutti noi, compresi i pacifisti, custo­
diamo del dolore nel cuore. Ci sentiamo 
arrabbiati e frustrati e non troviamo mai 
nessuno che sia in grado di capire la no­
stra sofferenza. Nell'iconografia buddhista, 
c'è un bodhisattva chiamato Avalokitesva­
ra che possiede mille braccia e mille mani, 
e ha un occhio nel palmo di ogni mano. 
Le mille mani rappresentano l'azione, e 
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l'occhio in ogni mano rappresenta la com­
prensione. Comprendendo una situazione 
o una persona, qualsiasi azione sarà d'aiu­
to e non causerà ulteriore sofferenza. Con 
un occhio nel palmo della mano, saprete 
sempre come praticare la vera nonviolenza. 

Immaginate cosa accadrebbe se anche 
ognuna delle nostre parole avesse un oc­
chio. Per un artista è facile dipingere un 

occhio nella mano, ma come mettere un 
occhio anche nelle nostre parole? Prima di 
dire qualcosa, dobbiamo renderci conto di 
ciò che stiamo per dire e della persona alla 
quale sono dirette quelle parole. Con l' oc­
chio della comprensione eviteremo di pro­
nunciare parole che finirebbero per far 
soffrire l'altro. Accusare e discutere sono 
forme di violenza. Se mentre parliamo sof­
friamo molto, le nostre parole saranno ca­
riche d'amarezza e non potranno aiutare 
nessuno. Dobbiamo imparare a calmarci e 
a diventare un fiore prima di parlare. È 
questa l'arte della parola amorevole. 

Anche l'ascolto costituisce una pratica 
profonda. Il bodhisattva Avalokitesvara ha 
un grande talento per l'ascolto. Il suo 
nome in cinese significa 'ascoltare i lamen­
ti del mondo' .  Per comprendere la sof­
ferenza degli altri, dobbiamo saper ascol­
tare. Per far ciò, dobbiamo svuotarci e 
lasciare spazio in modo da poter ascoltare 
con piena attenzione. Se inspiriamo ed 
espiriamo per rinfrescarci e svuotarci, sa­
remo in grado di sedere con calma e ascol­
tare la persona che sta soffrendo. Chi sta 
soffrendo ha bisogno di qualcuno che 
ascolti con concentrazione senza giudicare 
o reagire. Se non trova nessuno disposto a 
farlo nella propria famiglia, potrebbe re­
carsi da uno psicoterapeuta. Con il solo 
ascolto profondo, alleviamo già un bel po' 
di sofferenza. Questa è una pratica di pace 
molto importante. L'ascolto è fondamenta­
le sia nelle nostre famiglie, sia nella nostra 
comunità. Dobbiamo ascoltare chiunque, 
specialmente le persone che consideriamo 
nemiche. Se dimostriamo la nostra capa­
cità di ascolto e comprensione, chi ci sta di 



fronte sarà a sua volta disposto ad ascol­
tarci, e avremo una possibilità di espri­
mergli il nostro dolore. È l'inizio della gua­
rigione. 

Il pensiero è alla base di ogni cosa. 
Dovremmo disporre un occhio di consape­
volezza in ognuno dei nostri pensieri. Sen­
za una corretta comprensione di una 
situazione o di una persona, i pensieri 
possono risultare fuorvianti e creare con­
fusione, disperazione, rabbia oppure odio. 
Il compito più importante consiste nello 
sviluppo di una corretta comprensione. Se 
guardiamo in profondità nella natura del­
l'inter-essere, se vediamo che tutte le cose 
'inter-sono' , non abbiamo più motivo per 
rimproverare, discutere e uccidere, e di­
ventiamo amici di tutti gli esseri. 

3 .  Abbiamo così analizzato i tre campi 
dell'azione: il corpo, la parola e la mente. 
Oltre a ciò, c'è la non-azione, che spesso è 
più importante dell'azione. Pur non facen­
do nulla, possiamo talvolta rendere le cose 
più agevoli, semplicemente in virtù della 
nostra presenza pacifica. Se una piccola 
imbarcazione si trova nel bel mezzo di una 
tempesta e qualcuno resta calmo e stabile, 
gli altri non si faranno prendere dal panico 
e sarà più facile che l'imbarcazione non 
faccia naufragio. Ci sono molte circostanze 
nelle quali la non-azione può essere molto 
efficace. Un albero non fa nient'altro che 
respirare, ondeggia i rami e le foglie e 
cerca di mantenersi fresco. Però, se non ci 
fossero gli alberi, non ci saremmo neppure 
noi uomini. Il non-agire degli alberi è fon­
damentale per il nostro benessere. Se pos­
siamo imparare a vivere prendendo esem­
pio dagli alberi, mantenendoci cioè vitali e 
solidi, calmi e pacifici, anèhe se non fac­
ciamo molte altre cose, gli altri trarranno 
beneficio dalla nostra non-azione, dalla no­
stra presenza. Possiamo praticare la non­
azione anche nell'ambito dell'uso della 
parola. Le parole possono creare compren­
sione e accettazione reciproca, ma possono 
anche causare sofferenza agli altri. A volte 
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è meglio non dire nulla. Questo libro 
Amare e agire, tratta l'azione sociale non­
violenta, ma è opportuno discutere anche 
la non-azione nonviolenta. Per chi desidera 
realmente aiutare il mondo, la pratica della 
non-azione è essenziale. 

Naturalmente, la stessa non-azione tal­
volta può risultare dannosa. Se qualcuno 
ha bisogno del nostro aiuto e ci tiriamo 
indietro, potremmo farlo morire. Se per 
esempio un monaco vedesse una donna 
che sta annegando e non volesse aiutarla a 
causa dei voti che gli impediscono di toc­
carla, violerebbe il più importante princi­
pio della vita. La nostra non-azione di 
fronte all'ingiustizia sociale può causare ul­
teriori danni. Quando c'è bisogno che fac­
ciamo o diciamo qualcosa e rifiutiamo di 
intervenire, possiamo renderci responsabili 
di un'uccisione proprio per colpa della 
nostra non-azione o del nostro silenzio. 

4 .  Volendo praticare ahimsa, dobbiamo 
innanzi tutto imparare i metodi per tratta­
re pacificamente noi stessi. Se in noi stessi 
c'è vera armonia, sapremo anche come in­
tervenire con i familiari, gli amici, i colle­
ghi. Le tecniche sono sempre secondarie. 
La cosa più importante è trasformarsi in 
ahimsa, cosicché, quando ci troviamo in 
determinate circostanze, evitiamo di causa­
re altra sofferenza. Per praticare ahimsa 
dobbiamo saper inviare delicatezza, genti­
lezza amorevole, compassione, gioia ed 
equanimità ai nostri corpi, alle nostre sen­
sazioni e agli altri. 

La vera pace deve fondarsi sull'intuizio­
ne e sulla comprensione e per procedere in 
questa direzione è necessario praticare una 
profonda riflessione, osservando in profon­
dità ogni atto e ogni pensiero della nostra 
vita quotidiana. Con la consapevolezza, e 
cioè con la pratica della pace, possiamo 
iniziare a trasformare le guerre che sono 
presenti in noi stessi. Per far ciò, esistono 
tecniche ben precise. Una di queste è la 
respirazione consapevole. Ogni qual volta 
ci sentiamo arrabbiati, possiamo interrom-



pere le nostre attività, astenerci dal dire 
qualsiasi cosa e inspirare ed espirare diver­
se volte, consapevoli di ogni inspirazione e 
di ogni espirazione. Se ci sentiamo ancora 
tesi, possiamo fare una meditazione cam­
minata, mantenendo contemporaneamente 
l'attenzione sui nostri lenti passi e anche 
sul respiro. Coltivando la pace interiore, 
creiamo la pace nella società. Dipende da 
noi. Praticare la pace interiore vuol dire 
ridurre le guerre in corso tra le nostre 
sensazioni o le nostre percezioni, in modo 
da poter creare un'atmosfera di pace an­
che con gli altri, compresi i membri della 
nostra famiglia. 

Mi viene spesso chiesto: "Cosa fare se 
stai praticando l'amore e la pazienza e 
qualcuno irrompe in casa e cerca di rapire 
tua figlia o uccidere tuo marito? Come 
bisognerebbe comportarsi? È meglio spa­
rare a quella persona o agire in modo 
nonviolento? " .  La risposta dipende dalle 
condizioni del proprio essere. Se si è pre­
parati, è possibile reagire in modo calmo e 
intelligente, nel modo più nonviolento 
possibile. Per essere pronti ad agire in quel 
modo, con intelligenza e nonviolenza, oc­
corre però essersi esercitati in precenden­
za. Potrebbero volerci dieci anni, forse 
anche di più. Se aspettate la situazione 
d'emergenza, potrebbe essere troppo tardi 
per porsi questa domanda. Una risposta 
schematica sarebbe del tutto superficiale. 
Nel momento decisivo, anche se saprete 

che la nonviolenza è migliore della violen­
za, se tutto ciò non è che una comprensio­
ne intellettuale, se non lo sentite con tutto 
il vostro essere, non riuscirete a reagire in 
modo nonviolento. La paura e la rabbia 
presenti in voi vi impediranno di agire nel 
modo più nonviolento possibile. 

Per prevenire la guerra, per fermare in 
tempo la prossima crisi, dobbiamo comin­
ciare subito. Quando è scoppiata una 
guerra o ci troviamo nel bel mezzo di una 
situazione critica, è già troppo tardi. Se noi 
e i nostri figli pratichiamo ahimsa nella 
nostra vita quotidiana, se impariamo a se­
minare la pace e la riconciliazione nei no­
stri cuori e nelle nostre menti, potremo 
davvero iniziare a creare la pace e così 
facendo saremo in grado di prevenire la 
prossima guerra. Se poi, nonostante i no­
stri sforzi, arriverà un'altra guerra, sapre­
mo di aver fatto del nostro meglio perché 
non arrivasse. Sono sufficienti dieci anni 
per prepararci e preparare la nazione a 
evitare un'altra guerra? Quanto tempo ci 
vuole per respirare in consapevolezza, per 
sorridere e per essere pienamente presenti 
in ogni istante? Il nostro vero nemico è la 
dimenticanza. Nutrendo la consapevolezza 
ogni giorno e innaffiando i semi della pace 
in noi stessi e nelle persone che ci circon­
dano, avremo buone possibilità di impedi­
re la prossima guerra, e di disinnescare la 
prossima crisi. 

(Trad. dall'inglese di Sergio Orrao) 

CARTOLINE PER IL TIBET 

L'associazione culturale "Arcobaleno Fiammeggiante" ha preparato cartoline con la 
foto di un nomade tibetano e la scritta "Free Tibet". Sul retro c'è il messaggio: "Libertà 
per il Tibet! Che tutti gli esseri siano felici". Le cartoline sono indirizzate all'Ambasciata 
della Repubblica Popolare Cinese in Roma e vanno firmate e fatte firmare con gli 
indirizzi. Si possono chiedere (a lire 200 ciascuna) all'associazione "Arcobaleno Fiam­

meggiante" - Casella Postale 82 - 80100 Napoli, inviando l'importo in francobolli. 
Invitiamo i lettori a procurarsene numerose copie, da distribuire fra quanti sono solidali 

con il Tibet. 
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Sciogliersi dall'ego 
e integrarsi nella vita 

di Pema Chodron 

Pubblichiamo un capitolo del libro The 
Wisdom of No Escape, edito dalla Sham­
bhala Publications di cui è in preparazione la 
traduzione italiana nelle edizioni Ubaldini. 

Quando il Buddha impartì il suo primo 
insegnamento, avrebbe potuto insegnare 
qualunque cosa. Aveva raggiunto il com­
pleto risveglio. La sua mente era chiara e 
non si sentiva ostacolato in alcun modo: 
c'erano solo la spaziosità e la bontà di se 
stesso e della propria vita. La tradizione 
afferma, tuttavia, che gli fu difficile espri­
mere a parole la propria esperienza; in un 
primo tempo decise di non insegnare, per­
ché riteneva che nessuno sarebbe stato in 
grado di comprendere le sue parole, Poi 
pensò che era meglio andare tra la gente e 
insegnare, perché qualcuno lo avrebbe ca­
pito. La cosa interessante è che la prima 
volta egli non parlò dell'incondizionato; 
non parlò della nostra bontà fondamenta­
le, della chiarezza, dello spazio, della bea­
titudine, della meraviglia o dell'apertura. 
Nel suo primo insegnamento, l'esposizione 
delle quattro Nobili Verità, il Buddha 
parlò della sofferenza. · 

Ho sempre interpretato questo insegna­
mento come la straordinaria affermazione 
che non abbiamo alcun bisogno di rifiutare 
di vivere pienamente la nostra condizione 
di esseri umani, il dato di fatto che siamo 
parte integrante della rete della vita. Tutta 
la vita è interconnessa. Se una cosa è viva, 
allora possiede una forza vitale, un parti­
colare vigore che ha la natura dell'energia. 
Senza questa forza vitale non potremmo 
alzare le braccia, aprire la bocca, aprire e 
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chiudere gli occhi. Se V1 siete trovati ac­
canto a una persona moribonda, vi sarete 
accorti che fino a un certo punto questa 
forza vitale è ancora presente, per quanto 
debole possa essere, e che un attimo dopo 
non c'è più. Si dice che al momento della 
morte le energie dei quattro elementi -
terra, aria, fuoco e acqua - si dissolvano 
una per una, ciascuna nell'altra, e che alla 
fine si disperdano nello spazio. Ma finché 
siamo in vita, condividiamo quell'energia 
che fa sì che tutto, dal filo d'erba all' ele­
fante, nasca, cresca, e inevitabilmente in­
vecchi e muoia. È questa energia, questa 
forza vitale, che crea l'intero Universo. È 
veramente singolare che quella stessa co­
scienza che ci rende esseri umani sia anche 
causa di problemi quando si oppone alle 
energie della vita. 

Sedere immobili, o rimanere al proprio 
posto, significa non venire distolti dall'es­
sere pienamente qui, dal riconoscere e sen­
tire fino in fondo la propria energia vitale. 
Ma cosa significa, in pratica? Posso riferir­
vi una mia esperienza personale. Ero sedu­
ta in meditazione, quand'ecco arrivare una 
sensazione spiacevole. . .  poi mi sono ritro­
vata immersa in ogni sorta di fantastiche­
rie: mi preoccupavo per qualcosa che 
sarebbe potuto accadere l'indomani, mi 
chiedevo chi si sarebbe occupato dei più 
insignificanti dettagli di cose che sarebbero 
poture accadere dopodomani. Poi, mi 
sono ricordata: sedere immobili nel bel 
mezzo di un incendio, di un ciclone, un 
terremoto o un maremoto. Sedere immo­
bili. Questo ci offre la possibilità di speri­
mentare una volta di più quanto sia viva 



l'energia che è in noi, l'energia dei quattro 
elementi: terra, aria, fuoco, acqua. 

Perché opponiamo resistenza alla nostra 
energia? Perché contrastiamo la forza vita­
le che scorre in noi? La prima Nobile 
Verità afferma che se siamo vivi, se abbia­
mo un cuore, se siamo in grado di amare e 
provare compassione, se riusciamo a per­
cepire quell'energia vitale che rende possi­
bile il mutamento, il movimento, la cresci­
ta e la morte di tutto ciò che esiste, allora 
non saremo mai capaci di provare risenti­
mento, né di fare resistenza. La prima 
Nobile Verità afferma semplicemente che 
il disagio fa parte della condizione umana. 
Non siamo affatto obbligati a chiamarlo 
sofferenza, e neppure disagio; si tratta 
semplicemente dello sperimentare l'ardore 
del fuoco, il furore del vento, la turbolenza 
dell'acqua, lo sconvolgimento della terra, 
ma anche il tepore del fuoco, la dolcezza 
della · brezza, la calma e fluidità dell'acqua, 
la solidità e affidabilità della terra. Non c'è 
niente che, nella sua essenza, sia fisso e 
definito. I quattro elementi assumono for­
me differenti, come fossero dei maghi. Tal­
volta si manifestano in una certa forma, 
talvolta in un'altra. Se vediamo questo 
dato di fatto come un problema, allora 
ecco che opponiamo resistenza. La prima 
Nobile Verità afferma che anche noi cam­
biamo come il clima, siamo soggetti al 
flusso e riflusso come le maree, cresciamo 
e caliamo come la luna. Noi siamo così, e 
non abbiamo alcun motivo per non am­
mettere l'evidenza. Quando facciamo resi­
stenza, la realtà e l'energia della vita si 
trasformano nello squallore, nell'inferno. 

La seconda Nobile Verità afferma che la 
resistenza è il meccanismo d'azione fonda­
mentale di quello che definiamo 'ego', che 
opponendosi alla vita è la causa primaria 
della sofferenza. Secondo la tradizione, la 
sofferenza è dovuta all'attaccamento alla 
propria visione limitata. Questo concetto 
può essere espresso in altri termini: l'ego 
non è altro che la resistenza alla completa 
unità con tutta la vita, al dato di fatto che 
siamo mutevoli e instabili come il clima, 
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che condividiamo l a  stessa energia di tutti 
gli esseri viventi. 

Ieri mi sono posta alcuni interrogativi 
circa il meccanismo della resistenza. Ho 
notato che durante la meditazione provavo 
un senso di disagio al cuore e allo stoma­
co, qualcosa che si potrebbe definire pau­
ra. Ho iniziato a vedere la possibilità di 
sperimentare la reale natura dei quattro 
elementi, di sentire cosa significhi essere 
mutevoli come il clima. Naturalmente, 
questo non ha eliminato il disagio, ma in 
compenso ha sciolto la mia resistenza al 
disagio stesso; in un certo senso ha per­
messo al mondo di essere di nuovo presen­
te. Quando non facevo resistenza, riuscivo 
a vedere il mondo. Poi mi sono resa conto 
che per qualche motivo non mi era mai 
piaciuto quel particolare 'clima', e quindi 
gli resistevo. Così facendo, ri-creavo me 
stessa. Quando resistiamo è come se pun­
tassimo i piedi; è come se fossimo un 
blocco di marmo informe e lavorassimo su 
noi stessi per darci una forma ben definita. 
Nel mio caso, lo stare in ansia per cose che 
devono ancora succedere è una esperienza 
alquanto sgradevole, una specie di assuefa­
zione. Così non dev'essere certo piacevole 
per un alcolizzato continuare a ubriacarsi, 
per un tossicodipendente doversi drogare, 
per una persona affetta da bulimia dover 
mangiare in continuazione, e via dicendo. 
È una cosa molto strana. Tutti noi sap­
piamo bene cosa sia l'assuefazione: prima 
che a ogni altra cosa, siamo assuefatti al 
nostro EGO. 

Il bello è che quando cambia il tempo e 
l'energia scorre semplicemente attraverso 
di noi, come scorre nell'erba, negli alberi, 
nei corvi, negli orsi, nelle alci, negli oceani 
e nelle rocce, allora scopriamo di non es­
sere affatto solidi. Se sediamo immobili in 
mezzo alla tempesta, se non ci opponiamo 
alla verità, vivacità, immediatezza e man­
canza di autoaffermazione che caratterizza­
no il nostro essere semplicemente parte 
della vita, allora non siamo più un'entità 
separata, continuamente costretta a cercare 
di piegare le circostanze ai propri desideri. 



La terza Nobile Verità afferma che la 
cessazione della sofferenza è data dall' ab­
bandonare lattaccamento a se stessi. Per 
'cessazione' si intende il farla finita con la 
contrapposizione inferno-paradiso, con la 
resistenza, il rancore, la sensazione di esse­
re completamente intrappolati in un ruolo 
che ci costringe a proteggere a ogni costo 
il nostro enorme IO. Gli insegnamenti sul­
l'illusorietà dell'io possono sembrare al­
quanto astratti, ma il loro aspetto pratico, 
le magiche istruzioni che avete ricevuto, la 
chiave d'oro, consistono in quella parte 
della meditazione in cui prendete atto di 
ciò che sta avvenendo nella vostra mente e 
dite tra voi: "Pensiero" .  Poi lasciate andare 
tutto il chiacchiericcio, il dialogo, l' elabo­
razione di idee, e rimanete soli con il cli­
ma, con lessenza e l'energia del clima. 
Può darsi che proviate ancora quel senso 
di disagio, oppure di agitazione, collera, 
calma o depressione, come se vi avessero 
sepolti vivi. Siete rimasti soli con quella 
sensazione. Ecco la chiave: vederla, ricono­
scerla. L'unico modo per riuscirci è pren­
dere coscienza del fatto che state alimen­
tando i pensieri riguardo alla sensazione, 
che state trasformando la sensazione stessa 
in preoccupazioni circa la settimana pros­
sima, il prossimo mese, il resto della vostra 
vita. È abbastanza strano: è come se, inve­
ce di rimanere tranquillamente seduti in 
mezzo al fuoco, avessimo escogitato uno 
stratagemma per alimentarlo, per farlo di­
vampare all'infinito. Attizza il fuoco, attiz­
za il fuoco: "Chissà cosa succede se non 
faccio così . . .  succederà questo e poi di 
certo quest'altro, forse farei meglio a la­
sciar perdere quella faccenda e a darmi da 
fare con quell'altra, dovrei proprio fare 
quelle altre cose. Sarebbe meglio che di­
cessi questo e quest'altro riguardo a quella 
storia, altrimenti andrà tutto a rotoli, e poi 
come farò? Oh, vorrei essere morto, voglio 
andarmene da qui ! È terribile, è . . .  " e im­
provvisamente sentite l'impulso di scattare 
in piedi e scappare via urlando. Ecco, state 
alimentando il fuoco. Ma in quel momento 
dite a voi stessi: "Ehi, aspetta un attimo. 
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Pensiero" .  Poi lasciate andare i pensieri e 
tornate alla sensazione originaria, a quel 
senso di agitazione che forse vi procura un 
profondo disagio, ma che nella sua essenza 
non è altro che vento, acqua, terra, fuoco. 
Non vi sto proponendo di trasformare un 
uragano in una giornata tranquilla. Mi ri­
ferisco piuttosto alla comprensione della 
non-esistenza dell'uragano, o, nel caso di 
una giornata tranquilla, della non-esistenza 
della tranquillità. Non dico che dovete tra­
sformare l'incendio di una foresta nel do­
cile focherello del vostro caminetto, o in 
un fornello su cui possiate mettere una 
pentola e cucinarvi lo stufato. Dico piutto­
sto: quando sentite che dentro di voi sta 
bruciando una foresta, non opponete resi­
stenza all'enorme energia che si sviluppa, 
perché quell'energia siete voi. E quando il 
fuoco è tiepido e piacevole, non resistete 
né attaccatevi a quella sensazione. Non 
dovete cercare di trasformare un terremoto 
in un giardino fiorito. Se c'è un terremoto, 
lasciate che la terra tremi e si squassi, e se 
c'è un bel giardino pieno di fiori, lasciate 
andare anche quello. Ciò che intendo dire 
è che non dovete resistere né attaccarvi; 
non rimanete invischiati nella speranza e 
nella paura, nel buono e nel cattivo, ma 
vivete la vita intensamente, fino in fondo. 

L'essenza della quarta Nobile Verità è 
l'Ottuplice Sentiero. Ogni nostra attività 
- disciplina, sforzo, meditazione, mezzi di 
sussistenza, ogni nostro singolo atto dal 
momento della nascita a quello della morte 
- ci può servire per comprendere la no­
stra unità e correlazione con tutto ciò che 
esiste. In altri termini, possiamo utilizzare 
la nostra vita per risvegliarci, per prendere 
coscienza del fatto che non siamo separati; 
l'energia che ci tiene in vita - sani, co­
scienti e vigili - è la stessa energia che 
crea tutto il mondo e noi ne facciamo 
parte. Possiamo usare la vita per metterci 
in contatto con questa energia, oppure per 
diventare sempre più risentiti, alienati, 
cocciuti, arrabbiati e tristi. Come al solito, 
sta a noi scegliere. 

(Trad. dall'inglese di Roberto Pallanca) 



L'esperienza terminale 
nel Dharma 

di Alberto Mengoni 

È questo, con qualche variante, l'intervento 
al convegno di bioetica sulla morte, tenuto a 

Roma il 18 e 19 dello scorso novembre. 

Sento il dovere anzitutto di ringraziare tutti i 
maestri che sono stati tanto gentili da dare a 
me e a Cristina, mia compagna di Dharma, con 
la parola e con gli scritti dei loro preziosissimi 
insegnamenti, la possibilità di trarre, da un'e­
sperienza normalmente triste e angosciosa come 
la morte fisica, un messaggio pieno di valore e 
significato, che è servito a lei, come viatico 
spirituale e rasserenante e a me come espressio­
ne di forza d'animo per affrontare questa cru­
dele prova, ricavandone, inoltre, una indicazio­
ne precisa e utile per quando verrà il mio 
momento. 

Il poeta sufi J alaludin Rumi definisce la mor­
te: "un matrimonio con l'Eternità" ,  e allora si 
può ben dire che Cristina, che aveva da poco 
superato i quarant'anni, ha voluto decisamente 
sposarsi con quell'eternità, di cui, per tutta la 
vita, ha rincorso le impronte. 

Il saggio tantrico Padmasambhava, in alcuni 
versi del Libro tibetano dei mort� ha scritto, in 
previsione della sua morte: "Quando il Bardo 
del morire sorgerà su di me, abbandonerò ogni 

· desiderio, brama e attaccamento; entrerò senza 
distrazione nella chiara consapevolezza. La­
sciando questo composto corporeo di carne e 
sangue, saprò così che anche questa è un'illu­
sione transitoria". E Milarepa, leggendario san­
to e poeta tibetano, dichiara nei suoi Canti: "La 
paura della nera morte mi ha condotto sulle 
bianche montagne, ho meditato sull'incertezza 
della sua ora, ho raggiunto la rocca immortale 
della vera Essenza e il timore si è così dile­
guato". 

Noi non possediamo la certezza di questi 
sublimi esseri, a noi è dato avere una speranza, 
mentre, nel peggiore dei casi, la nostra mente si 
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aspetta l'angoscia del nulla ! Ma al momento 
della morte due sole cose contano: ciò che 
abbiamo fatto in vita e lo stato mentale in cui ci 
troveremo allora. Dice il Dalai Lama: "In punto 
di morte gli atteggiamenti con cui si ha lunga 
consuetudine prendono il sopravvento e dirigo­
no la successiva rinascita ". Quindi lo stato 
mentale al momento della morte è decisivo. 
Ottima cosa sarebbe aver dato via tutto, sia 
internamente che esternamente, così che nell'at­
timo cruciale si abbia solo il minimo di conte­
nuti mentali negativi da cui essere afferrati. 
Prima di morire, dovremmo esserci liberati dal-
1' attaccamento alle proprietà e alle persone 
care. Non potendo portare nulla con noi, si 
dovrebbe dar via in anticipo tutto ciò che è in 
nostro possesso, donandolo o destinandolo a 
opere di carità. 

Come buddhisti, dovremmo considerare la 
morte un normale processo, una realtà che fa 
parte dell'esistenza terrena. Sappiamo di non 
poterla evitare e quindi non dovremmo avere 
motivo di preoccuparci più di tanto. Tuttavia, 
volendo fare una buona morte, dobbiamo pri­
ma imparare a vivere bene. Dobbiamo coltivare 
la pace nella nostra mente e nel modo di vivere, 
per poter ottenere, infine, una morte serena e 
produttiva. 

Ritengo doveroso ricordare la persona di Cri­
stina, che, proprio facendo suoi i consigli sopra 
descritti, trascorse i suoi ultimi anni dando il 
meglio delle sue capacità e offrendo, con amore 
disinteressato, il risultato della sua vita mode­
sta, ma generosa, e della sua morte compiuta in 
uno stato di pacifica accettazione. Lo sponta­
neo e consapevole abbandono con cui ha af­
frontato l'ultimo atto testimonia la sua ferma 
intenzione di mantenere un'attenta e fiduciosa 
serenità, nonché un coscienzioso autocontrollo 
sulle proprie condi.zioni mentali, sì da ottenere 
in cambio un sereno e composto trapasso. 



Poiché il buddhismo afferma la continuità 
dell'essere, al di là delle sue fluttuazioni tempo­
rali, la morte non può essere ritenuta una fine 
ultima, così come non esiste un inizio chiamato 
nascita; la morte è un semplice passaggio, che 
può sfociare in successivi stati di esistenza. A 
seconda delle condizioni in cui la mente si 
trova all'atto di questo passaggio, diverse pos­
sibilità ci attendono. O gli stati puri e luminosi 
dei paradisi divini come entità senza forma; o le 
rinascite in mondi umani, animali o infernali, 
sottoposti ancora al dolore e alla sofferenza; 
oppure la eccelsa condizione dello stato di 
Buddha, come "natura ultima dell'Essere " .  
Ognuno d i  questi punti di arrivo è il risultato 
del comportamento dell'intera vita, il pagamen­
to karmico dello svolgersi dei nostri atti e dei 
nostri pensieri, per cui l'Ars moriendi non è che 
il risultato dell'Ars vivendi e del grado evoluti­
vo coscienziale di colui che affronta questo 
stato transitorio. 

Gli ultimi giorni di Cristina furono segnati 
da un atteggiamento paziente e altruistico. Pri­
ma di entrare nel reparto di terapia intensiva, 
non era preoccupata per sé stessa e le proprie 
sofferenze, che pure dovevano essere atroci, ma 
indirizzava le infermiere verso la sua vicina di 
letto, che si lamentava. La sua unica preoccu­
pazione era che le persone care, me compreso, 
non avessero a soffrire, quasi chiedendoci scusa 
dei problemi che ci arrecava con la malattia. 
Questo carattere ammirevole, già spontanea­
mente dotato per sua natura, è stato rafforzato 
da anni e anni di preparazione spirituale, vissuti 
in umile e riservato silenzio, con sincera e pro­
fonda concentrazione, meditando continuamen­
te sul significato delle penetranti e segrete 
istruzioni impartitele dai suoi maestri e in par­
ticolare dai caritatevoli Lama. 

Pur essendo una notevole anima artistica, 
rifiutò con decisione ogni compromesso gratifi­
catorio, distaccandosi progressivamente dai bi­
sogni affermativi e arrivistici del mondo mate­
rialista. La sua sensibilità creativa fu manifesta­
ta solamente agli amici intimi e alla sua 
famiglia, a cui lascia le sue opere: raffinate 
riproduzioni mandaliche e stupendi paesaggi di 
incantevoli luoghi da lei visitati. Il suo altrui­
smo, sempre offerto in modo riservato, fu indi­
rizzato anche e soprattutto alla propagazione 
del Dharma buddhista. È stata membro attivo 
della Fondazione Maitreya e collaboratrice del­
la rivista Paramita, e molte persone ricordano la 
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sua dedizione e l a  sua dolcezza nello svolgimen­
to dei compiti che le venivano richiesti. 

Morendo, Cristina ha sicuramente inteso tra­
smettermi la sua esperienza di apertura verso 
questa ignota realtà. Una realtà che ha come 
vero scopo l'attenuazione della nostra reazione 
alla sofferenza. Nel più profondo spirito bud­
dhista, lei ha voluto indicare le quattro nobili 
verità. Quelle verità che ci spingono alla ricerca 
della causa del nostro esistere in questo mondo 
di gioie e dolori e della difficoltà di riconoscere 
il senso di questa realtà. Dopo tale esempio, la 
mia stessa conoscenza spirituale acquisita in 
decenni di studio, rischia di risultare soltanto 
un mero supporto. O, forse, soltanto ora può 
cominciare a dare veri frutti. Cercando di uti­
lizzare il dono del suo messaggio mi sono ri­
promesso di condividerlo con chiunque abbia 
gli stessi intendimenti, continuando la sua ope­
ra, fintanto che avrò il tempo per mettere in 
atto l'insegnamento ricevuto. 

Infatti, iniziando da vivi a meditare sulla 
propria morte, così come lei aveva sempre fat­
to, si pratica nel modo migliore l'istruzione 
spirituale, l'unica veramente in grado di farci 
affrontare la morte con serenità. Ma per poter 
eseguire correttamente questa pratica, si do­
vranno abbandonare le illusioni della vita mon­
dana. Non che si debba lasciare la propria casa 
o la propria posizione sociale. Ciò che deve 
essere abbandonato è la brama verso la ricchez­
za, la ricerca egoistica di fama e onori, il biso­
gno di lodi e fortuna; smettendo di rifiutare la 
povertà, l'anonimato, le calunnie e i dispiaceri, 
quando questi si presentano. Mantenendo, in 
vita, la consapevolezza della morte, si è portati 
a propendere naturalmente verso la virtù e la 
corretta pratica del Dharma. La morte non farà 
più paura, non sorprenderà e non sarà causa di 
rimorsi e rimpianti. 

Gli insegnamenti buddhisti tradizionali so­
stengono che, come le vite precedenti furono 
fonte di produzione karmica, altrettanto succe­
de nella vita attuale. Tutta questa produzione, 
conosciuta come 'Legge di Causa ed Effetto' ,  
determina il nostro modo di vivere, di  morire e 
il tipo di rinascita successiva. Si deve, quindi, 
prestare molta attenzione al tipo di qualità kar­
mica che sorge nella nostra mente in questa 
stessa esistenza poiché, non potendo modificare 
il risultato delle precedenti vite, diventa obbli­
gatorio trasformare e mitigare gli effetti attuali, 
specialmente al momento del passaggio da que-



sta vita a un'altra. Quando la morte arriva, non 
c'è nulla che abbia valore se non le proprie 
realizzazioni spirituali. 

Shantideva, grande pandit indiano, scrisse nel 
suo Bodhicharyavatara: "Quando siamo afferrati 
dal messaggero della morte, che valore hanno 
gli amici e i parenti, le ricchezze e le proprietà? 
Solo il merito e la conoscenza acquisiti sono la 
vera protezione, ma di ciò gli stolti non riten­
gono di doversi preoccupare e quando la morte 
arriva, sarà troppo tardi per rimediare! " . 

Mi pare che in questo mondo accada proprio 
così. La maggioranza degli esseri umani non 
sa assolutamente nulla di ciò che li aspetta 
durante e dopo la morte! Per tutta la loro vita 
si sono soltanto interessati a quello che può 
essere utile per un periodo più o meno lungo di 
anni. Pochissimi, invece, si sentono attratti dal 
mistero del dopo-la-vita e sono quindi motivati 
a cercare la conoscenza di questi ignoti ter­
ritori. 

Cristina fu sicuramente tra questi. Fin dall'i­
nizio della sua avventura spirituale aveva stu­
diato, letto e appreso, in gran segreto, il 
metodo giusto per riuscire a dominare il terrore 
e langoscia che ci aspettano al momento del 
terribile evento. Si impegnò costantemente nel­
la meditazione e nell'ascolto degli insegnamenti 
superiori, avendo ottenuto precise indicazioni 
sulla realtà dell'esistenza oltre la morte fisica, 
nonché assaggi esperienziali di questa realtà, 
durante i sogni e il sonno profondo. Poiché 
era solita parlare con me del suo lavoro inte­
riore, ho potuto riconoscere lo stadio avanzato 
della sua pratica e, quando mi confidò dei 
presagi della morte, percepiti tramite precisi 
segnali vaticinati nei suoi stati di silenzio men­
tale, con l'apporto di appropriate indicazioni 
tratte da libri segreti, non ho esitato a crederle. 
Durante la sua malattia e il suo calvario, ho 
cercato di starle vicino il più possibile, per 
aiutarla a ottenere una buona morte e chiaman­
do al suo capezzale, perché fosse piamente be­
nedetta, un monaco e un Lama, che mi dettero 
conferma del suo pacifico stato di serenità e 
pacatezza. 

Secondo il buddhismo, ogni essere che pro­
duce nella propria mente la motivazione di 
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reincarnarsi per aiutare gli esseri verso il Risve­
glio, viene riconosciuto come un bodhisattva. 
Per lo più, essi si incarnano sotto forma di 
grandi maestri spirituali, assai evoluti. Talvolta, 
però, possono anche prendere forma di perso­
ne poco appariscenti, timide e riservate: un 
bambino, una donna, un mendicante, un ano­
nimo comune mortale che può operare, comun­
que, a tutti i livelli, per il beneficio degli altri. 
Noi non sappiamo dove possono nascondersi, 
per questo dobbiamo porre molta attenzione 
nel rispettare tutte le persone che incontriamo. 
Il bodhisattva si può riconoscere per la sua 
mancanza di aggressività e di volontà offensiva 
nei confronti dei suoi simili. Ogni suo compor­
tamento è sempre teso verso l'Illuminazione e 
mai verso il proprio personale tornaconto mon­
dano. 

Tra i molti benefici che questi Esseri nobili 
arrecano alle persone ordinarie, ancora igno­
ranti della loro natura divina, vi sono quelli 
immediati, rappresentati da beni materiali, pro­
tezione sociale e manifestazioni affettive, e 
quelli, ben più significativi, dello straordinario 
insegnamento inteso a rivelarci la nostra vera 
natura, il potere immortale della pura Coscien­
za. Dice il dotto divulgatore del Mahayana, 
Nagarjuna, nella raccolta Il sostegno della Sag­
gezza: « La scienza che insegna arti e mestieri è 
solo scienza per guadagnarsi da vivere; ma la 
scienza che insegna la Liberazione dalla illuso­
ria esistenza terrena, non è forse quella, la vera 
Scienza? ». 

Il miglior beneficio che possiamo ricevere da 
qualcuno è quello che insegna il perfetto modo 
di affrontare la morte, attraverso il totale ab­
bandono della nostra falsa identità con l'abban­
dono del gravame corporeo, che provoca tanta 
sofferenza e ancor più ne può provocare allor­
ché la nostra ignoranza genererà, per la forza 
del karma, ulteriori rinascite condizionate. 

Mi ricorderò sempre affettuosamente di Cri­
stina, avendo cura, per non vanificare il suo 
esempio, di prepararmi diligentemente, a mia 
volta, affinché la tenebrosa morte, sperimentata 
con paziente e spirituale partecipazione, possa 
essere anche per me quello che il poeta sufi ha 
definito "un matrimonio con l'Eternità ".  



Buddhismo e Occidente 
in de Lubac e Batchelor 

di Adriano Lanza 

Siamo lieti di presentare, con questo articolo, il nuovo libro di Stephen Batchelor Il 
risveglio dell'Occidente - L'incontro del buddhismo con la cultura europea (Ubaldini 
Editore, Roma 1995, 344 pp., Lire 44.000). È una panoramica ampia e obiettiva delle 
maggiori scuole buddhiste indiane, tibetane, cinesi e giappones� dei loro rapporti con 
l'Occidente dal!' età ellenistica ai giorni nostr� delle loro attuali presenze in Europa. 
Alternando il rigore delle ricerche storiche con il fascino delle evocazioni leggendarie e la 
fresca cronaca del!' attualità, potrà diventare un testo di base per il buddhismo europeo. 

1. Nel 1952 comparve, sul tema dell'incon­
tro tra il buddhismo e l'Occidente, il libro del 
padre gesuita Henry de Lubac (La rencontre du 
Bouddhisme et de l'Occident), che ebbe una 
traduzione in italiano col titolo Buddhismo e 
Occidente (Edizioni Vita e Pensiero, Milano 
1958).  Un libro importante, sia per il fatto di 
affrontare l'argomento per la prima volta in 
maniera sistematica e non soltanto, come in 
passato, per accenni occasionali, sia per l'am­
piezza dell'orizzonte abbracciato, sia per la ric­
chezza dell'informazione dispiegata e sia per la 
disponibilità a riconoscere e apprezzare valori 
positivi nel buddhismo da parte di chi, sul 
piano teologico, non lo ritiene conciliabile con 
la fede cristiana. 

Secondo le parole stesse dell'autore, il bud­
dhismo non è un gioco da nulla, né un errore 
superficiale. Vi è in esso un aspetto altamente 
mistico, anzi esso è una specie di misticismo 

· puro, forse il più puro e il più conseguente che 
ci possa essere. Ma, pur concependolo come 
una immensa, drastica e sottile pars purificans, 
una preparazione negativa attraverso il vuoto, 
esso, a giudizio del de Lubac, presenta il terri­
bile rischio che questo vuoto si trasformi in fine 
in se stesso, senza lasciare alcun posto al Dio 
della rivelazione cristiana. 

2. Più di quarant'anni dopo viene dedicato 
allo stesso tema un altro libro, quello di Ste­
phen Batchelor: The Awakening o/ the West 
( 1994), ora presentato in italiano da Ubaldini 
Editore col titolo: Il risveglio dell'Occidente. Il 
libro del Batchelor è diverso non solo perché, 
ovviamente, presenta un aggiornamento mag­
giore includendo personaggi e situazioni dei 
decenni più recenti, ma soprattutto per lo spi­
rito animatore, in quanto il suo autore non si 
limita a una osservazione dall'esterno del feno­
meno, ma ne segue e ne valuta le fasi con la 
partecipazione di chi è in grado di aderirvi 
dall'interno, in virtù di una esperienza vissuta 
anche come monaco buddhista, ora tornato allo 
stato laico. 

Nella sua esposizione l'autore non adotta un 

rigido percorso unidirezionale, ma, trattando 
via via delle varie epoche, delle varie tradizioni, 
dei principali maestri, dei diversi cultori, il suo 
cammino liberamente si proietta in avanti verso 
sviluppi successivi, oppure si volge indietro a 
illustrare momenti antecedenti ( 1 ) .  In linea ge­
nerale, i capitoli che si susseguono per descri­
vere il rapporto che l'Occidente ha avuto con il 
buddhismo si rifanno a una scansione di mas­
sima, che risponde a cinque atteggiamenti prin­
cipali: quello del sostanziale disinteresse, fatta 

( 1 )  "Per esempio, per comprendere perché un gruppo di uomini e di donne francesi meditano 
insieme a Parigi in un mattino d'inverno del 1991, occorre sapere perché nel 1223 un monaco zen 
giapponese compì un difficile viaggio nella Cina meridionale" (p. 10). 
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eccezione per sporadici episodi nell'età antica, 
che si prolunga fino al XIII secolo; quello del 
rifiuto pregiudiziale, quasi esclusivamente man­
tenuto fino alla fine del XVIII secolo; quello 
razionalistico, che fa del buddhismo un oggetto 
di ricerca scientifica e di studio nel XIX secolo; 
quello che contemporaneamente registra una 
infatuazione romantica per l'Oriente; quello 
che, con l'inizio del XX secolo comincia a 
vedere il formarsi in Occidente di primi gruppi 
dediti a forme di pratica attinte alle tradizioni 
buddhiste da parte di persone impegnate alla 
trasformazione così della coscienza individuale 
come delle strutture della società che oggi isti­
tuzionalizzano l'illusione, lavidità, lodio. 

3 .  Per rendersi conto della diversità dei cri­
teri secondo cui è condotta l'esposizione del 
Batchelor rispetto a quella del de Lubac, baste­
rebbe mettere a confronto la parte iniziale delle 
due opere, che esordiscono entrambe col trat­
tare dei contatti, reali o presunti, tra mondo 
buddhista e mondo greco-ellenistico. Le pagine 
del de Lubac, pur fitte di riferimenti eruditi, si 
limitano a menzionare il Milindapanha nel cor­
so di una lunga digressione sulla possibilità di 
identificare I' Alasanda dei testi buddhisti con 
Alessandria d'Egitto. Il Batchelor, preferisce in­
vece soffermarsi a lungo sul dialogo tra il re 
greco Menandro e il monaco N agasena per 
fornire una prima illustrazione della dottrina 
buddhista e per mettere a confronto le due 
diverse culture, di cui i protagonisti del dialogo 
sono portatori. 

Tanto il de Lubac che il Batchelor riconosco­
no come ammissibile che il buddhismo possa 
avere esercitato una influenza sul movimento 
dello gnosticismo sviluppatosi in Occidente nei 
primi secoli dell'era cristiana e che il problema 
si pone specialmente nei confronti della dottri­
na di Basilide. Entrambi non mancano di sof­
fermarsi sul manicheismo, il quale in maniera 
esplicita fa riferimento al Buddha come uno dei . 
grandi inviati per illuminare l'umanità e che 
precede Gesù Cristo, del quale Mani si profes­
sava Apostolo. 

Entrambi i nostri autori dedicano spazio al 
fatto singolare che il mondo cristiano sia venu­
to a conoscenza per la prima volta dei tratti 
fondamentali della vita leggendaria del Buddha 
attraverso una delle tante traduzioni del "ro­
manzo" famoso dedicato alla vita di due pre­
sunti santi cristiani: Barlaam e Iosaphat. In 
realtà quest'ultimo nome deriva dalla corruzio-
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ne del termine buddhista Bodhisattva. I due 
personaggi finirono con l'essere inseriti nel 
martirologio romano e vi figurano alla data del 
27 novembre. "I devoti ammiratori di questa 
storia - scrive il Batchelor - venerando Io­
saphat rendevano omaggio senza saperlo al 
Buddha, il principale 'idolo' dell'Asia pagana" 
(p. 40) . C'è da aggiungere che il culmine del­
l'ironia della storia sarebbe raggiunto se fosse 
vero, come pare, che la redazione del "roman­
zo" trasmessa all'Occidente fosse un adatta­
mento, opera di manichei dell'Asia centrale. 

4. Secondo il modo di procedere adottato 
dal Batchelor, questi prende occasione dalla 
narrazione di come il buddhismo penetrò, alcu­
ne centinaia di anni fa, nel sud-est asiatico, per 
diffondersi sulle vicende che ai giorni nostri 
hanno portato alla istituzione del monastero di 
Chithurst House nel Sussex, che tanto deve al 
maestro thailandese Ajahn Chah, morto nel 
1991.  Questo monastero, che è divenuto il nu­
cleo di una comunità che si sta diffondendo in 
tutta Europa, è il primo sangha ad essere retto 
interamente da monaci e monache occidentali. 
Se la loro nascita è stata in America, in Gran 
Bretagna o Svizzera, le radici della loro spiri­
tualità sono da far risalire a un percorso di 
duemila anni che passa per Ceylon e la Thai­
landia, fino alle missioni di Asoka. 

Parimenti il Batchelor prende spunto da un 
incontro, avvenuto in Francia nel 1991, di al­
cune migliaia di persone convenute ad ascoltare 
la lettura e il commento da parte del XN Dalai 
Lama, Tenzin Gyatso, del Bodhicaryavatara di 
Santideva (VIII secolo d.C.), per spiegare le 
ragioni del fascino che ancora oggi esercita 
questo testo classico. 

Con analoghi rimandi dal passato al presente 
e viceversa il Batchelor espone le vicende che 
hanno portato allo stabilirsi in Europa di centri 
buddhisti, in cui è messa al primo posto la 
pratica. 

5 .  Tanto il de Lubac che il Batchelor si 
occupano delle notizie che sul buddhismo po­
terono essere portate all'Europa attraverso ciò 
che ne riferirono prima i grandi viaggiatori del 
XIII secolo, fra i quali spicca Marco Polo, e poi 
i missionari, come i gesuiti Francesco Saverio e 
Matteo Ricci, che speravano di poter convertire 
gli "idolatri" .  Ma i tempi non erano ancora 
maturi per una autentica reciproca compren­
sione. 



Se veniamo ai nostri giorni, ci imbattiamo in 
padri gesuiti che nei confronti del buddhismo 
hanno adottato ben altro atteggiamento che i 
loro confratelli dei secoli XVI e XVII, i quali 
avevano visto nel buddhismo una invenzione 
del demonio. Tra questi, il Batchelor ricorda il 
padre Hugo Enomiya-Lassalle, che, arrivato in 
Giappone nel 1929, assisté al bombardamento 
atomico di Hiroshima, rimase in quel paese e 
divenne un praticante dello Zen di tradizione 
Rinzai. Pur restando fermo sul privilegio del 
cristianesimo, quale depositario della verità ri­
velata, il padre Lassalle sostiene il valore della 
pratica zen per la vita spirituale ed è persuaso 
che i cristiani possano trarne vantaggio. Poiché 
l'esperienza della illuminazione (kensho) cui 
quella pratica mira non sarebbe in sé né bud­
dhista né cristiana, né necessariamente connes­
sa a qualche confessi on e religiosa. In un mondo 
afflitto da un profondo disorientamento, quella 
esperienza offre una base di chiarezza e di 
calma interiore che fornisce la capacità di ap­
profondire la comprensione della propria visio­
ne del mondo. 

D'altra parte, la Chiesa non è più quella della 
Controriforma e i decreti usciti dal Concilio 
Vaticano II invitano i cristiani al dialogo. Tut­
tavia il Batchelor pensa che, nella sostanza, il 
concetto di evangelizzazione cui tuttora sono 
esortati i missionari si ispiri alla stessa intolle­
ranza che caratterizzava le missioni del Saverio 
e del Ricci. La tattica della Chiesa può essere 
cambiata, ma il fine rimane sempre lo stesso, 
rimanendo immutato per il cristiano il carattere 
esclusivista della sua fede. Un pluralismo auten­
tico, che riconosca pari validità anche ad altri 
cammini spirituali, è intrinsecamente arduo da 
realizzare, così da parte dei cristiani che da 
parte degli stessi buddhisti. Ciò che sembra 
prospettare maggiori aperture sta, al di là del 
confronto dottrinale, negli incontri e negli 
scambi che avvengono tra monaci cristiani e 
monaci buddhisti, dove il dialogo si realizza a 
un livello più profondo di esperienza vissuta. 

Il Batchelor non manca, poi, di porre sul 
tappeto una questione inquietante: che cosa ha 
ancora a che vedere col buddhismo una nozio­
ne di Zen quale esperienza neutra, interpreta­
bile liberamente secondo le proprie preferenze 
filosofi.che o religiose? È essa conciliabile col 
Dharma del Buddha, nel quale l'esperienza del­
l'illuminazione sorge da un contesto di pensiero 
e azione con cui è profondamente interconnes-
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sa? Pensiamo a ciò che è accaduto con lo 
"Yoga" ,  una volta parte integrante di una tra­
dizione spirituale, ridottosi spesso a poco più di 
un metodo per mantenersi in forma. 

6. Riprendendo il filo della narrazione delle 
fasi attraverso cui il buddhismo è giunto a 
conoscenza degli europei, è da dire che fino 
alla metà circa del secolo XX tale conoscenza è 
rimasta frammentaria, incompleta, mescolata a 
pregiudizi e ipotesi fantasiose. Perché si potesse 
iniziare uno studio serio del buddhismo era 
necessario anzitutto che prima fossero cono­
sciute le lingue nelle quali la sua immensa let­
teratura era stata redatta, specialmente il san­
scrito e il pali. Altra condizione doveva essere il 
diffondersi dello spirito razionalistico e il cre­
scente prestigio della scienza, insieme con la 
critica del dogmatismo religioso e la difesa della 
tolleranza, che dall'epoca dell'illuminismo tanta 
strada avevano fatto. 

Il de Lubac e il Batchelor concordano nel 
riconoscere l'importanza eccezionale dell'opera 
di Eugéne Burnouf, che sovrasta i tentativi 
compiuti da tutti i suoi predecessori. Col Bur­
nouf, il buddhismo diviene oggetto di studio 
scientifico per gli europei e riesce a interessare 
anche un pubblico molto più vasto. 

7 .  A questo punto il libro del de Lubac -
premesso che, uscita quasi all'improvviso dal-
1' oscurità, la grande religione dell'Oriente non 
rimane più il monopolio di una cerchia ristretta 
di specialisti - passa a una nutrita rassegna 
delle posizioni assunte da intellettuali critici nei 
confronti del cristianesimo. "Di fronte a questa 
religione non priva di aspetti ammirevoli e pro­
fondi, più di uno spirito si mette a dubitare 
dellà trascendenza e del valore unico della reli­
gione di Cristo" .  Non è un atteggiamento del 
tutto nuovo, perché, fin dall'epoca dei primi 
viaggiatori e dei missionari, certi spiriti liberi 
avevano utilizzato il buddhismo con intenzione 
polemica, ma fino alla metà del XIX secolo 
avevano avuto poca risonanza. Ora le cose cam­
biano. Il riserbo che il Burnouf aveva personal­
mente mantenuto non poteva essere imitato a 
lungo. Alcuni associano buddhismo e cristiane­
simo in un comune disprezzo per queste reli­
gioni giudicate pessimistiche e nemiche del 
progresso; altri si compiacciono di rilevarne le 
analogie per svalutare l'originalità del cristiane­
simo. In questo contesto, il de Lubac dedica 
qualche pagina allo Schopenhauer, al quale ri-



conosce tuttavia di avere interpretato lo spirito 
del buddhismo meglio di coloro i quali insiste­
vano a concepirlo come un puro nichilismo. 

Da parte sua, il Batchelor intitola a Schopen­
hauer un capitolo del suo libro, inquadrandolo 
nella fase dell'infatuazione romantica per l'O­
riente. Come si sa, Schopenhauer si compiaceva 
di constatare la concordanza della sua dottrina 
con il buddhismo, ma, osserva il Batchelor, ciò 
che a essa fa difetto è l'indicazione di un sen­
tiero di disciplina spirituale da realizzare nella 
pratica. Tra coloro che allora si pronunciarono 
sul buddhismo vengono specialmente ricordati 
Wagner e Nietzsche, entrambi sotto l'influenza 
dello Schopenhauer. Il capitolo si conclude con 
considerazioni sulla Società Teosofica. I suoi 
esponenti si appropriarono del buddhismo, ma 
in verità le "fantasie occultiste" dei teosofi ave­
vano ben poco in comune con esso; e nondi­
meno molti europei cominciarono a credere 
che esse rappresentassero i veri insegnamenti 
buddhisti. Altrettanto poco tenero si mostra il 
Batchelor con l'odierna New Age, altra "fanta­
sia gnostico-romantica" ,  che si è appropriata 
del buddhismo. "Ma il Dharma rimarrà inascol­
tato finché la sua voce sarà soffocata dal fra­
stuono di queste aspirazioni irrazionali ed 
eclettiche" .  

Con più ampia gamma di  riferimenti già i l  de 
Lubac aveva mirato a screditare teosofismo ed 
esoterismo, giudicando quella letteratura, con 
parole prese a prestito da Sylvain Lévi, "fanta­
stica, barocca, malata o ciarlatanesca''. Maggio­
re considerazione il de Lubac riservava a quel 
Tradizionalismo di cui il Guénon è il caposcuo­
la e al quale sono vicini il Coomaraswamy e lo 
Schuon. Nella parte finale del suo libro, il de 
Lubac si sofferma tanto sui progressi compiuti 
nel campo degli studi seri a partire dagli ultimi 
decenni dell'800, quanto sulle forme della cre­
scente penetrazione del buddhismo in Occiden­
te, nonché sull'influsso esercitato da esso 
sull' élite intellettuale. 

8. Come anche il Batchelor, il de Lubac, per 
spiegare l'attrazione per le dottrine dell'Orien­
te, si rifà al vuoto spirituale determinatosi con 
la scristianizzazione che si è accompagnata al 
travolgente progresso scientifico e tecnico del­
l'Occidente. Egli, però, mentre riconosce che 
ormai il buddhismo appare come una delle for­
ze vive che si presentano alla coscienza dell'Oc­
cidente, mette in guardia da questo pericoloso 
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concorrente del cristianesimo. " Se l'Europa 
non ritroverà la sua fede, sarà purtroppo matu­
ra per una colonizzazione spirituale. Ci sembra 
di intrawederne già i segni anticipatori" .  

Da parte sua, i l  Batchelor vede il segno che 
il Dharma è penetrato in Occidente nel fatto 
che il buddhismo è ora praticato in Europa 
in comunità sotto la guida di maestri formati 
nelle tradizioni classiche. Questa fase si può 
dire cominciata seriamente con larrivo in Oc­
cidente di bhikku theravada, roshi giapponesi e 
lama tibetani. Tuttavia si tratta ancora di una 
fase di transizione, poiché il buddhismo deve 
ancora sviluppare una sua peculiare identità 
europea o occidentale in genere. In questo pro­
cesso è inevitabile il sorgere di tensioni. Se il 
Dharma dovrà mettere radici in Europa, dipen­
derà dalla sua capacità di adattamento. Il Ba­
tchelor non vede una ragione intrinseca perché 
una tradizione che nel passato è riuscita a tra­
sferirsi dall'India al Giappone, paesi dalle cul­
ture tanto diverse, non possa compiere un 
analogo passaggio ai paesi europei. Una tradi­
zione vivente implica tanto il cambiarnento che 
la continuità. È difficile immaginare quale for­
ma potrebbe assumere il buddhismo in Occi­
dente, ma, pur trovando forme diverse di 
espressione, la continuità della tradizione sarà 
garantita finché i suoi praticanti continueranno 
ad incentrare la loro vita sul Buddha, sul Dhar­
ma e sul Sangha, affermandone i valori assio­
matici. 

Il discorso del Batchelor giunge ad un punto 
cruciale quando solleva la questione di quale 
esito potrà avere il rapporto fra tradizione cri­
stiana e tradizione buddhista, rapporto che 
pare porsi in termini antinomici. Infatti, da una 
parte, scrive il Batchelor, non si può e non si 
deve scegliere il Dharma al di fuori di un 
contesto culturale, e questo per gli europei è 
dato dalla tradizione cristiana. Dall'altra parte, 
la scelta del Dharma del Buddha è scelta che 
comporta il rifiuto del dogma cristiano. Dal 
punto di vista buddhista "l'idea di un Dio che 
interferisce con la storia per salvare gli esseri 
umani dai peccati con la morte del suo Figlio 
unigenito, non ha senso" (p. 226). 

Sul piano dell'ortodossia, la conciliazione tra 
buddhismo e cristianesimo è certamente impre­
sa difficile. Ma questo non impedisce che il 
confronto dottrinale e lo scambio di esperienze 
spirituali possano avvicinare sempre di più le 
due grandi tradizioni. 



Il suono del T antra 
nella musica di Parsons 

di Giuseppe Gorlani 

David Parsons, autore neozelandese, è un 
vero maestro in quel genere di musica contem­
poranea che favorisce l'introspezione e libera 
l'immaginazione. Per paradossale che possa 
sembrare, liberare l'immaginazione nell'ambito 
della contemplazione della bellezza non signifi­
ca moltiplicare i pensieri, ma placarli. 

Ho evitato appositamente di usare la defini­
zione new age music, poiché ritengo che essa, 
derivando da una visione di vita circoscritta a 
una specifica corrente di pensiero, sia, in que­
sto caso, riduttiva e fuorviante. Alcuni noti 
musicisti - la cui appartenenza all'area new 
age i disinformati dànno per scontata - rifiu­
tano, infatti, d'essere etichettati in tal senso; 
essi credono, come del resto lo scrivente, che la 
musica, quella vera, capace di toccare le corde 
profonde dell'anima, non abbia età e sia fonda­
ta su valori essenzialmente immutabili. 

Di David Persons sono sinora stati pubblicati 
dalla Fortuna Records - distribuita dalla Ce­
lestial Harmonies - i seguenti lavori: Himalaya 
( 1989); Tibetan Plateau ( 1980, '82, '91); Yatra 
(1990) e Dorje Ling (1992). A parte l'ultimo, 
sulla copertina di ciascun Compact Disc (CD) 
compaiono suggestivi panorami himalayani, le 
cui vastità e imponenza dànno già una prima 
indicazione sul tenore della musica. 

Anche il contenuto di Dorje Ling, nonostante 
l'immagine compiuterizzata di copertina, non si 
discosta dai precedenti: l'ultimo suo brano s'in­
titola K-2 ed è dedicato alla moglie che, in un 
viaggio solitario tra le montagne, ebbe un'espe­
rienza di "straordinario rinnovamento". Le av­
vertenze che lo riguardano parlano testualmen­
te di "meraviglia e solitudine evocata dalla gran­
de montagna". 

Non saprei dire quale tra le opere sopraelen­
cate sia la migliore: tutte sono immerse nell'at-
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mosfera incantata e rarefatta delle alte cime, 
atmosfera che coincide con il sentire interiore 
di chi ascende verso le vette dello Spirito. In 
proposito, non si può non pensare a Meditazio­
ne delle Vette (ed. Tridente, La Spezia 1986) 
del pensatore italiano Julius Evola, il quale 
riteneva che scalare montagne col dovuto ri­
spetto possa provocare esperienze spirituali di 
trascendenza dell'ego. In tale opera, Evola cita 
Milarepa - leone tra gli asceti montani - i cui 
versi sembrano attagliarsi perfettamente ad al­
cuni episodi della musica di Parsons: 

Dove trovai la solitudine bramata, 
Là cielo e terra tennero consiglio, 
E per rapido messaggio inviarono la tempesta. 

Nelle opere di Parsons il sound elettronico 
tende a tradurre o a ricreare i suoni sottili 
dell'etere, delle altezze e delle profondità verti� 
ginose, degli spazi smisurati e della calma im­
perturbabile irradiante dai Numi che abitano le 
cime. 

Nel doppio CD Yatra - che letteralmente 
significa 'viaggio' - c'è un brano assai lungo 
(29' 39")  intitolato Abode o/ Shiva (Dimora di 
Shiva) che trovo particolarmente bello. Esso 
inizia con suoni di campanelle e rane sui quali 
salgono e si intrecciano i sintetizzatori, evocan­
do la maestà di vallate e montagne ove vivono 
in solitudine asceti dediti allo Yoga e all'adora­
zione di Shiva Mahadeva, loro maestro e pro­
tettore. La musica plasma davanti ali' occhio 
interiore immagini: un'aquila vola nell'azzurro 
profondo e nuvole bianche vagano sfilaccian­
dosi lente, mosse da venti invisibili. Le nuvole, 
il volo solitario dell'aquila, sono i nostri pensie­
ri purificati - sembra suggerirci la musica - e 
il cielo terso è la mente originaria, incontami­
nata, alla quale dobbiamo consapevolmente ri­
tornare. 



Molti altri sono i brani che meriterebbero 
d'essere citati e commentati. Basti ricordare 
brevemente, in Dorje Ling, il ritmico Tantra, a 
cui seguono Tsaparang (l'antica e deserta capi­
tale dd Tibet) , Lahaul Valley (una valle acces­
sibile solo tre mesi all'anno), l'omonimo Dorje 
Ling,· in essi voci salmodianti di monaci tibeta­
ni, cembali, trombe, campane, suoni della na-

tura e la trama delle tastiere si fondono in un 
unicum di rara bellezza. 

Per concludere, desidero ricordare che que­
st'ultimo CD ha questa dedica: «A tutti quei 
meravigliosi Tibetani (ora rifugiati in India) . . .  
che con la loro ospitalità e il buon umore ispira­
no il mondo, malgrado il loro amato paese sia 
stato loro sottratto ingiustamente». 

----- * -----

TIBET, N EPAL, GANDHARA AL MUSEO D'ARTE ORIENTALE 

Dalla scorsa estate sono visibili presso il Museo d'Arte Orientale a Roma (Via Merulana, 248) 
i settori Tibet, Nepal e Gandhara, regioni particolarmente legate a/l'attività di Giuseppe Tucci, il 
grande orientalista italiano del quale l'anno scorso si è celebrato il centenario della nascita. Le 
opere sono disposte in tre grandi sale, delle quali la prima (Tibet e Nepal) appare molto varia, 
accogliendo materiali diversi. Nella sezione tibetana sono infatti esposti dipinti e gioielli, immagini 
in bronzo e tsa tsa, parti di mobili ed oggetti rituali. Dei dipinti su rotolo si è esposto un gruppo 
piccolo, ma significativo; fra di essi, alcuni esemplari restaurati presso il laboratorio del Museo, per 
quanto riguarda la parte pittorica, e in un laboratorio fiorentino per la cornice in stoffa, in vista di 
una grande mostra, prevista per gli inizi del 1997. Nella parte nepalese hanno il giusto rilievo 
alcuni legni di recente acquisizione, accanto alle sculture già in possesso del Museo, delle quali 
si mostra ora solo una parte. La sala si conclude con un pannello e alcune vetrine che 
preannunciano il settore successivo, cioè quello dell'arte del Gandhara: accanto a sculture di 
eccezionale importanza hanno trovato posto le monete indo-greche e Kushana e una piccola 
raccolta di placche in schisto proveniente dal Kashmir. L'ampia collezione di sculture del Gan­
dhara, provenienti principalmente dagli scavi condotti dal/'ls.M.E.O. in Pakistan, nella valle dello 
Swat, è ora esposta in due sale: in una di esse si tratta soprattutto il tema della decorazione 
architettonica. Sono stati collocati inoltre alcuni rilievi in schisto e opere in stucco di proprietà 
statale, ottenute per acquisto o per scambio con il governo del Pakistan. Nella sala maggiore, le 
sculture sono state ordinate seguendo i raggruppamenti stilistici: la sala si percorre tenendo alla 
propria destra i pannelli con le opere, che provengono prevalentemente dall'area sacra di Butkara 
I. Un pannello ed una vetrina sono dedicati rispettivamente ai siti di Saidu e Panr. Anche qui si 
renderà necessaria, per mostrare al pubblico tutta la raccolta, la rotazione dei pezzi. 

Questi settori vanno ad aggiungersi a Vicino e Medio Oriente Antico e Cina, aperti al pubblico 
nel dicembre 1994. Accanto alla sezione indiana, che avrà la precedenza sulle altre, saranno nel 
prossimo futuro riaperte le sezioni pertinenti il Giappone, l'Islam, l'Asia sud-orientale. 
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L'impronta del Dharma 
nella psicoterapia di Ellis 

di Mario Di Pietro 

I nostri quaderni hanno dedicato fin dai primi numeri una particolare attenzione alle 
interrelazioni tra psicologia e psicoterapia da un lato e la meditazione dall'altro; con 
una trentina di articoli da noi pubblicati su questi temi la casa editrice Mondadori ha 
composto nel 1991 un intero libro, intitolato Psicoterapia e meditazione. Nel quadro 
di questo impegno, presentiamo la procedura psicoterapeutica proposta dallo statuni­
tense Albert Ellis, che - come la psicologia transpersonale di cui ripetutamente ci 
siamo già occupati - presenta analogie con il Buddhadharma, messe puntualmente in 
evidenza dall'autore dell'articolo. Queste analogie tra l'antico e collaudato insegna­
mento e le recenti esperienze dello psicoterapeuta americano confermano ulteriormente 
la validità della convinzione del Dalai Lama, secondo cui la psicologia può rappresen­
tare un luogo ideale per l'incontro del buddhismo, nella sua originale specificità, con 
la cultura occidentale. L'azione coordinata delle pratiche meditative e dei trattamenti 
psicologici, inoltre, nel rispetto delle singole finalità, può aumentare l'efficacia terapeu­
tica di entrambi gli interventi, a beneficio di quanti, come curanti o come pazienti, ne 
faranno l'esperienza. L'articolo del Dalai Lama pubblicato in questo stesso quaderno 
(a p. 3) dimostra quanto la 'cura della mente' - con finalità soteriologiche e non 
certo normalizzatrici - sia preoccupazione fondamentale delle pratiche meditative 

buddhiste. 

1 .  In questi ultimi anni è andata sempre più 
affermandosi una procedura psicoterapeutica 
che mira alla soluzione dei problemi psicologici 
attraverso l'identificazione e la trasformazione 
di quei modi di pensare distorti e irrealistici 
che ostacolano il conseguimento di un certo 
equilibrio emotivo. Questa metodica, il cui 
ideatore è stato lo psicologo clinico statunitense 
Albert Ellis, è nota col termine di Terapia 
Razionale-Emotiva (RET, dalla dizione inglese: 
Rational-Emotive Therapy) .  L'assunto fonda­
mentale della RET sostiene che il nostro modo 
di reagire emotivamente e il nostro comporta­
mento non sono automaticamente determinati 
dagli eventi esterni, ma dalla visione che abbia­
mo di tali eventi; ossia da come percepiamo, 
interpretiamo e valutiamo quanto ci accade. 
Questo assunto riscoperto da Ellis accomuna il 

suo approccio con alcuni importanti aspetti de­
gli insegnamenti buddhisti. Può essere interes­
sante notare come proprio all'inizio del Dham­
mapada venga evidenziato in modo molto espli­
cito il rapporto tra pensiero, comportamento 
ed emozione: 

"Percorsi dalla mente sono gli elementi, ori­
ginati dalla mente, creati dalla mente. Se con 
mente corrotta alcuno parla o agisce, l'inquie­
tudine lo segue come una ruota trainata da un 
bue segue il suo piede" (1) .  

Sempre nella tradizione buddhista, il  Retto 
Pensiero viene incluso nel secondo stadio del-
1' ottuplice sentiero, e insieme alla Retta Com -
prensione fa parte di quell'elemento della 
disciplina indicato come Saggezza (Panna). 

( 1 )  Dhammapada, edizione a cura di L. Martinelli, Mondadori, Milano 1990, p. 18. 
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Per quanto riguarda la cultura occidentale, il 
ruolo svolto dal pensiero come causa di soffe­
renza e come strumento per superare tale sof­
ferenza era stato evidenziato da alcuni filosofi 
stoici, in particolare da Epitteto. Compare in­
fatti nel suo Manuale la famosa massima: "Gli 
uomini sono agitati e turbati non dalle cose, ma 
dalle opinioni ch'essi hanno delle cose" (2). 
Sono comunque dovuti passare diciannove se­
coli affinché, con lemergere del paradigma co­
gnitivista in psicologia, la scienza occidentale 
cominciasse ad approfondire lo studio del rap­
porto tra pensiero ed emozioni (3). 

Ellis ha sintetizzato in modo semplice, ma 
didatticamente e terapeuticamente efficace, i 
punti essenziali della sua teoria nel MODELLO 
A-B-C, attraverso cui viene descritto il processo 
che porta a stati d'animo e a comportamenti 
disturbati. Il punto "A" sta per evento attivante 
e si riferisce alla situazione (esterna o interna) 
su cui si focalizza l'attenzione della persona. Il 
punto "B" sta per sistema di convinzioni (o 
base mentale) ed è l'insieme di processi cogni­
tivi che sotto forma di pensieri, considerazioni, 
commenti interiori compaiono nella mente del­
l'individuo riguardo all'evento attivante. Queste 
convinzioni sono irrazionali quando sono ina­
deguate, illogiche, irragionevoli e conducono a 
stati emotivi disfunzionali. Se, ad esempio, una 
persona sta vivendo la fine di una relazione 
affettiva (punto A), potrebbero comparire nella 
sua mente pensieri (punto B) del tipo: "Non 
troverò mai un altro uomo (o un'altra donna) 
stupendo/a come lui (o lei) ;  non doveva lasciar­
mi, è insopportabile vivere senza di lui (o lei) " .  
Il punto "C" riguarda le conseguenze, cioè quel­
le reazioni emotive e comportamentali che co­
munemente si ritiene siano causate dall'evento 
attivante, ma che invece sono determinate da B, 
il sistema di convinzioni. Se hanno· il soprav­
vento convinzioni irrazionali, come nell'esem­
pio sopra citato, si avrà uno stato d'animo 
esageratamente negativo, intenso e non adatto a 

fronteggiare adeguatamente la situazione. Se in­
vece prevalgono convinzioni razionali, la reazio­
ne emotiva sarà adeguata al contesto e non 
raggiungerà un'intensità e una durata eccessive. 

La RET considera irrazionali quei desideri 
che si manifestano come esigenze assolute, in 
quanto il più delle volte risultano illogici e 
conducono a sofferenza, ossia a stati emotivi 
caratterizzati da ansia, depressione od ostilità. 
Ciò è in sintonia con quanto, nella tradizione 
buddhista, viene affermato nella Seconda Nobi­
lòe Verità: "È la sete (intesa come desiderio 
ardente) che produce la rinascita e il ri-divenire 
e che è legata all'avidità passionale" (4). Quan­
do si interviene terapeuticamente con la RET, 
le emozioni negative e disfunzionali vengono 
superate trasformando queste esigenze assolute 
(collegate a un forte attaccamento) in preferen­
ze, cioè in qualcosa che viene considerato po­
sitivamente pur riconoscendone la non essen­
zialità. 

2. Alcune persone, quando per la prima vol­
ta si accostano alla terapia razionale emotiva, 
rimangono confuse dal termine "razionale" .  
Può accadere che l'impressione immediata su­
scitata da tale termine sia negativa, in quanto 
esso viene erroneamente interpretato come si­
nonimo di "mancanza di emotività".  Per questo 
alcuni arrivano affrettatamente a concludere 
che la RET si propone di trasformare gli esseri 
umani in individui asettici, privi di emotività. 
Niente di più errato! Lo scopo principale della 
RET è quello di aiutare gli individui a ridurre 
le emozioni negative (quali ansia, depressione, 
collera) e massimizzare le emozioni positive 
(quali gioia, serenità, compassione). 

Il concetto di razionalità adottato dalla RET 
è congruente con la definizione data dal mona­
co birmano Sayadaw U Pannadipa: "Il termine 
'razionalità' significa ragionamento, argomenta­
zione, è il rifiuto di tutto ciò che è irrazionale e 
non può essere verificato dalla ragione" (5 ) .  

(2) EPITI'ETO, Il Manuale, traduzione italiana di Giacomo Leopardi, Mursia, Milano 1971, p. 29. 
(3 ) E. RosH - E. THOMPSON - F.J. VARELA, La via di mezza della conoscenza, Feltrinelli, Milano 1992. 

Si tratta di un testo fondamentale per approfondire il dialogo tra le moderne scienze della cognizione e 
la tradizione buddhista. 

(4) WALPOLA RAHuLA, L'Insegnamento del Buddha, Edizioni Paramita, Roma 19942. 
(5) SAYADAW U PANNAPIDA, La razionalità del buddhismo, in «Paramita » 51,  p. 16. Cfr. con quanto 

affermato anche dal Dalai Lama: "È un principio di base dei buddhisti accettare ciò che è confermato 
dall'indagine" , Siddhi 289, p . .3. 
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Per condizionamento culturale siamo soliti 
considerare la mente come la parte razionale 
dell'individuo e l'emotività come la parte irra­
zionale. Ciò porta ad assumere una posizione 
dualistica per cui mente (o meglio, cognizioni), 
ed emozioni vengono considerate due aspetti 
separati del funzionamento umano. La terapia 
razionale-emotiva assume invece una ·posizione 
olistica, in quanto considera la dimensione co­
gnitiva non disgiunta da · quella emotiva, né 
contrapposta a essa. 

Ellis sostiene che gli esseri umani hanno la 
peculiarità di crearsi i propri problemi per mez­
zo del pensiero, attraverso l'immaginazione e 
tramite il proprio modo di comportarsi. Con le 
tecniche d'intervento della RET si cercherà 
quindi di agire su tutti e tre questi aspetti del 
funzionamento umano: pensiero, immaginazio­
ne e comportamento. A seconda di quale sia la 
modalità di funzionamento dell'individuo mag­
giormente coinvolta, le tecniche RET vengono 
perciò distinte in tecniche cognitive, tecniche 
emotive e tecniche comportamentali. 

La più nota e sofisticata tra le tecniche co­
gnitive è la confutazione delle convinzioni irra­
zionali. Attraverso questa procedura si cerca di 
mettere alla prova la veridicità e la consistenza 
logica di certe convinzioni, al fine di trasforma­
re quei modi di pensare che risultano nocivi. Il 
terapeuta, con uno stile socratico, guiderà il 
proprio utente in questo processo di disputa, i 
cui effetti saranno dei cambiamenti a livello 
cognitivo, emotivo e comportamentale. Ciò im­
plica 1' acquisizione di una maggiore consapevo­
lezza dei propri processi mentali. Questa 
consapevolezza è l'equivalente psicoterapeutico 
di ciò che nella pratica buddhista viene chia­
mato Pura Attenzione. Come sostiene Nyanapo­
nika Thera, "la Pura Attenzione elimina i 
concetti errati e i falsi valori che sono stati 
ciecamente attribuiti ai puri fatti" (6). I cambia­
menti a livello cognitivo si concretizzeranno in 
nuove convinzioni, nuove modalità di pensiero, 
che tenderanno a generalizzarsi ad altre situa­
zioni. I cambiamenti emotivi potrebbero inclu­
dere un miglioramento dell'umore, una diminu-

. zione dell'ansia, una riduzione della collera. I 

cambiamenti comportamentali porteranno a 
una mobilitazione della propria energia e delle 
proprie risorse verso il raggiungimento di que­
gli scopi il cui conseguimento prima era osta­
colato dall'eccessivo turbamento emotivo. Soli­
tamente i terapeuti RET fanno ricorso a una 
vasta gamma di espedienti di discussione, at­
tuando con molta creatività la procedura di 
confutazione delle convinzioni irrazionali. 

È interessante notare 1' analogia tra le proce­
dure terapeutiche adottate all'interno della pro­
spettiva cognitivista e determinate tecniche 
miranti al controllo del pensiero descritte in 
alcuni testi canonici buddhisti (7) .  Nel Vitakka­
santhana Sutta, ad esempio, viene suggerita una 
strategia finalizzata al superamento di pensieri 
dannosi che include tra l'altro il dirigere la 
mente verso qualche pensiero incompatibile e il 
considerare le conseguenze negative di un dato 
pensiero. Ciò è molto affine con una procedura 
che nella RET viene denominata "autoanalisi 
razionale-emotiva". Anche nel Satipatthana Sut­
ta viene data rilevanza al controllo di pensieri 
intrusivi, suggerendo di impegnarsi a osservare 
tali pensieri con piena consapevolezza per 
smorzare il loro impatto sulla sfera emotiva. 

Le tecniche che vengono utilizzate nella RET 
la rendono un approccio terapeutico multimo­
dale che mira al superamento dei problemi 
psicologici agendo a più livelli. Esistono tutta­
via procedure che malgrado siano diffuse pres­
so altre psicoterapie, vengono accuratamente 
evitate nella RET in quanto in antitesi con la 
sua filosofia di base. Si tratta di: 

- metodi che rendono l'individuo dipendente 
dal terapeuta; 

- metodi che si basano sulla suggestività e la 
spettacolarità del setting; 

- metodi che richiedono tempi molto lunghi 
senza dare garanzia di risultati concreti; 

- metodi che aiutano a far sentire tempora­
neamente meglio, ma che non aiutano in 
modo stabile e duraturo l'individuo; 

- metodi che non hanno dimostrato nessuna 
validità, ma sono il risultato di mode cultu­
rali. 

(6) NYANAPONIKA THERA, Il cuore della Meditazione Buddhista, Ubaldini Editore, Roma 1978, p. 52. 
(7) Cfr. PADMAL DE SILVA, Self-Management Strategies in Early Buddhism. A Behavioural Perspective, 

in J. CROOK - D. FONTANA (a cura di), Space in Mind, Element Books, Longmead 1990. 
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3. L'impulso innovativo dato da Ellis alla 
psicoterapia è stato riconosciuto inizialmente 
soprattutto negli ambienti umanistici, tanto da 
fargli meritare, nel 1974, una delle massime 
onorificenze concesse dall'American Humani­
stic Association. In questi ultimi due decenni la 
RET si è avvalsa, oltre che dell'apporto creativo 
del suo fondatore, anche dei contributi forniti 
da una vasta schiera di collaboratori di Ellis. 
Numerosi studi e ricerche hanno consentito di 
giungere a una convalida sperimentale di molti 
degli assunti teorici e dei metodi terapeutici 
adottati dalla RET (8). Attualmente questo tipo 
di terapia è praticata da migliaia di psicotera­
peuti in tutto il mondo; in diversi paesi, inclusa 
l'Italia, esistono centri affiliati all'Istituto RET 
di New York, autorizzati a svolgere attività di 
divulgazione e diffusione della terapia raziona­
le-emotiva (9). I principì e i metodi della RET 
hanno trovato applicazione anche in campo 
scolastico ed educativo, rivelandosi un ottimo 
strumento per la prevenzione del disagio psico­
logico nei bambini e negli adolescenti. Un altro 
ambito di applicazione della RET recentemente 
diffusosi riguarda i gruppi di autoaiuto e i 
gruppi di crescita personale. Va comunque pre-

cisato che la RET non pretende certo di essere 
una via di liberazione. I suoi obiettivi si limita­
no, molto più modestamente, al conseguimento 
di un discreto equilibrio psichico, ottenuto il 
quale diventerà eventualmente molto più per­
corribile anche una via di liberazione. In questo 
senso la RET, oltre che una prassi psicotera­
peutica, può essere considerata, nella cultura 
occidentale, un'utile procedura preparatoria e 
in un certo qual modo propedeutica, alla pra­
tica del Dharma. 

Bibliografia essenziale in lingua italiana 

A. BECK, Princ ipi di terapia cognitiva, Astrolabio, 
Roma 1984. 

C. DE SILVESTRI, I fondamenti teorici e clinici della 
Terapia Razionale-Emotiva, Astrolabio, Roma 1981. 

M. DI PIETRO, L'educazione razionale-emotiva, Edi­
zioni Erickson, Trento 1992. 

A. ELLIS, Ragione ed emozioni in psicoterapia, Astro­
labio, Roma 1989. 

A. ELLIS, L'autoterapia razionale-emotiva, Edizioni 
Erickson, Trento 1993. 

D. SCHUYLER, Guida pratica alla terapia cognitiva, 
Astrolabio, Roma 1992. 

(8) D.A.F. Haaga, W. Dryden, C. Dancey ( 1991). Measurement of Rational-Emotive Therapy in 
outcome studies. Journal o/ Rational-Emotive Therapy and Cognitive-Behavior Therapy 2, pp. 73-93. 

(9) La sede italiana dell'Institute for Rational-Emotive Therapy si trova a Verona, Via Gaetano 
Trezza 12. 

--- • ---

I TEMPLI DI ANGKOR SARANNO RESTAURATI 

Gli antichi templi buddhisti e induisti di Angkor in Cambogia, considerati una delle più grandi 
meraviglie architettoniche del mondo, saranno restaurati. Lo ha deciso lo scorso ottobre il governo di 
Phnom Penh per salvare dalla completa rovina il grande complesso artistico, minacciato dall'avanzare 
della foresta, dal deperimento della fragile pietra usata per le costruzioni e dalla presenza di milioni di 
pipistrelli, oltre che dai danni causati durante la guerra del Viet-nam. Il complesso architettonico di 
Angkor - che comprende templi, monasteri, palazzi reali e altri edifici civili e religiosi - fu edificato dai 
Khmer, che, conquistando la Cambogia, vi introdussero il buddhismo. Le costruzioni sono state 
realizzate dal nono al dodicesimo secolo e sono la prova, nelle spirito sincretistico dell'epoca, del 
pacifico awicendarsi dei diversi culti induisti e buddhisti, questi ultimi di tradizione theravada e 
mahayana. L'imponente opera di restauro (paragonabile a quella realizzata a Borobudur) risponde non 
solo a esigenze religiose e artistiche, ma anche allo scopo di richiamare folle di turisti, anche occidentali, 
per visitare monumenti di alto valore artistico, storico e spirituale. 
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Un'esperienza 
cattolico-buddhista 

Questa intervista, rilasciata alla giornalista spagnola Margarita Riviére da Oriol Pujol 
Borotau, è stata pubblicata nel giornale La Vanguardia di Barcellona (Spagna) il 12 
luglio 1995. Ringraziamo La Vanguardia per la cortese autorizzazione di riprodurre 
l'intervista in traduzione italiana. Oriol Pujol Borotau vive a Bombay da 35 anni, 
dove andò inizialmente come missionario gesuita. È ora sposato a una indiana e 
conserva la fede cattolica praticando anche la meditazione buddhista. Si autodefi­
nisce agent o/ change e dà insegnamenti sull'utilità del metodo buddhista a persone 
di ogni estrazione sociale, dagli imprenditori alle massaie. Inoltre dirige 'esercizi 

spirituali' per sacerdoti cattolici e altre personalità religiose in India. 

Lei andò in India come missionario e ge­
suita? 

Si: ci tenevo molto ad integrarmi nella vita e 
nella cultura dell'India. Imparai l'hindi e il gu­
jarati, così ho potuto comunicare con la gente e 
conoscerla meglio, vivendo una evoluzione inte­
riore dei valori spirituali e personali. 

Cosa ha trovato? 

Volevo accettare i valori degli indiani perché 
vi vedevo pace, tranquillità e riflessione. Più 
avanti conobbi la vipassana, la meditazione bud­
dhista: feci dodici ore di meditazione al giorno 
per dieci giorni. 

Meditazione su cosa? 

Non si pensa a Dio, ma si fa l'esperienza del 
divino; non si impongono né criteri né valori: è 
la scoperta di se stesso. Per me è stata una 
esperienza di Dio, ma per gli altri è una espe­
rienza di vita. 

E questo, come si fa? 

È difficile da spiegare in poche parole: prima si 
mettono da parte i problemi che ci preoccupano e 
i sentimenti che ci assediano, fino a che la mente 
rimanga in bianco. Si tratta di stare in pace e 
incominciare a percepire le sensazioni pure, il 
tatto o il respiro. 

Cioè sentire il proprio corpo. Ma questo 
non è molto spirituale ! 

5 1  

In questo modo ci mettiamo in condizioni di 
comunicare con Dio o con noi stessi. Ci trasfor­
ma in tal modo che ci costringe a vedere la vita 
in modo diverso. 

Quale modo? 

Noi occidentali ci ostiniamo a fare tante cose. 
Anche nel riposo di fine settimana ci inda/faria­
mo con attività diverse. Lì invece uno capisce che 
smettere di fare è un aiuto per la pace e l'armo­
nia della vita. La di/f erenza è fondata sul fatto 
che in India il tempo non è altro che tempo, 
qualcosa che non ha importanza. 

Mentre in Occidente il tempo è oro. 

L'Occidente si diletta nella fretta, e io certa­
mente imparo molte cose quando vengo qui, ma 
tutto questo non serve per superare la collera o il 
risentimento, per toglierci la paura e aiutarci a 
vivere meglio. La meditazione ci insegna a vivere 
la vita con una più grande intensità, a gioire, a 
superare la tristezza e l'angoscia. Si potenzia il 
positivo del!' esistenza. 

Il segreto, allora, consiste nel vedere il po· 
sitivo ... 

Non si tratta di vederlo, ma di viverlo e 
sentirlo. 

E dimenticare i conflitti? 

No, perché il conflitto può essere costruttivo e 
positivo; dai conflz'tti si può imparare molto. 



Allora, dimenticare la paura. 

La paura è un sentimento primario. C'è una 
paura interiore, fondamentale, che è la paura di 
essere rifiutato come persona, e ci sono tutte le 
paure specifiche, come la paura di parlare in 
pubblico, o altre cast Ma la fondamentale è 
quella del rifiuto. 

E poi c'è la paura della morte. 

Che è piuttosto una paura del futuro, l' ango­
scia di non sapere che cosa ci riserva il futuro. La 
vita è un mistero per tutti: come vivere in questa 
incertezza? In Occidente, la gente vuole vedere 
le cose chiare. La chiarezza della ragione è so­
prattutto utile per pianificare, per programmare. 
Ma il problema rimane sempre lo stesso: come 
vivere la vita in ogni ora, in ogni minuto? 

In effetti, come? 

Bisogna imparare a convivere pienamente con 
il mistero, qui e ora, nel presente. Domani? 
Domani si vedrà. 

In India questo atteggiamento aiuta a sop­
portare la povertà e i drammi dell'esistenza? 

Certamente, ma non è soltanto questo. L� la 
gente non ha bisogno di tanti oggett� di tante 
cose, per vivere. 

Si direbbe che in Occidente ci complichiamo 
la vita. 

È semplicemente un modo diverso di vivere. 

Cosa dice la Chiesa di questa combinazione 
tra cristianesimo e buddhismo? 

In India è molto ben vista, ci sono molti 
sacerdoti e molte suore cattoliche che praticano 
vipassana. Io dirigo anche esercizi spirituali e 
organizzo seminari per superiori della Compa­
gnia di Gesù, come pratica formativa per diret­
tori spirituali. 

E questo viene combinato con il buddhi­
smo? 

Questo metodo forma parte del mio lavoro 
terapeutico abituale, sia in India che a Barcello­
na, dove trascorro un paio di mesi ogni anno, e 
faccio dei corsi aperti a tutti. 

Perché lasciò la Compagnia di Gesù? 

Ne sono uscito per ragioni affettive, non ho 
avuto conflitti di idee. Io voglio vivere, e mi sono 
reso conto del fatto che una parte essenziale di 
me stesso, delle mie esigenze psicologiche, rima­
neva insoddisfatta, e così i miei superiori mi 
diedero la dispensa dal celibato, senza nessun 
dramma. Fu qualcosa di normale. E non trovo 
che la gente abbia meno fiducia in me per il fatto 
che non esercito il sacerdozio. Il mondo è grande 
e pluralistico. 

(Trad. dallo spagnolo di Amadeo Solè-Leris) 

RICONOSCIMENTO GIURIDICO PER IL CENTRO SANTACITTARAMA 

Dopo l'Unione Buddhista Italiana (U.8.1.) e la Fondazione Maitreya, anche /'asso­

ciazione Santacittarama di Sezze (Latina) ha ottenuto il riconoscimento giuridico. La 

Gazzetta Ufficiale ha pubblicato /'8 novembre scorso il decreto del Presidente della 

Repubblica (D.P.R.) che attribuisce alla associazione Santacittarama la personalità 

giuridica come 'ente di culto', ne approva lo Statuto e la autorizza ad accettare la 

donazione del villino (sede del monastero) offerto dai coniugi Piga Vincenzo e Petti 

Giuseppina. Sono così salite a tre le organizzazioni buddhiste italiane riconosciute 

giuridicamente dallo Stato. Questo riconoscimento permette di accettare, con facilitazio­

ni fiscali, donazioni o lasciti anche di proprietà immobiliari; le imposte sul reddito sono 

ridotte al 50 per cento; i rapporti con gli enti pubblici statali, regionali e comunali, con 

Università e altre istituzioni culturali saranno improntati a una maggiore collaborazione. 
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Opinioni 

Logica e pedagogia nel Ch'an 

cli Leonardo Vittorio Arena 

Quanto segue è il testo di un abbozzo per 
una mia partecipazione al Vesak di Venezia, 
poi non avvenuta. È un piano di lavoro per 
trarre, da una prospettiva storico-filosofica, al­
cune indicazioni che si sperano fruttuose per il 
presente impatto del buddhismo nella cultura 
occidentale. La forma aforistica, in dodici pun­
ti-chiave, ha consentito di rinviare una tratta­
zione "esaustiva'', di fatto inattuabile, della 
problematica in oggetto, per evidenziarne il ca­
rattere necessariamente provvisorio. 

1. Sul sapere pragmatico. Nel Ch'an la cono­
scenza non è frutto di un addestramento libre­
sco: si parte da un fondo innato, già disponibile 
a tutti gli uomini, per il quale lenigma del 
mondo è già stato svelato. Gilbert Ryle (The 
Concept of Mind) ha distinto due forme di 
conoscenza: il sapere pragmatico, relativo a 
prestazioni, competenze e abilità, e il sapere 
descrittivo o dichiarativo. Il primo ci dice 
"come si fa una cosa"; il secondo, "che cosa si 
fa".  La differenza è la stessa che intercorre tra 
il vivere il buddhismo e il conoscerne la storia. 
È superfluo indicare a quale delle due forme 
vadano le simpatie del Ch' an e in quale dire­
zione si orientino i suoi metodi. 

2. Nuova percezione, anziché nuove cognizio­
ni. Logica e pedagogia sono intrecciate. Se 
comprendo la realtà, cambio anche il mio 
modo di vederla, e coltivo una nuova mentalità. 
Anche questo spunto travalica il contesto della 
Cina medioevale, per potersi trapiantare frut­
tuosamente nella nostra cultura. Se un buddhi­
sta non abbandona le categorie del senso 
comune, in modo da abbracciare una nuova 
percezione, è assai dubbio che possa ritenersi 
tale. A coloro che insistono a dire che il bud-
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dhismo, nelle sue prerogative, conserva il senso 
comune, si dovrebbe ricordare la teoria nagar­
juniana della doppia verità, che vi insiste solo 
per superarlo. Le implicazioni logico-speculati­
ve della problematica sono molto complesse, 
ancorché, a prima vista, trascurabili. 

3 .  Per un decostruzionismo fecondo. Il Ch'an 
è autocritico, forse più di ogni altra scuola del 
buddhismo. Riflette su se stesso, per trovare 
tutti i possibili difetti di un'impostazione teori­
co-pratica. E arriva a· dire, nelle sue frange più 
evolute, che il Buddha è un bastone per racco­
gliere escrementi. Molti ignorano questo aspet­
to, o cercano di trascurarlo, ridimensionandone 
la portata ("Il Buddha ha parlato sul piano 
della verità assoluta").  L'asserzione di Lin-chi, 
relativa alla necessità di uccidere il Buddha sul 
proprio percorso esistenziale, poi replicata da 
innumerevoli maestri, è da loro disattesa. Que­
ste persone hanno bisogno di un punto di 
riferimento, e lo trovano nella sacralizzazione 
del Buddha, né più né meno come certi seguaci 
contemporanei di Shakyamuni, incapaci di co­
gliere la luna indicata dal suo dito. A me inte­
ressa il carattere autocritico del Ch' an, la sua 
capacità di mettersi in discussione; componen­
ti che ne annullano qualsiasi potenziale dog­
matico. 

4. Patologia e salute. Un esempio concreto di 
una modificazione di mentalità: Buddha può 
esser visto come l'uomo ordinario, colui che ha 
problemi esistenziali e si dibatte tra le moltepli­
ci angoscie di ogni giorno - sebbene egli non 
se ne lasci schiacciare, ma ne accetti le contrad­
dittorietà (cfr. il mio I maestr� Milano 1995) .  
C'è da effettuare un lavoro alchemico interiore, 
puntualmente ripreso ed elaborato dal Ch' an. 



5. Dissacrazione. I maestri del Ch' an vanta­
vano personalità di un certo rilievo: né temeva­
no, per l'occasione, di uscire dai meandri della 
tradizione, ogni qual volta si presentasse la ne­
cessità di istruire un allievo speciale, stimolan­
dolo a guardare in sé. I nomi di Hui-neng, 
Chao-chou, Yiin-men e tanti altri vengono su­
bito in mente. Nel nostro secolo, il paragone 
non sembri irriverente, Alan W atts, Chogyam 
Trungpa e Krishnamurti, in contesti differenti, 
hanno mostrato lo stesso spirito dissacrante e 
innovativo. Forse è questa la direzione in cui 
muoversi. 

6. Il punto focale. I maestri sapevano bene 
che lallievo adotta una mentalità semplificante: 
"la meditazione conduce all'illuminazione".  
Perciò, si sforzavano di ridimensionarne i pre­
concetti, con frasi del genere: "l'illuminazione è 
l'illusione"; da cui: "la meditazione è l'inferno 
del samsara". 

7. Panacea. Alimentare il pensiero magico si­
gnifica credere che il compimento di un qual­
siasi atto, per esempio la meditazione, conduca 
alla liberazione. È un'adesione indebita alla leg­
ge di causa/effetto, per rientrare, pesantemente 
e gravemente, nel senso comune. 

8. Il buddhismo come può non essere. Non 
c'è contrasto tra lo studioso del buddhismo e il 
praticante stretto: se uno qualsiasi dei due giu­
dica laltro inferiore, in base alla propria attivi­
tà, traccia una distinzione tra gli uomini, 
cadendo nei pregiudizi e nel pensiero acritico. 
Sulla questione, aveva visto giusto il monaco 
buddhista Kenko (cfr.: Momenti d'ozio, Milano 
1975, p. 168). Determinante, è lo stato d'animo 
con cui si compiono le attività - è un assunto 
che il Ch' an riuscì a trapiantare sul suolo giap­
ponese, per altri versi ostico alle sue proposte. 

9. Suggerimento pluralistico. Tra gli uomm1 
non c'è competizione: ciascuno giunge al risve­
glio in forza di se stesso, attraverso la Via da lui 
tracciata. Che altro mai dicevano i maestri del 
Ch'an? 

10. Dalla storia al presente. A quanti tentano 
di ridurre l'essenza del buddhismo a una for­
mula, o a un'attività pura e semplice, si dovreb­
be ricordare che Dogen, esplicito fautore dello 
Zazen, aveva indicato l'esigenza di una biblio­
teca per ogni monastero. Gli stessi adepti del 
Ch' an, pur partendo da presupposti analoghi, 
se ne erano astenuti! 

11 .  Implicazioni. Si può partire dal Ch'an 
per ledificazione di un buddhismo universale, 
o anche da altre scuole, insistendo sulle analo­
gie più che sulle differenze. Nel primo caso, si 
giunge al dialogo; nel secondo, a incomprensio­
ni o sterili polemiche. 

12. Sintesi inconclusiva. Le suddette propo­
ste nascono da un coinvolgimento personale, 
sul piano esistenziale, e non pretendono né di 
essere risolutive né persuasive. È vero piuttosto 
che il buddhismo vive una fase molto delicata 
della sua espansione e, per evitare di battere 
percorsi semplicemente surrogatori o alternati­
vi, rispetto alle altre religioni (occidentali?) ,  è 
auspicabile, forse, recepirne la prospettiva logi­
co-pedagogica, anziché i settarismi e le residue 
vocazioni al proselitismo. Quanto alla figura del 
prete ascetico, che può fare capolino ai danni 
dello sviluppo individuale per riproporre il 
buddhismo come -ismo, il Ch' an ce ne mette, 
giustamente, in guardia. Ma anche un "maestro 
buddhista occidentale", per così dire, esprime 
lessenziale al riguardo - si veda la terza dis­
sertazione della Genealogia della morale di Nie­
tzsche, esemplarmente indicativa. 

· ---

L'ARTE BUDDHISTA A PARIGI 

Al Grand Palais di Parigi - una delle più importanti strutture espositive della capitale francese -
si è inaugurata una grande mostra dell'arte buddhista sviluppatasi nell'Asia Centrate, a partire dal Il 
secolo a.e., lungo la "via della seta". La mostra, che resterà aperta fino al 19 febbraio, raccoglie 283 
opere e documenti, provenienti dai maggiori musei del mondo e, dopo Parigi, si trasferirà a Tokio. Vi 
sono esposte, tra l'altro, sculture e dipinti scoperti nelle grotte-santuario dei "Mille Buddha" nei pressi di 

Dunhuang, in Cina; alcuni importanti manoscritti, rinvenuti dopo mille anni in un cunicolo murato, in 
buone condizioni di preservazione e rari oggetti usati nelle liturgie del mahayana. 
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Il T antra di Kalachakra 

Il dépliant inviato con questo quaderno propone il libro di prossima pubblicazione Le 
divinità del Kalachakra. Si tratta di un testo di grande interesse spirituale e culturale: 
presenta una rassegna completa di tutte le 'divinità' tantriche raffigurate nelle pitture 
murali del Tempio annesso al monastero di Namgyal a Dharamsala (India), residenza 
del Dalai Lama. Queste 'divinità' - simboli dei nostri stati mentali - sono ricordate 
e descritte nel Tantra di Kalachakra. Lo stesso Dalai Lama ha redatto l'introduzione 
dell'opera. Il libro contiene 300 illustrazioni inedite a colori, realizzate con particolari 
tecniche a cura dell'Editalia. Il libro sarà disponibile dal prossimo maggio in lingua 
inglese; ma sarà preparata una speciale edizione in italiano in un numero limitato di 
copie. Gli abbonati di Paramita avranno la precedenza nella distribuzione del testo 
italiano al prezzo ridotto di Lire 94.000, previa prenotazione mediante versamento di 
Lire 20.000 sul clc postale 57930000 intestato a "Associazione Tibet Domani - Roma". 
Il residuo prezzo sarà pagato al ricevimento del volume in contrassegno. La nota che 
segue, compilata dal maestro tibetano Kirti Tsenshab Rimpoce, dà una breve informa-

zione sul Tantra di Kalachakra e la relativa pratica. 

Il T antra di Kalachakra (lett. Ruota del T em­
po) fu insegnato dal Buddha Sakyamuni un 
anno dopo la sua illuminazione a Danyakataka, 
vicino all'odierna Madras, nel sud dell'India, 
nel primo mese del calendario lunare. Questo 
insegnamento fu richiesto da Suchandra, re di 
Shambala, che lo ricevette con i rappresentanti 
dei 96 territori in cui è suddiviso il Regno di 
Shambala. Prima di insegnare il Tantra, il Bud­
dha emanò il Mandala del Corpo, della Parola 
e della Mente di Kalachakra, conferì poi l'ini­
ziazione e insegnò quello che è conosciuto 
come il Tantra Radice, nel quale sono contenu­
te le istruzioni essenziali per la pratica e molte 
profezie. 

Questo Tantra presenta tre aspetti: in rela­
zione all'universo esterno, in relazione al corpo 
umano, in relazione ai sentieri da percorrere 
nel cammino spirituale. Il primo aspetto si ri­
ferisce alla purificazione dell'ambiente in cui 
il praticante vive. Il secondo aspetto è costitui­
to dalla purificazione dei canali, venti psichici 
ed energie sottili del corpo stesso del prati­
cante. Il punto cruciale è costituito dalle pra­
tiche in connessione con il terzo aspetto, rife­
rite al sentiero della meditazione effet­
tiva, attraverso il quale il praticante può otte­
nere lo stato di Kalachakra. Questo processo 
inizia con il ricevimento dell'iniziazione da par­
te del Maestro, in seguito con l'impegno nello 
stadio di "Generazione" di Kalachakra, cioè 
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la trasformazione di se stessi come divinità a 
livello immaginativo o del pensiero. Una volta 
ottenuta familiarità con la pratica, si passa al 
successivo stadio di "Completamento" al li­
vello delle energie più sottili, che vengono ma­
nipolate per poter sorgere nello stato della di­
vinità. 

Di Shambala si possono dare due interpreta­
zioni: una interna e una esterna. La prima sta a 
significare la mente che deve vincere la batta­
glia con i barbari che sono i nostri difetti 
mentali. Dovremo perciò potenziare le forze 
positive come antidoti ai difetti mentali, come 
la saggezza che sconfigge l'oscurità dell'igno­
ranza. Per fare questo, si devono mettere in 
pratica le istruzioni per la meditazione del Tan­
tra di Kalachakra. Ottenere o raggiungere la 
Shambala interna è più importante del rappor­
to con la Shambala esterna: sconfiggendo i bar­
bari interni, rappresentati soprattutto dall' egoi­
smo e dall'ignoranza, realizzeremo la Shambala 
interna. In seguito stabilire una relazione con la 
Shambala esterna sarà molto più facile. La for­
za dell'esercito barbaro è sempre in aumento 
anche a causa del moltiplicarsi tra gli esseri 
umani di contrastanti "visioni" politiche, reli­
giose, filosofiche, ecc. Il Tantra di Kalachakra è 
così di grande significato nel mondo attuale; 
per questo motivo il Dalai Lama conferisce 
frequentemente questa iniziazione in Oriente e 
in Occidente. 



FRITJOF CAPRA - DAVID STEINDL-RAST, L'Universo 
come dimora. Conversazioni tra scienza e spiritualità 
con Thomas Matus, Feltrinelli Editore, Milano 1993, 
pp. 216, L. 27.000. 

Quando, nel 1975, uscì "Il Tao della Fisica" (edito 
in Italia, da Adelphi, nel 1982), il mondo della scien­
za e quello sapienziale ricevettero un determinante 
impulso ad avvicinarsi. Fu tuttavia il successivo libro 
di Capra, "Il punto di svolta" (1982, edizione italiana 
1984 per i tipi di Feltrinelli), il frutto a nostro avviso 
più maturo di quella felice intuizione. Vi si contrap­
ponevano due modelli culturali, due paradigmi: l'uno, 
definito meccanicistico, di derivazione cartesiano­
newtoniana, per cui l'Universo e il microcosmo rap­
presentato dall'organismo umano sono costituiti da 
assemblaggi di materia passiva, inerte e inconsapevo­
le; l'altro, definito sistemico, connesso con la mecca­
nica quantistica, per la descrizione del quale contano 
l'interdipendenza e il continuum processuale più che 
il principio di causa. Le implicazioni di un paradigma 
culturale sono molteplici, spaziando dall'economia 
alla medicina, dalla psicologia alle altre scienze uma­
ne. Si può capire che ampio ventaglio di possibilità si 
aprisse all'indagine di Capra, che infatti, nel 1988, ci 
regalò Uncommon wisdom. Conversation with remar­
kable people, prontamente tradotto in italiano l'anno 
successivo da Feltrinelli ("Verso una nuova saggez­
za"); il penultimo capitolo ('I dialoghi di Big Sur') è 
di fatto un primo assaggio de L'Universo come dimo­
ra, una sorta di prova generale di quanto si possa far 
procedere l'indagine col metodo del dialogo. Un dia­
logo che, nel libro che qui presentiamo, si svolge tra 
Capra e due singolari monaci camaldolesi: David 
Steindl-Rast e Thomas Matus. Le conversazioni han­
no per sfondo l'Esalen Institute di Big Sur, Califor­
nia. Esalen evoca personaggi del calibro di Maslow, 
Bateson, Watts, Campbell, Huxley, Grof; dai loro 
contributi è nato un nuovo modo di pensare la scien­
za e la filosofia. L'Universo come dimora prende le 
mosse dall'intento di comparare le caratteristiche del 
pensiero neoparadigmatico, imperniato sul concetto 
di interdipendenza, nella scienza (Capra) e nella teo­
logia (Steindl-Rast e Matus). C'è un libro apparente­
mente 'minore' di Capra, La politica dei Verdi, scritto 
a quattro mani con Charlene Spretnak, edito negli 
U.S.A. nel 1984 e tradotto per Feltrinelli due anni 
più tardi, con una prefazione del compianto Alexan­
der Langer. È a questa digressione ecologica che ci 
dobbiamo richiamare, per spiegarci l'uso dell'espres-
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sione 'paradigma ecologico' in luogo di paradigma 
sistemico. "Di recente mi è capitato di sottolineare 
l'importanza che ha il conoscere la differenza tra 
olistico ed ecologico. Una visione del mondo ecolo­
gico è olistica, ma non solo. Essa non solo coglie il 
suo oggetto come un intero, ma riconosce anche 
come questo intero sia inserito in entità globali più 
ampie .. .  Inserisce la totalità in totalità più ampie" (p. 
79). Non è possibile riassumere i diversi rivoli in cui 
si riversa il dialogo principale. Essi comprendono, ad 
esempio, un suggestivo parallelismo tra ecologismo 
ed ecumenismo (pp. 80 e sgg.); così come ardite 
incursioni in ambito teologico-fìlosofìco, scientifico o 
anche politico (vedi 'Il nuovo pensiero di: Mikhail 
Gorbaciov', pp. 210-211 :  non si dimentichi che il 
libro è stato edito in U.S.A. nel 1991). Il tutto in uno 
stile aereo, non dogmatico, sistemico ma non sistemi­
co: in una parola, poetico. Perché, come dice Matus: 
"La poesia è un mezzo assai idoneo al discorso eco­
logico" (p. 52). 

PAOLA GIOVErn, Roberto Assagioli La vita e l'ope­
ra del fondatore deUa psicosintesi, Edizioni Mediter­
ranee, Roma 199.5, pp. 144, L. 2.5.000. 

A vent'anni dalla scomparsa, appare la prima bio­
grafia del fondatore della psicosintesi. Roberto Assa­
gioli ( 1888-1974) ha attraversato l'avventura psicoa­
nalitica con una sua specialissima interpretazione del 
lavoro psicologico. Veneziano di nascita, fiorentino di 
adozione, Assagioli ebbe contatti diretti con Freud, 
da cui lo separavano ventidue anni, e con Jung, di 
tredici anni più anziano. Mantenne una costante am­
mirazione per il lavoro di Freud, dal cui pensiero 
tuttavia si distanziò presto; ebbe maggiori punti di 
contatto con la psicologia analitica di C.G. Jung. Fu 
proprio Jung, come apprendiamo da questa bella 
biografia, ad utilizzare per la prima volta, in una 
lettera a Freud del 1909, il termine psicosintesi: "Se 
esiste una psicoanalisi, dev'esserci anche una psico­
sintesi, che costruisce un futuro secondo le stesse 
leggi". Laureatosi in medicina nel 1910 con una tesi 
sulla psicoanalisi, Assagioli collaborò anche, a Firen­
ze, a "La Voce",  il periodico diretto da Prezzolini, su 
cui pubblicò, tra l'altro, un articolo su Sigmund 
Freud. La psicosintesi come scuola a sé nacque a 
cavallo tra gli anni '20 e gli anni '.30 (l'Istituto di 
Psicosintesi venne fondato a Roma nel 1933) .  La 
psicosintesi si differenzia dalla psicoanalisi soprattut-



to per una particolare attenzione alla sfera transper­
sonale dell'uomo. Lo stesso Assagioli era molto 
attratto dai sistemi sapienziali orientali, lui ebreo di 
nascita. Predilesse sopra ogni cosa la Bhagavad-Gita e 
le Upanishad. Ebbe contatti con la Società Teosofica. 
In questo percorso articolato e profondo Assagioli 
mantenne però sempre una cordialità e un senso 
dell'umorismo veramente terapeutici, come documen­
tato in uno dei capitoli più accattivanti del libro, il 
terzo ('Roberto Assagioli visto da vicino'). Qui sono 
raccolte le testimonianze di una decina di persone 
che gli stettero vicine in diversi momenti della sua 
vita. Non c'è che dire, un libro molto bello questo di 
Paola Giovetti. Soprattutto, un libro che non stanca 
mai, pur affrontando tematiche di un certo peso. Ciò 
si deve certamente all'estrazione giornalistica dell' au­
trice, ma ancor di più alla sua partecipazione emotiva 
al tema trattato. 

VINCENZO TALAMO (a cura di), ll sapore della libe­
razione. Letture buddhiste, Promolibri, Torino 199.5, 
pp. 176, L. 24.000. 

Senza rullare di tamburi, con una modestia che 
sconfina nell' understatement, Vincenzo Talamo si è 
conquistato un posto di rilievo nella divulgazione dei 
testi canonici, che egli stesso traduce dal pali. Ricor­
diamo, tra le sue cose migliori, una traduzione del 
Sutta Nipata che l'editore Boringhieri mandò in libre­
ria già nel 1961 ("Raccolta di aforismi", pubblicata 
poi nel 1979 nella Biblioteca Boringhieri). "Il sapore 
della liberazione" è un libro importante, poiché pre­
senta dei testi di cui non esistevano traduzioni in 
lingua italiana. Si tratta di una cinquantina di brani 
appartenenti al Samyutta-Nikaya e al Vinaya-Pitaka 
(soltanto due provengono dall'Anguttara-Nikaya), 
corredati di note puntuali ed esplicative. Ringraziamo 
di cuore Vincenzo Talamo per il suo lavoro, e tenia­
mo d'occhio la collana di Promolibri "Il Loto" diret­
ta dal prof. Stefano Piano, presso la quale il libro è 
stato pubblicato. 

HENEPOLA GUNARATANA, La pratica della consape­
volezza, Ubaldini Editore, Roma 1995, pp. 176, 
L. 26.000. 

" ... il modo più efficace di esprimere una cosa che 
vogliamo far capire agli altri è servirsi del linguaggio 
più semplice. E questo specialmente quando ci sfor­
ziamo di insegnare qualcosa che non rientra nelle 
abituali attività della vita quotidiana" (dalla Prefazio­
ne, p. 7). L'autore, un monaco singalese ormai quasi 
settantenne, vive da svariati anni negli U.S.A. Egli 
pertanto conosce bene le difficoltà che si possono 
incontrare nel trasmettere certi concetti e certe espe­
rienze a meditanti occidentali; e, d'altra parte, è in 
possesso della chiave per riuscirci. Questa chiave è la 
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semplicità. Nel libro, ad esempio, è ridotta al minimo 
indispensabile la terminologia tecnica in lingua pali; 
si fa invece largo uso di un linguaggio psicologico 
"basso" e dunque comprensibile a tutti pur senza 
tradire la profondità dei concetti. Ne risulta un ma­
nuale di meditazione buddhista privo di colore cate­
chistico. Il tono è quello, basilare e rassicurante, di 
un maestro elementare. Il primo capitolo ("Medita­
zione: perché disturbarsi?")  contiene una riflessione 
sulla motivazione. Viene messa in chiaro la natura 
eminentemente psicologica della meditazione vipassa­
na. Prezioso, e spiritoso, il secondo capitolo ("Ciò 
che la meditazione non è"), in cui si passano in 
rassegna gli equivoci più frequenti circa la meditazio­
ne: 'la meditazione è fuggire dalla realtà'; 'la medita­
zione è per i santi e per gli uomini straordinari, non 
per gente normale'; e così via. Molto utili il capitolo 
10 ("Come affrontare i problemi")  e i capitoli 1 1  e 12 
( "Affrontare le distrazioni").  "La consapevolezza è 
una funzione che disarma le distrazioni, allo stesso 
modo in cui un artificiere disinnesca una bomba" (p. 
123). "Paura e depressione sono stati mentali spiace­
voli, che fanno male. Volete liberarvene perché vi 
disturbano. Più difficile sarà voler applicare lo stesso 
processo agli stati mentali ai quali tenete, quali il 
patriottismo, la vostra protettività di genitori, il vero 
amore. Ma sarà ugualmente necessario" (p. 134). 
Molto acute sono poi le considerazioni sull'equilibrio 
tra concentrazione e consapevolezza. "Troppa consa­
pevolezza, senza la calma che la bilanci, finirà per 
essere uno stato ultrasensibilizzato, simile a quello 
generato dall'abuso di LSD. Troppa concentrazione, 
senza un'adeguata quantità di consapevolezza che 
faccia da contrappeso, finirà nella sindrome del 'Bud­
dha di pietra"' (p. 151). Raramente un manuale di 
meditazione è insieme così profondo e così amorevol­
mente didattico. 

LAURA BOGGIO-GILOT, Principi di psicologia tran­
spersonale, Associazione Italiana di Psicologia Tran­
spersonale, Roma 199.5, pp. 142. 

"Le frontiere del potenziale umano oltre l'Io e la 
Normalità". Questo il suggestivo sottotitolo del li­
bro di Laura Boggio-Gilot, resoconto riveduto con 
una sapiente opera di editing, di un corso tenuto 
all'A.I.P.T. L'originario fine didattico traspare, ed è 
un bene, cosicché il grande pubblico può ticevere 
finalmente adeguate informazioni sul pensiero dei 
padri fondatori della psicologia transpersonale. Co­
munemente definita la quarta forza della psicologia, 
dopo la psicoanalisi, il comportamentismo e la psico­
logia umanistica, la psicologia transpersonale prende 
le mosse dal lavoro di Jung, di Maslow e di Assagioli, 
elaborando una sintesi originale. Suo cardine è la 
concezione dell'essere umano come unità di corpo, 
mente, anima e Spirito, in movimento verso uno stato 
transpersonale in cui, come nelle tradizioni sapienzia-



li, " . . .  la coscienza non viene vista come una funzione 
del sistema nervoso, ma al contrario è il sistema 
nervoso a essere visto come strumento della coscien­
za: questa non può essere conosciuta, dunque, con gli 
stessi strumenti che si usano per studiare il cervello" 
(p. 34). Di conseguenza, un posto di rilievo viene 
conferito alla meditazione, metodo elettivo per inda­
gare la coscienza. E proprio ad allargare lo spettro 
della coscienza mira la psicologia transpersonale, fìno 
a comprendere livelli transegoici, translogici e spiri­
tuali. Parallelamente, la psicopatologia viene chiamata 
ad includere la sofferenza legata ad ostacoli nello 
sviluppo spirituale e nella ricerca del senso. A realiz­
zare questi ampliamenti, come è ovvio, non bastano 
gli strumenti del modello biomedico, troppo legato 
ad un paradigma meccanicistico; sono i modelli pro­
pri alle tradizioni asiatiche a soccorrere segnatamente 
il buddhismo e quella particolare espressione dell'in­
duismo che è l' Advaita Vedanta. 

PIERLUIGI CONFALONIERI, La saggezza che Uhera. La 
pratica deUa meditazione nei discorsi del Buddha, 
Arnoldo Mondadori Editore, Milano 199.5, pp. 208, 
L. 8.000. 

Nella collana 'Piccoli saggi' degli Oscar Mondado­
ri, caratterizzata da una grafica deliziosa e da un 
rapporto qualità/prezzo imbattibile, appare questa 
raccolta di discorsi del Buddha. Il quale Buddha è, a 
tutti gli effetti, l'autore del libro, che una bizzarria 
dell'editing attribuisce a Pierluigi Confalonieri. Con­
falonieri, per essere precisi, svolge una preziosa opera 
di curatore. A lui si devono infatti la Prefazione, un 
breve saggio sulla vita e gli insegnamenti del Sublime, 
che costituisce la prima parte del libretto, e una 
trentina di pagine fìnali sulla pratica della meditazio­
ne, che ne costituiscono la terza parte: vi si descrivo­
no la meditazione vipassana e la struttura di un ritiro 
nella tradizione di U Ba Khin. Il principale insegnan­
te vivente di questa tradizione è Goenka, di cui 
Confalonieri è l'assistente ·in Italia. I discorsi del 
Buddha, che costituiscono il cuore del libro (oltre 
cento pagine), sono tratti dal Sutta Pitaka, la più 
importante sezione del Tipitaka, o quanto meno la 
più interessante per i laici. 

LUCIANO MAZZOCCHI • }ISO FORZANI • ANNAMARIA 
T ALLARICO, ll Vangelo secondo Matteo e lo Zen. 
Meditazioni deUa Domenica, Edizioni Dehoniane, 
Bologna 1995, pp. 310, L. 37.000. 

Questo libro, frutto di una pratica cristiano­
buddhisi:a convinta e impegnata, si propone come 
guida per la condivisione di preziose esperienze, 
presentando testi e commenti di Scritture cristiane 

58 

e buddhiste. "Tra i tanti versanti del dialogo in­
terreligioso - scrivono gli autori - crediamo che 
quello cristiano-buddhista, soprattutto nella focalizza­
zione Vangelo-Zen, sia straordinariamente intransi­
gente e, quindi, purificatore [ . . . ] .  Il Vangelo e lo 
Zen, così differenti in apparenza, comunicano in pro­
fondità: sono religioni dell'essere e non dell'apparire 
[ . . .  ]. L'essere, come ripetutamente insegna Meister 
Eckhart, rifiuta qualsiasi aggiunta: deve essere libera­
to da tutte le sovrastrutture perché risplenda nella 
sua originalità". È qui felicemente superato il dilem­
ma che divide oggi seriamente il mondo cattolico tra 
chi usa il dialogo come ponte per raggiungere altre 
sponde e chi come strumento per condurre gli 'infe­
deli' in seno a Madre Chiesa, in nome del vecchio 
missionarismo cristocentrico. È significativo che il 
vescovo Ablondi, vice-presidente della CEI, abbia 
scritto la prefazione del libro, lieto che esso possa 
"trarre dalla latitanza la partecipazione del popolo di 
Dio al dialogo interreligioso" e trarre dalla dimenti­
canza "documenti preziosi, che però restano troppe 
volte eredità giacenti". 

GIOVANNI FRANZONI, La solitudine del samaritano. 
Una parabola per l'oggi, Edizioni Theoria, Roma· 
Napoli 1993, pp. 144, L. 12.000. 

C'erano una volta le comunità di base. Di quel 
movimento, che negli anni '70 rivoluzionò il mondo 
cattolico, Giovanni Franzoni (Dom Franzoni quando 
era abate della Basilica di san Paolo a Roma) fu 
esponente di spicco. Oggi, ridotto allo stato laicale, 
Franzoni continua ad essere in prima fila nell'impe­
gno sociale, e lo testimonia con questo libro, in cui 
auspica l'allargamento dell'area della compassione. 
Questo lodevole proposito muove dalla preoccupa­
zione dell'autore che la fretta dell'uomo di fìne mil­
lennio, il suo correre, lasci indietro i 'piccoli' che non 
possono o non sanno correre. Le numerose citazioni ' 
bibliche e 'laiche' non intellettualizzano il libro, che 
mantiene un afflatto emotivo ed emozionato. Franzo-
ni prende le mosse dalla parabola del Buon Samari­
tano, così come è riportata in Luca, 10,25-37 (ma 
anche in Matteo, 22,34-40 e in Marco, 12,28-3 1). 
Nodo centrale del cristianesimo, il tema dell'amore 
del prossimo costituisce forse la maggiore originalità 
del pensiero di Gesù, quanto meno per l'enfasi che 
Egli vi trasferì. Già il Pentateuco, infatti, vi faceva 
riferimento: in Levitico, 19, 18, si legge "amerai il tuo 
prossimo come te stesso"; a fronte e a completamen-
to dell'ingiunzione contenuta in Deuteronomio, 6,5: 
"Tu amerai il Signore tuo Dio con tutto il cuore, con 
tutta l'anima e con tutte le forze". Al comandamento 
assoluto che ne fa Gesù si ispira dunque Franzoni, 
affinché il richiamo alla solidarietà non resti un vacuo 
e retorico 'flatus voci'. 



CENTRO STUDI MAITREYA - VENEZIA 

Il terzo corso cli studi buclclhisti, a cura ciel centro studi Maitreya (associato alla Fondazione Maitreya) 
si sta svolgendo a Venezia con il patrocinio del Comune sul tema generale: "La natura della mente"; esso 
comprende conferenze, incontri cli stuclio, seminari e ritiri. Questi sono i prossimi appuntamenti: 

- 2-7 gennaio: Ritiro condotto eia Corrado Pensa; 
- 7 gennaio (ore 14 nell'aula S. Basilio dell'Università): Convegno su "La natura della mente" in 

collaborazione con l'Università, con interventi di R. Venturini (Coscienza e cambiamento), F.J. Varela 
(Conoscenza e via cli mezzo), V. Ugazio (Il modello della mente in Bateson),  C. Pensa (Raccoglimento e 
investigazione nella meditazione theravada). Coordinatore: Franco Michelini-Tocci; 

- 9 febbraio: "La prajnaparamita e gli sviluppi del budclhismo", con il prof. Michele Botta; "Il Sutra del 
cuore", con il prof. Aldo T ollini; 

- 24 marzo: Giornata di ritiro con Thich Nhat Hanh (che il giorno 25 terrà una conferenza a Ca' 
Dolfin, ore 17); 

- 19 aprile: "La consapevolezza del respiro nel canone pali", con A. Rigopoulos. 

Nell'ambito del "Seminario permanente di pratica e studio" sono previsti incontri pomeridiani a Venezia 
ogni venerdì e a Padova, Treviso e Lido ogni mercoledì. Informazioni per tutte le initiative: tel. 0422/21268 
(il lunedì e il gioveclì dalle 16 alle 18). 

AMICI DI MAITREYA - ROMA 

L'Associazione Romana "Amici di Maitreya" (A.R.A.M., associata alla Fondazione Maitreya) ha il 
seguente programma: 

- 13 gennaio: Documentario sul monte Kailash (Tibet), presentato dall'autore Paolo Brunatto della 
comunità Dzog-chen; 

- 20 gennaio: Incontro con Ajahn Thanavaro (Mario Proscia) del monastero Santacittarama, presidente 
dell'U.B.I.; 

- 27 gennaio: L'impegno spirituale e culturale della rivista Paramita, con Vincenzo Piga; 
- 3 febbraio: Incontro con Corrado Pensa, presidente dell' A.Me.Co.; 
- 17 febbraio: Lorenzo Poletto parlerà sul tema: "Un decennio di esperienze al monastero californiano 

dei Diecimila Budclha"; 
- 24 febbraio: Incontro con Adalia Samten Telara dell'Istituto Lama Tsong Khapa; 
- 2 marzo: Riccardo Venturini, della Fondazione Maitreya, parlerà sul tema: "Liberazione e salvezza 

nel budclhismo"; 
- 16 marzo: Incontro con Engaku Taino (Luigi Mario), promotore del centro Ch'an di Scaramuccia; 
- 30 marzo: Maria Angela Falà, segretaria dell'U.B.I., parlerà sulla 'originazione interdipendente'; 
- 13 aprile: Presentazione del libro La saggezza che libera da parte cli Amadeo Solé-Leris; sarà presente 

l'autore, Pierluigi Confalonieri; 
- 20 aprile: Losang Tarcin (Lorenzo Rossello), dell'Istituto Lama Tsong Khapa, parlerà sulla compas­

sione nel budclhismo tibetano; 
- 27 aprile: Giacomella Orofìno, della comunità Dzog-chen, illusterà il T antra di Kalachakra; 

Tutte queste iniziative avranno luogo nella sala S. Paolo in Roma, Via Ostiense 152/b, a partire dalle ore 
16,30 (facilit� cli parcheggio). Informazioni: tel. 06/44234480, oppure 06/44248657. 
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A.ME.CO. - ROMA 

Questo è il programma dei prossimi mesi: 
26 gennaio: Seminario, condotto da Christina Feld­

man; 
27-28 gennaio: Intensivo di Vipassana, condotto da 

Christina Feldman (all'Istituto Madonna del Cenacolo, 
dalle ore 8,45); 

1 7  febbraio: Intensivo di Vipassana, condotto da 
Ajahn Thanavaro (al Circolo Orfeo, dalle ore 8,45 alle 
19); 

2 marzo: Lojong, l'allenamento spirituale, con Jean 
Paul Niel· 

10-15 marzo: Ritiro urbano di Vipassana per prati­
canti, condotto da Corrado Pensa (al Circolo Orfeo); 

16-17 marzo: Intensivo di Vipassana non residenzia­
le, condotto da Corrado Pensa (all'Istituto Madonna 
del Cenacolo); 

18 marzo: Conferenza di Thich Nhat Hanh (a S. 
Gregorio al Celio, dalle ore 21); 

30 marzo: Seminario, condotto da Franco Michelini 
Tacci. 

Informazioni: te!. 0613610123 (ore 7-8,30). 

THICH NHAT HANH A ROCCA DI PAPA 

Il maestro Thich Nhat Hanh, su richù:sta dei suoi 
discepoli italiani, condurrà un ritiro di consapevolezza 
dal 19 al 23 marzo all'Istituto "Il mondo migliore" di 
Rocca di Papa (Roma). È possibile partecipare al ritiro 
solo per l'intera sua durata, cioè dalle ore 19 del 19 
marzo alle 13 del 23. Per informazioni e prenotazioni: 
te!. 06187182342 (Ignazio) il lunedz: mercoledì e ve­
nerdì dalle 7,30 alle 8,30. 

CENTRO MILAREPA - VAL DELLA TORRE 

6-7 gennaio: Pratica di Shiné con Lama Gian Ciub; 
20-21 gennaio: Dharma e vita familiare, con Nelgior­

pa Lodro; 
3-4 febbraio: Amore e Saggezza, con Nelgiorma Uan­

gmo; 
24-25 febbraio: Meditazione e festa del Losar (Capo­

danno tibetano); 
2-3 marzo: Introduzione al Mahayana, con Lama 

Tenzin; 
23-24 marzo: Pratica di Shiné con Lama Gian Ciub; 
31 marzo: Assemblea generale dei soci; 
6-8 aprile: Iniziazione e pratica di Mahakala Bianco 

con Lama Gian Ciub; 
13-14 aprile: Pratica di Shiné con Lama Gian Ciub; 
27-28 aprile: Iniziazione e pratica di Milarepa con 

Lama Gian Ciub. 
Il centro ha in programma la costruzione di uno 

"Stupa per la pace". Per informazioni e offerte: te!. 
01 119689219 (ore serali). 
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MONASTERO FUDENJI - SALSOMAGGIORE 

Al Monastero Zen Soto Sh6b6zan Fudenji hanno 
luogo ogni mese, diretti dal maestro Fausto Taiten 
Guareschi, incontri e ritiri intensivi per principianti e 
frequentatori abituali. Varie iniziative sono attualmen­
te in programmazione, tra cui alcune rivolte ai genitori 
che in una pratica comune intendano chiarire e appro­
fondire le tematiche educative. Per informazioni e con­
tatti: Segreteria di Fudenji, te!. 05241565667 (luned� 
giovedì e sabato, ore 9-11,30). 

ISTITUTO SAMANTABHADRA - ROMA 

Ogni martedì (dalle 18,30 alle 20) il lama residente 
Gheshe Sonam Gian Ciub farà una esposizione di 
Dura (la raccolta dei soggetti) e Lorig (consapevolezza 
e conoscenza) sulla logica buddhista e sui fattori men­
tali. Lo stesso maestro ogni giovedì dalle ore 18,30 alle 
20 esporrà e commenterà il Lam-rim (il sentiero gra­
duale verso l'Illuminazione, composto da Lama Tsong 
Khapa). Informazioni: te!. 06/5828887. 

"VANGELO E ZEN" - GALGAGNANO 

La comunità 'Vangelo e Zen' trae ma propria fisio­
nomia dalla pratica quotidiana del silenzio composto 
(zazen) e dalla parola viva (vangelo-eucaristia), dal 
lavoro fisico, dallo studio legato alla concretezza del/' e­
sistenza. La comunità è aperta a chiunque sente l'eco 
della voce del dialogo cristiano-buddhista; è animata da 
Luciano Mazzocchi, missionario saveriano, e da Jiso 
Forzani, missionario zen. Ogni primo e terzo fine­
settimana si organizzano ritiri a Galgagnano (Lodi -
Milano). Altri ritiri si avranno a Roma presso le mo­
nache Camaldolesi nei seguenti giorni: 2à e 21 gen­
naio, 1 0  e 1 1  febbraio, 9 e 10 marzo, 13 e 14 aprile. 
Ogni giovedì pomeriggio è organizzato un ritiro all'ab­
bazz'a di Chiaravalle (Milano). Informazioni per Roma: 
te!. 06/86207306 (Anna); per le altre località: te!. 
0371168145. 

ISTITUTO TSONG KHAPA - POMAIA 

9-24 gennaio: Ritiro di Yamantaka, diretto da Ghe­
she Losang Dorje; 

26-28 gennaio: Astrologia karmica e realizzazione 
spirituale, con Fabio Borghini; 

26-28 gennaio: Introduzione al buddhismo, con Lo­
sang Tarcin (Lorenzo Rossello); 

2-15 febbraio: Ritiro del Rifugio; 
19 febbraio: Cerimonie per il Losar (capodanno ti­

betano); 
8-10 marzo: Le immagini del sacro, con Vincenzo 

Tallarico; 
15-1 7 marzo: Introduzione al buddhismo, con Ghe-

she Losang Dorje; 
. 



22-24 marzo: Respirare, con Renata Link Schreiber; 
29-31 marzo: Nada Mantra Yoga, con Krisna Das 

(Marco Piazza); 
30-31 marzo: Scuola di Tai-Chi, con Shin Dae 

Woung; 
5-8 aprile: Verità convenzionale e Verità ultima, 

corso diretto da Gheshe Ciampa Gyatso; 
19-21 aprile: Guarire con le mani, con Annamaria 

Epifania; 
19-21 apnle: Introduzione al buddhismo, con Anna­

man'a De Petris; 
24-29 aprile: Ritiro di Vipassana, diretto da Corrado 

Pensa. 
Informazioni: tel. 0501685654. 

CENTRO BUDDHADHARMA - ALESSANDRIA 

Programma per i prossmimi mesi: 
27-28 gennaio: "Le immagini del Sacro-Mitologia e 

pensiero religioso - I", con Vincenzo Tallarico; 
9-11 febbraio: Insegnamenti di buddhismo tibetano, 

con Gheshe Ciampa Gyatso; 
1 6  febbraio: Ritiro su 'Il Vangelo e lo Zen', condotto 

da padre Luciano Mazzocchi,· 
30-31 marzo: "Le immagini del Sacro-Mitologia e 

pensiero religioso - II", con Vincenzo Tallarico; 
5-7 aprile: Ritiro di meditazione secondo il mona­

chesimo della foresta, con Ajahn Thanavaro; 
30 aprile - 3 maggio: Ritiro residenziale di Vipassa­

na, con Corrado Pensa (all'Istituto di Betania). 
Informazioni: te!. 01311231839 (luned1� mercoledì e 

venerdi ore 1 7-19), oppure 01311266578 (Alberto, ore 
pasti). 

AJAHN THANAVARO A ROMA 

Sono ripresi gli insegnamenti e le pratiche meditati­
ve a Roma del monaco di tradizione theravada Ajahn 
Thanavaro, abate del monastero Santacittarama di Sez­
ze (Latina). Dopo un ritiro di quasi tre mesi in Cali­
fornia, egli sarà a Roma ogni mercoledì al Circolo 
Orfeo (presso Borgo Pio) dalle ore 1 7,30 alle 19,30. 
Informazioni: tel. 06144246581 (signora Sampieri, ore 
13-14,30). 

INCONTRI INTERRELIGIOSI - CROTONE 

Presso il centro di ricerca "Pace e disarmo" di Cro­
tone (Viale Margerita, 50) si svolgono periodicamente 
incontn' di carattere interreligioso. Segnaliamo fra i 
prossimi incontri quello con il prof Riccardo Venturini 
dell'Università di Roma previsto per febbraio sul tema: 
"Il risveglio della coscienza - Psicologia e buddhismo". 
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Il pomeriggio dell'l l maggio Massimiliano Polichetti e 
Alberto Mengonz; della Fondazione Maitreya parleran­
no su "L'arte religiosa indo-tibetana". Informazioni: 
te!. 0962122559 (Rosanna, ore pasti). 

CENTRO MUNI GHIANA - PALERMO 

3 febbraio - 3 marzo: Insegnamenti e meditazione 
con il Lama tibetano Gheshe Lobsang Dorje; 

24-29 aprile: Insegnamenti e pratiche con il Lama 
tibetano Gheshe Ciampa Gyatso. 

Informazioni: tel 0911334429, oppure 0911323000. 

GRUPPO DI MEDITAZIONE CHAN - ROMA 

Sono riprese le riunioni di questo gruppo, coordinato 
da Alberto Mengoni e Claudio Macchioni nella nuova 
sede di Via Appia Nuova 280: ogni lunedì dalle 18,30 
alle 20,30. Sarà periodicamente presente il ven. Tae 
Hye della Pagoda di Rassina (Arezzo). Informazioni: 
te!. 061701 4930. 

CENTRO DHARMA SAH - BOLOGNA 

Nella nuova sede di Via Andrea Costa 83 di Bologna 
si è aperto questo centro, che pratica sessioni di medi­
tazione, esercizi sul!' energia interna, letture, discussio­
ni e insegnamenti. Le riunioni hanno luogo tutte le 
settimane (il marted� mercoledì e giovedì nelle ore 
serali). Informazioni: 05116142333. 

BRAHMANANDA - ROMA 

L'associazione culturale Brahmananda per lo studio 
e la pratica dello Yoga classico organizza seminari 
aperti a tutti dalle ore 16,30 alle 19,30 dei seguenti 
giorni: 24 febbraio, 1 6  e 30 marzo, 27 aprile e 18 
maggio. La stessa associazione, diretta da Piero Verri, 
ha bandito un concorso di poesia a tema libero, al 
quale si può partecipare entro l'l l aprile prossimo. 
Informazioni: te!. 0615134137, oppure 0615754328. 

CE.S.M.E.O. - TORINO 

Il Centro Studi per il Medio ed Estremo Oriente di 
Torino (Ce.S.M.E.0.) ha ripreso i corsi triennali delle 
seguenti lingue: cinese, giapponese, hindi, thai, tibeta­
no. Le lezioni si svolgono nel pomeriggio all'Istituto 
Avogadro e sono articolate in 4 ore settimanali da 
novembre a maggio. Gli studenti possono usufruire 
della biblioteca del Ce.S.M.E.O., dotata di un'ampia 
documentazione su tutto il Medio ed Estremo Oriente. 
Informazioni: te!. 0 1 1/546564. 



EVOLA E IL BUDDHISMO 

Era tempo che (dopo 14 anni di silenzio! )  una 
rIVIsta italiana di buddhismo si occupasse di Jttlius 
Evola, che di buddhismo si è interessato seriamente 
per alcuni decenni, quando la nostra cultura ufficiale 
semplicemente lo ignorava. Ma la vostra presentazio­
ne non è stata corretta. La riesumazione di un vec­
chio testo della Y ourcenar è stata utile, perché pochi 
lo conoscevano ed è servito a confermare lo spessore 
culturale di Jttlius Evola, anche se la scrittrice non gli 
ha risparmiato critiche ingiuste. Non è invece accet­
tabile il corsivo che sul n. 56 di Paramita precede 
l'articolo di Jttlius Evola. Intanto, tra i suoi numerosi 
scritti sul buddhismo, si poteva scegliere meglio. Ma, 
soprattutto, non è corretto presentare e giudicare una 
figura così importante limitandosi a qualche breve 
citazione, perché se ne dà un'immagine deformata. 

Vittorio Alvisi - Forlì 

Ci siamo interessati di Evola perché eglz; comunque 
si giudichi, occupa uno spazio nella breve storia del 
buddhismo italiano e non manca - anche fra i nostri 
lettori - chi lo considera un maestro, o almeno un 
esperto, di buddhismo. Non era nostra intenzione im­
pegnarci in una analisi esaustiva dei lavori 'buddhisti' 
di Evola. Ci bastava dimostrare che l'ideologia evolia­
na, a nostro sommesso giudizio, non è compatibile con 
il Dharma, perché ne ignora o ne rifiuta elementi 
essenziali: nonviolenza, altruismo, le perfezioni delle 
paramita, compassione e altro ancora. Peraltro, ha de­
scritto con rara efficacia le pratiche degli assorbimenti 
contemplativi (dhyana). Ma, influenzato da Nietzsche, 
Evola è stato un assertore di proposte vitalistiche e 
individualistiche, che sono l'esatto opposto, ad esem­
pio, dell'ideale boddhisattvico, come bene ha rilevato 
la Yourcenar. Abbiamo scelto frasi incisive, espressive e 
testuali, che caratterizzano il pensiero evoliano. Dove 
sono le deformazioni? Chi le trovasse, gentz1mente, ce 
le segnali. Teniamo anche conto che le sue iniziative 
politiche e il comportamento di alcuni suoi seguaci 
appaiono in contrasto anche con la convivenza demo­
cratica. Libero ognuno di adottare il maestro che pre­
ferisce; a noi interessava soltanto indicare su quali basi 
riteniamo che chi sceglie Evo/a come maestro di bud­
dhismo non fa una buona scelta. (v.p.) 
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C'È BISOGNO DI TESTI UTILI AI PRATICANTI 

Dopo le lettere in cui Turinese e Sferra, su Para­
mita 56, criticano il mio intervento nel Paramita 55, 
circa il libro Iniziazione, curato da Raniero Gnoli e 
Giacomella Orofino, confermo l'utilità del lavoro di 
questi studiosi, che ci offrono un eccellente testo 
italiano del grande insegnamento di Naropa. Non ho 
inteso contestare la "legittimità da parte degli eruditi 
a mettere il naso in faccende spirituali", come scrive 
Turinese. Al contrario, mi aspettavo da loro qualcosa 
di più di un lavoro 'erudito': un lavoro che fosse di 
maggiore utilità anche per i praticanti del T antra. 
Non dimentico che il buddhismo è un insegnamento 
da praticare e non solamente da studiare (anche se c'è 
talora il vezzo di chiamare 'studenti' i praticanti e la 
trovo una cosa ridicola).  Più che una critica, il mio 
era un invito ai curatori del testo di Naropa a ricor­
darsi, nei loro prossimi lavori, anche dei praticanti 
e non solo degli studiosi: come fanno le edizioni 
Shang-Shung della Comunità Dzog-chen (non sempre 
segnalate da Paramita) ,  con il qualificante contributo, 
tra laltro, della stessa Orofino. 

Ottavio Seri - Como 

RICERCHE GROSSOLANE SUI 'NUOVI CULTI' 

Nell'aprile del 1995 sono stati pubblicati, a cura 
del Segretariato Catechesi della Diocesi di Brescia, 
due volumi sui temi della 'nuova religiosità' e del 
'ripensamento della laicità'. Si elencano accuratamen­
te le 'sette', i 'nuovi culti' e i 'movimenti alternativi' 
presenti nella provincia di Brescia e si dànno "primis­
sime informazioni su alcuni movimenti religiosi in 
Italia" .  Compaiono anche "I Cavalieri del Sole": la 
piccola comunità o gruppo di cinque amici del tutto 
informale al quale lo scrivente appartiene. Dato che 
noi non siamo una 'setta', né un 'nuovo culto', né un 
'movimento alternativo', abbiamo inviato lettere di 
protesta ai giornali. In calce alla nostra lettera pub­
blicata da Il Giornale di Brescia, sono state aggiunte 
alcune precisazioni di mons. Gianni Capra, coordina­
tore del lavoro di ricerca e ascolto sulle 'sette' del­
'Centro Arca'. Questi inizia dicendo che il Webster 
Dictionary riporta tredici accezioni del termine 'setta', 
delle quali solo due negative. Ma chi, in Italia, legge 



dizionari inglesi? Lo Zingarelli '95, da me consultato, 
riporta solo tre accezioni, tutte negative, e ci informa 
che esiste la locuzione "far setta",  col significato di 
"congiurare". Mons. Capra ci rassicura che noi non 
siamo una 'setta', ma bensì un 'movimento religioso 
alternativo' di ispirazione vagamente gnostica. A ben 
vedere, il nostro gruppo non corrisponde nemmeno 
alla definizione di 'movimento religioso alternativo'. 
Per corrispondere a tale etichetta, noi dovremmo, 
infatti, possedere o proporre una religiosità alternati­
va a quella cattolica. Non è così: non deteniamo 
alcuna nuova verità o forma di religione da sottopor­
re all'attenzione di chicchessia, nemmeno al 'Centro 
Arca' di Brescia, il quale non ha alcun diritto di 
indagare nella nostra vita privata, né, tantomeno, 
intima. Un movimento religioso dovrebbe, inoltre, lo 
dice la parola stessa, muoversi, propagarsi; noi invece 
siamo sempre gli stessi cinque adulti conosciutisi 
quindici anni fa. La nostra massima aspirazione -
probabilmente per molti inaccettabile - è non essere 
nessuno. Nel contempo, tuttavia, desideriamo restare 
sostanzialmente in armonia con la tradizione d'appar­
tenenza: lo confermano il matrimonio cattolico della 
coppia all'interno della comunità e il battesimo delle 
loro tre bambine. Dal punto di vista di un uomo di 
fede, apparteniamo a quel 70% di cattolici italiani 
che sono tali solo nominalmente. Che cosa dunque ci 
differenzia - agli occhi dei compilatori del questio­
nario vescovile - da tale massa amorfa, alla quale 
ambiamo appartenere, per meritare d'essere definiti 
'setta' o 'movimento religioso'? La dieta, forse? il 
rispetto della natura intesa come vestigia del Divino? 
il nostro cooperare e sostenerci a vicenda? le nostre 
letture eterodosse?, ancora, il nostro aver fatto obie­
zione alle vaccinazioni che riteniamo nocive? Anche il 
buddhismo non viene comunque risparmiato, poiché 
si 'segnala la somiglianza fra la sua dottrina delle 
origini e i miti gnostici' e si definisce la Scientologia 
'buddhismo tecnologico'. Si dice ancora che le sette e 
i nuovi culti sono parassiti annidatisi nel vuoto ideo­
logico del presente. Sarebbe auspicabile che il lavoro 
di ricerca e informazione delle istituzioni cattoliche 
sulla nuova religiosità venisse condotto con maggiore 
preparazione, prudenza (vale a dire, non colpire in­
discriminatamente) e, mi si consenta l'ardire, umiltà. 
La mancanza di quest'ultima virtù porta facilmente a 
commettere gli stessi errori di cui si accusa l'avversa­
rio. 

"Tu che fai ricadere su di noi 
i controsensi della tua stessa tesi, 
somigli a chi dimentica lo stesso cavallo che monta". 
(NAGAR]UNA, Madhyamaka Karika XXIV, p. 15) 

Giuseppe Gorlani · Bedizzole (BS) 

RINUNCIARE ALL'8 PER MILLE? 

In un recente incontro buddhista è stato proposto 
che l'UBI rinunci all'8 per mille per facilitare l'Intesa. 
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È una proposta ingenua: l'Intesa viene negata per 
condannare il buddhismo italiano al regime di 'culto 
ammesso', cioè in una condizione di inferiorità rispet­
to a cattolici, protestanti ed ebrei e quindi sarà negata 
anche senza 1'8 per mille. Ma questo 8 per mille non 
è un diritto dell'UBI: è un diritto personale dei 
cittadini italiani, ai quali la Costituzione riconosce la 
possibilità di far avere una parte delle proprie tasse 
alla propria religione, tanto più se è 'riconosciuta'. Il 
Governo commette un abuso e l'UBI ha solo l'obbli­
go di impegnarsi affinché anche i cittadini buddhisti 
possano esercitare questo loro diritto. 

Antonio Natta - Arquata (AL) 

INCORAGGIARE IL VOLONTARIATO 

In Paramita 51  (p. 3 1) c'è un articolo riguardante 
la pratica buddhista come volontariato nell'aiutare i 
malati terminali. Il volontariato in Italia è sempre 
stato identificato sotto il profilo cristiano: ho letto che 
il volontariato è svolto nel 90% da associazioni cat­
toliche. Penso che lo sviluppo del pensiero buddhista 
possa essere incrementato dalla crescita di attività 
socio-umanitarie: aiutare colui che ha bisogno quan­
do la consapevolezza dell'atto compiuto è accompa­
gnata da compassione e amore verso il prossimo. 
Nello svolgere l'amorevole azione bisogna meditare, 
cioè far scaturire la comprensione di sofferenza. 
Quindi meditazione e azione attraverso l'insegnamen­
to del Dharma, crescendo nella sofferenza per com­
prenderla, per aiutare e progredire. Queste iniziative 
vengono svolte in America, volevo sapere se anche in 
Italia esistono progetti simili. 

Andrea Farinelli - Alessandria 

CERCHIAMO IL MEGLIO DEL MEGLIO 

Ho acquistato quattro numeri e la cassetta della 
ristampa dei fascicoli Buddha, raccomandati in un 
articolo su Paramita 55. Li ho trovati troppo simili 
alla maggior parte delle stampe vendute nelle edicole, 
dove di buono trovo solo Airone e poco altro. Mi è 
sembrato che le informazioni dei fascicoli Buddha 
fossero di tipo turistico e che le illustrazioni, spetta­
colari, prevalessero sulla parte scritta. È proprio raro 
che chi può, anche se si tratta di buddhisti, metta in 
circolazione "il meglio del meglio" .  Aumentano le 
persone, ormai fuori dal cristianesimo, che cercano di 
incontrare un sapere alto e forte, presentato in forma 
precisa e semplice. Sono un'anziana signora che da 
tre anni ha iniziato, piano piano, il suo cammino sulla 
via buddhista. Mi interessa tutto ciò che riguarda 
questa via, come se vi rinascessi ad ogni istante. Ho 
una grande gratitudine per Paramita, che studio con 
interesse e assiduità. 

Franca Cassuto - Panzana (FI) 



Leonardo Vittorio Arena: insegna "Teoria e storia della storiografia" alla Facoltà di Lettere e Filosofia e 
"Psicologia dinamica" (corso progredito) alla Facoltà di Magistero, presso l'Università di Urbino. Tra le 
pubblicazioni: Storia del Buddhismo Ch'an, Antologia del Buddhismo Ch'an, Il canto del derviscio e I maestri 
(tutti negli Oscar Mondadori). 

John Blofdd: di nazionalità inglese, ha soggiornato per un trentennio in Asia Orientale, soprattutto in Cina, 
prima e dopo la guerra, interessandosi soprattutto dello Zen e del Tantrismo. Autore di varie opere, tra cui La 
dottrina zen di Huang Po (Ubaldini Editore). 

Bhikkhu Bodhi: americano, monaco theravada dal 1973; traduttore e commentatore del Canone pali, è editore 
in capo della Buddhist Publication Society di Kandy (Sri Lanka). 

Pema Chodron: monaca buddhista, americana; è stata tra i primi discepoli di Chéigyam Trungpa, che nel 1986 
l'ha nominata direttrice di Gampo Abbey, un monastero buddhista per uomini e donne occidentali che si trova 
a Cape Breton, in Nuova Scozia (Canada). 

Dhiravamsa: thailandese, dopo un'esperienza monastica iniziò da laico l'insegnamento del Dharma sopratutto 
in California, combinando meditazione vipassana e psicoterapia occidentale e ispirandosi a Krishnamurti. 

Mario Di Pietro: psicologo e psicoterapeuta, si è specializzato presso l'Institute for Rational-Emotive Therapy 
di New York. Attualmente svolge attività clinica presso una struttura sanitaria pubblica. Ha soggiornato a 
lungo in India e da diversi anni è praticante secondo la tradizione Therevada. 

Giuseppe Gorlani: esperto grafico, risiede nella comunità "I Cavalieri del Sole";  ha partecipato a concorsi 
letterari e collabora a riviste culturali e artistiche; ha soggiornato alcuni anni in India. 

Adriano Lanza: già docente di filosofia, fu tra i promotori del primo congresso per la riforma religiosa (Roma 
1948); autore di Dante e la Gnosi e Leopardi e la tramutazione dell'uomo. 

A1berto Mengoni: ricercatore autodidatta, ha frequentato l' Ashram Vidya di Raphael e centri buddhisti; 
collabora con il monaco T ae Hye nelle pratiche del chan coreano; è dirigente della Fondazione Maitreya. 

Chogyal Namkhai Norbu: esule tibetano, ha insegnato lingue e letterature tibetana e mongola all'Istituto 
Orientale di Napoli; è fra i più qualificati maestri di Dzog-chen; autore di numerosi testi sul buddhismo e sulla 
cultura tibetana. 

Beppe Sebaste: discepolo laico di Taiten Guareschi, filosofo di formazione (dottorato a Bologna, studi a 
Ginevra e Parigi), è soprattutto scrittore e poeta; tra i suoi ultimi libri, tutti pubblicati da Feltrinelli, Niente di 
tutto questo mi appartiene (1994). 

Santi Sillitto: laureato in legge, _discepolo di lama Zopa Rimpoce, ha promosso il centro Atisha di Piazza 
Armerina (Enna), guidato dal lama Lobsang Yesci, dove conduce un podere a coltura biologica. 

Tenzin Gyatso, XIV Dalai Lama: apostolo della nonviolenza anche per la liberazione del Tibet, ha avuto il 
Nobel per la Pace nel 1989; è impegnato nel dialogo interreligioso e nel confronto con la cultura occidentale. 

Thich Nhat Hanh: maestro zen vietnamita, pacifista impegnato già dalla guerra in Vietnam, poeta, ha scritto 
varie opere, tra cui Vita di Szddharta il Buddha (Ubaldini Editore). 

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

64 


	Paramita 570001
	Paramita 570002
	Paramita 570003
	Paramita 570004
	Paramita 570005
	Paramita 570006
	Paramita 570007
	Paramita 570008
	Paramita 570009
	Paramita 570010
	Paramita 570011
	Paramita 570012
	Paramita 570013
	Paramita 570014
	Paramita 570015
	Paramita 570016
	Paramita 570017
	Paramita 570018
	Paramita 570019
	Paramita 570020
	Paramita 570021
	Paramita 570022
	Paramita 570023
	Paramita 570024
	Paramita 570025
	Paramita 570026
	Paramita 570027
	Paramita 570028
	Paramita 570029
	Paramita 570030
	Paramita 570031
	Paramita 570032
	Paramita 570033
	Paramita 570034
	Paramita 570035
	Paramita 570036
	Paramita 570037
	Paramita 570038
	Paramita 570039
	Paramita 570040
	Paramita 570041
	Paramita 570042
	Paramita 570043
	Paramita 570044
	Paramita 570045
	Paramita 570046
	Paramita 570047
	Paramita 570048
	Paramita 570049
	Paramita 570050
	Paramita 570051
	Paramita 570052
	Paramita 570053
	Paramita 570054
	Paramita 570055
	Paramita 570056
	Paramita 570057
	Paramita 570058
	Paramita 570059
	Paramita 570060
	Paramita 570061
	Paramita 570062
	Paramita 570063
	Paramita 570064
	Paramita 570065
	Paramita 570066

