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Dal Canone pali 

L'allevatore distratto 

Presentiamo una parte del sutra 33 (dal Majjhima Nikaya, la Raccolta dei Discorsi di 
Media Lunghezza), in cui il Buddha, utilizzando l'esempio di un allevatore che non opera 
bene e non fa prosperare la mandria, descrive i di/etti e gli atteggiamenti che ostacolano 
la comprensione del Dharma e una pratica corretta. Imparare a praticare significa 
superare questi di/etti e sviluppare l'attenzione, la consapevolezza, il rispetto per il 
Dharma e per chi è con il cuore e con la mente sulla Via praticata e indicata dal Buddha. 

Così una volta ho udito. In quel tempo 
il Buddha si trovava vicino a Savatthi, nel 
boschetto di }eta presso il monastero di 
Anathapindika. Mentre si trovava là, il 
Beato cominciò a· parlare ai presenti: « Di­
scepoli, se un allevatore agisce posseduto 
da questi undici difetti, non può prendersi 
cura della sua mandria, né farla prospera­
re. Quali sono questi difetti? Sono quelli 
di un allevatore che non· è capace di rico­
noscere i suoi animali dalla loro forma o 
dal colore, che non ne distingue i segni 
caratteristici, che non scaccia da essi le 
uova di mosca, che non ne pulisce le 
piaghe, che non fa le necessarie fumiga­
zioni, che non riconosce dove c'è un gua· 
do, o un abbeveratoio, o una strada; ·che 
non è abile nel pascolare, che non sa 
mungere e che non rispetta i tori che sono 
a capo della mandria. Discepoli, se un 
allevatore agisce posseduto da questi un­
dici difetti, non può "prendersi cura della 
sua mandria, né renderla prospera. 

«Allo stesso modo, se un praticante del 
Dharma agisce possedendo questi undici 
difetti, non può crescere, migliorare e rag­
giungere la piena maturità nel Dharma e 
nella disciplina. Quali sono questi undici 
difetti? Sono quelli di un praticante che 
non sa riconoscere la forma materiale e 
distinguere i segni caratteristici, che non 
rimuove le uova di mosca, che non ripu-
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lisce le ferite, che non fa le necessarie 
fumigazioni, che non riconosce quando 
c'è un guado, o un abbeveratoio, o una 
strada, che non è abile nel pascolare, che 
non sa ben mungere, che non rispetta i 
monaci più anziani, entrati nell'Ordine da 
molto tempo e che sono le guide e i capi 
dell'Ordine. 

« In che modo un praticante non è ca­
pace di riconoscere la forma materiale? 
Un praticante che rispetto alla forma ma­
teriale non comprende la sua vera natura, 
cioè che ogni forma materiale è composta 
da uno dei quattro grandi elementi (terra, 
acqua, fuoco e aria) e che la forma mate­
riale deriva da essi, un simile praticante 
non è capace di riconoscere la forma ma­
teriale. 

« E in che modo un praticante non è 
capace di distinguere i segni caratteristici? 
Un praticante che non comprende come le 
cose sono realmente, che un pazzo si di­
stingue dalle sue azioni e un saggio si 
distingue dalle sue azioni, un simile prati­
cante non è abile nel distinguere i segni 
caratteristici. 

« E in che modo un praticante è uno 
che non rimuove le uova di mosca? Un 
praticante che si immerge in pensieri sen­
suali che gli sono sorti in mente, che non 
si libera di essi, che non se ne distoglie, 
che non li fa finire, che non li avvia alla 



dissoluzione... che si immerge in pensieri 
cli malevolenza... in pensieri di odio... in 
contenuti mentali altamente negativi che 
gli sorgono di continuo nella mente, che 
non si libera di essi, che non se ne disto­
glie, che non li fa finire, che non li avvia 
alla dissoluzione, un simile praticante è 
uno che non rimuove le uova di mosca. 

«E in che modo un praticante non ri­
pulisce le ferite? Un praticante che, aven­
do percepito la forma materiale con gli 
occhi, viene attirato dalla sua apparenza; e 
se il desiderio per essa può impadronirsi 
di lui che segue senza controllo il senso 
della vista, non cerca di dominarlo. E 
avendo sentito un suono con l'orecchio ... 
un odore con il naso... un sapore con la 
lingua... una sensazione tattile con il cor­
po... avendo conosciuto un oggetto men­
tale con la mente, viene attirato dalla sua 
apparenza; e se il desiderio può impadro­
nirsi di costui che segue in modo incon­
trollato il proprio organo mentale, questi 
non cerca di dominarlo. Proprio così è un 
praticante che non ripulisce le ferite. 

« E in che modo un praticante non fa le. 
necessarie fumigazioni? Un praticante che 
non aiuta gli altri in modo· dettagliato a 
capire il Dharma così come lo ha sentito e 
lo tiene in mente, è un praticante che non 
fa le necessarie fumigazioni. 

«E in che modo un praticante non rico­
nosce un guado? Un praticante che ogni 
tanto si avvicina a dei monaci esperti a cui 
è stata trasmessa la tradizione, esperti nel 
Dharma, esperti nella disciplina, esperti 
nella sintesi e non pone loro domande, non 
li interroga chiedendo "Come è questo, si­
gnore? Qual è il suo significato?", a costui 
i saggi venerabili non rivelano ciò che non è stato rivelato, non chiariscono ciò che 
non è chiaro e non risolvono i suoi dubbi 
sui vari punti del Dharma che possono 
essere fonte di dubbio. Proprio così è un 
praticante che non riconosce un guado. 

«E in che modo un praticante non ri­
conosce un abbeveratoio? Un praticante 
che, mentre vengono insegnati il Dharma 
e la disciplina proclamati dal Beàto, non 
acquisisce la conoscenza del loro fine, non 
acquisisce la conoscenza del Dharma, non 
acquisisce il piacere che è connesso con il 
Dharma, quello è un praticante che non 
riconosce un abbeveratoio. 

«E in che modo un praticante non ri­
conosce una strada? Un praticante che 
non comprende il Nobile Ottuplice Sen­
tiero come è realmente, quello non rico­
nosce la strada. 

« E in che modo un praticante non è 
abile nel pascolare? Un praticante che non 
comprende come sono realmente i quattro 
fondamenti della consapevolezza (1), quel­
lo non è abile nel pascolare. 

« E in che modo un praticante non sa 
mungere bene? Un praticante (monaco) 
che quando un benefattore gli offre con 
devozione oggetti, elemosine, alloggio e 
medicine, le accetta senza moderazione, è 
un praticante che non sa mungere bene. 

«E in che modo un praticante non ri­
spetta i mortaci più anziani, che sono en­
trati nell'Ordine da molto tempo e sono le 
guide e i capi dell'Ordine? Un praticante 
che non agisce in modo amichevole con il 
corpo, alzandosi sia in privato che in pub­
blico di fronte ai monaci più anziani, che 
sono entrati nell'Ordine da molto tempo e 
sono le guide e i capi dell'Ordine; che non 
parla in modo gentile e amichevole sia in 
privato che in pubblico; che non ha pen­
sieri amichevoli e· rispettosi né in privato 
né in pubblico, quello è un praticante che 
non rispetta i monaci più anziani, che 
sono entrati. nell'Ordine da molto tempo e 
che sono le guide e i capi delI'Ordine. 

« Discepoli, il praticante che agisce pos­
seduto da questi undici difetti non può 
crescere, migliorare e raggiungere la piena 
maturità nel Dharma e nella disciplina ». 

(1) Per una dettagliata esposizione dei quattro fondamenti della consapevolezza, vedi Paramitd 8, p. 3. 
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Reincarnazione. e fede 
di Thich Nhat Hanh 

Pubblichiamo larga parte dell'insegnamento 
che il maestro vietnamita ha dato nel suo 
centro di Plum Village (Francia) il 22 dicem­
bre 1994. Questo testo può essere confrontato 
con il successivo articolo di Batchelor, in par­
ticolare per quanto riguarda il concetto di 
"evoluzione della fede" qui espresso e quello di 
"buddhismo agnostico" indicato dal Batchelor. 

1. Quanti di voi hanno visto il film "Il 
piccolo Buddha" ?  Bene, nel 1983 un son­
daggio ha rivelato che il 25 % degli euro­
pei crede nella reincarnazione ·ed un 
analogo sondaggio, circa sette o otto anni 
più tardi, ha rivelato che anche il 23 % 
degli americani crede in qualche forma di 
reincarnazione. Ci sono molte persone 
pronte a credere nella reincarnazione e che 
si sentono a loro agio con la nozione di 
reincarnazione. Tra questi troviamo anche 
cristiani, cattolici, protestanti o di altre 
tradizioni. Le autorità ecclesiastiche. non 
ne sono contente, perché ritengono che la 
teoria della reincarnazione non sia. compa­
tibile con la dottrina cristiana, ma, dal 
momento che così tante persone ci credo­
no, riconoscono che occorre prestarvi 
maggiore attenzione, trattare la questione 
con più serietà, senza considerarla solo 
una sciocchezza. 

La reincarnazione può piacere per molte 
ragioni. Anzitutto, molti sono inclini a ri­
tenere che chi compie cattive azioni debba 
soffrire. Intorno a noi vi sono persone che 
compiono azioni molto malvagie e non 
sembrano soffrirne. È una forma di ingiu­
stizia, ci dovrà essere un'altra vita, per 
fargli pagare quelle cattive azioni. In que­
sto senso, la reincarnazione aiuta a sentirsi 
meglio. Un altro sentimento comune è che 
una sola vita terrena sia troppo breve per 
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essere decisiva nell'eternità. Viviamo 50, 
60, 70 o 100 anni, che questo periodo di 
esistenza debba determinare l'eternità è 
un'altra forma .di ingiustizia. Le persone 
vogliono avere altre possibilità per dimo­
strare di essere in grado di fare bene, di 
vivere in armonia con Dio, il regno di Dio 
e così via. Sono pronte a credere che ci 
debbano essere molte altre vite a venire, 
per avere la possibilità di provare che sono 
in grado di fare quello che altri già fanno. 
Ci sono, . poi, quelli che hanno paura di 
scomparire, non piace loro l'idea che 
quando moriamo siamo ridotti a nulla, 
preferiscono pensare che resteremo qui 
per m�lto tempo. Quando il corpo decade, 
è come se cambiassimo vestito. L'anima è 
immortale, ricominciare con un nuovo cor­
po più , sano e solido sembra un� bi.!ona 
cosa, èosì pensano che ci dovranno essere 
altre vite per poter continuare. È una sen­
sazione molto rassicurante. 

L'idea della reincarnazione sta prenden­
do piede in Europa e in America. Si è 
diffusa anche per il film di Bertolucci, "Il 
piccolo Buddha". C'è un fatto curioso. In 
India,. negli ambienti buddhisti, in Asia, 
non si trova la reincarnazione molto diver­
tente. Si vuole fermare il ciclo delle rein­
carnazioni perché ·continuare così per 
sempre significherebbe soffrire senza fine; 
si spera di fermare la ruota del samsara, 

mentre in Occidente la gente sembra ap­
prezzarla. Si tratta di mentalità diverse, sta 
di fatto che la questione della reincarna­
zione suscita molto interesse e a molti pia­
cerebbe l'idea di poter continuare. 

Durante il terzo secolo d.C. ci fu un 
teologo cristiano, Origene, che parlò della 
preesistenza dell'anima prima dell'incorpo-



razione. Non reincarnazione, ma incarna­
zione; prima di entrare nel corpo, prima 
dell'incarnazione, le anime sono già lì. Il 
concetto è molto vicino a quello di rein­
carnazione; se ci si è incarnati una volta, ci 
si potrebbe incarnare due volte e così via. 
Ma, nel sesto secolo (553 d.C.), un conci­
lio condannò Origene per questa teoria. 

Anche la nozione di resurrezione ha 
qualcosa a che fare con la reincarnazione, 
perché la resurrezione deve essere resurre­
zione del corpo. Se si crede che l'anima sia 
immortale, e quindi non debba risorgere, 
ciò che deve risorgere è soltanto il corpo 
ed allora ci sarà un'incarnazione. In questo 
caso è più corretto usare la parola "rein­
carnazione", perché, dopo essere uscita dal 
corpo, l'anima vi rientrerà quando il corpo 
sarà· ripristinato. Secondo la teoria del 
Giudizio Universale, tutti risorgeranno còn 
il corpo: anche questa è una forma di 
reincarnazione. Perciò è difficile dire che 
nel cristianesimo non ci siano accenni alla 
reincarnazione. Alcuni teologi sostengono 
fermamente che, per riconoscere l'idea 
della reincarnazione, si dovrebbero modi­
ficare molte nozioni basilari del cristianesi­
mo; ma non ne sono sicuro, perché ele­
menti della reincarnazione sono già pre­
senti nella dottrina cristiana. 

2. Tutti vogliamo sapere cosa accadrà 
dopo la morte. Siamo tutti interessati e 
vorremmo ribellarci contro il fatto che 
dobbiamo morire. Per questo la nozione di 
reincarnazione è così importante per noi. 
Continueremo o non continueremo dopo 
la morte? Come continueremo? E dove? 
Quando? Sappiamo che gli esseri umani 
non possono essere felici se non credono 
in qualcosa. La fede è importante, ma la 
fede è qualcosa di vivo, è come l'amore, è 
come l'odio, è come la disperazione, è una 
formazione mentale, è una cosa viva. Tutto 
ciò che è vivo cambia, perciò la vostra ,fede 
è qualcosa di vivo e deve cambiare nel 
corso del tempo. Deve crescere come un 
albero. La fede che avevate all'età di dieci 

4 

anni non esiste più. Se avete fede, ora, 
sicuramente è molto diversa da quella che 
avevate a dieci anni, questo è certo. Che 
siate cristiani, buddhisti, musulmani o 
marxisti, la fede è qualcosa che cambia 
continuamente: dobbiamo accettare questa 
realtà. Il vantaggio di studiare e praticare il 
buddhismo è che ricordiamo in ogni mo­
mento, continuamente, che tutto cambia, 
compresa la fede. La fede è una cosa viva 
e mentre continuiamo a vivere e praticare, 
la fede cresce. La stessa cosa deve essere 
vera in tutte le altre tradizioni spirituali e 
non dobbiamo temere di cambiare il no­
stro modo di credere in qualcosa, perché, 
quando le cose smettono di crescere, la 
vita diventa impossibile. Da un lato, sap­
piamo che senza fede non possiamo vivere, 
non possiamo essere felici. Dall'altro, sap­
piamo che la fede è qualcosa che cambia e, 
perciò, ci può essere il rischio di perderla. 
Chi perde la fede diventa una specie di 
spirito affamato; per questo il nostro atteg­
giamento verso la fede è molto importante. 
Dobbiamo trattare la fede con grande sag­
gezza, in modo che cresca in una direzione 
che ci porti più pace e più gioia. 

Diversi anni fa avevate una certa idea 
del Buddha, quell'idea aveva molto a che 
fare con la vostra fede e la vostra pratica 
del buddhismo. Ma ora sono passati molti 
anni, avete praticato, avete studiato, la vo­
stra idea del Buddha e della pratica è 
molto cambiata. Naturalmente, anche la 
fede è cambiata, perché la fede dipende 
dalle vostre percezioni, nozioni, studi ed 
anche dalla pratica. Dobbiamo abbando­
nare percezioni, nozioni, convinzioni, per 
poter avere percezioni e nozioni migliori, 
una pratica migliore. Non dobbiamo ag­
grapparci ad una certa nozione, ad un 
singolo oggetto di fede. All'inizio possiamo 
credere alla reincarnazione, nel senso che 
ci sia un'anima che entra nel corpo. Pos­
siamo dire che il corpo è impermanente, 
mentre l'anima è permanente. Quando la­
sciamo un corpo, possiamo entrare in un 
altro corpo ("immortalità dell'anima"). Po-



tete cominciare in questo modo, è accetta­
bile all'inizio, ma se continuate ad essere 
buddhisti dovete studiare di più, dovete 
praticare di più. Il concetto di immortalità 
dell'anima deve lasciare spazio ad un'altra 
idea, più vicina alla realtà. Perché se stu­
diate i sutra, se praticate l'osservazione 
della vostra mente, troverete che non c'è 
nulla di permanente nel complesso dei cin­
que elementi, i cinque skandha. Niente nei 
cinque skandha è permanente. Corpo, sen­
sazioni, percezioni, formazioni mentali e 
coscienza, tutto cambia continuamente. 
Non c'è una sola cosa che rimane la stessa 
in due momenti consecutivi. Perciò, vedre­
te che non soltanto il corpo è imperma­
nente, ma anche la cosidetta anima è 
impermanente. Perché l'anima è fatta di 
elementi come sensazioni, percezioni, for­
mazioni mentali e coscienza. Al di fuori di 
questi elementi, non c'è niente che possia­
te chiamare anima. Quindi, l'idea di un'a­
nima immortale deve essere sostituita e la 
vostra comprensione della reincarnazione 
sarà più vicina alla realtà. Oltre a quello 
che chiamiamo buddhismo popolare, il 
buddhismo delle masse, c'è il buddhismo 
profondo. Il buddhismo profondo è un 
mondo che possiamo esplorare, praticando 
e studiando continuamente, entrando sem­
pre più a fondo negli insegnamenti bud­
dhisti. Grazie a questa esplorazione, arri­
viamo più vicino alla realtà di noi stessi, 
del mondo, del Dharma. C'è ancora un'i­
dea di reincarnazione, ma la visione delle 
cose cambia. 

3. "RE"-"IN"- "CARNAZIONE": carne 
vuol dire corpo. Il concetto è che ci siano 
corpo e anima, l'anima entra nel corpo. 
Nel buddhismo non si usa la parola "rein­
carnazione", ma "rinascita". Perché il con­
cetto di reincarnazione implica il concetto 
di un'anima immortale che entra in un 
corpo. Lasciando il corpo, l'anima rimane 
la stessa ed entra in un altro corpo, il che 
non è esattamente quello di cui parliamo 
nel buddhismo. Non c'è qualcosa come 
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un'anima immortale che prima entra in un 
corpo e poi ne esce per entrare in un altro. 

Dopo qualche tempo, nemmeno la pa­
rola "rinascita" ci sembrerà più adatta, 
perché la parola "nascita" rappresenta 
qualcosa che in effetti non c'è, se siamo 
già in grado di toccare la profonda realtà 
della non-nascita e non-morte. Perché 'na­
scere' significa che dal nulla improvvisa­
mente si diventa qualcosa e 'morire' 
significa che qualcosa improvvisamente di­
venta nulla. Questa è la nostra concezione 
di nascita e morte: non esistevo, improvvi­
samente comincio ad esistere; esisto per 
cento anni, improvvisamente cesso di esi­
stere. Questo è il modo comune di pensare 
alla nascita e alla morte. Se osserviamo 
attentamente le cose intorno a noi, trovia­
mo che non c'è proprio niente di simile. 
Non c'è nulla che viene dal nulla. Prendia­
mo ad esempio un fiore: siamo abituati a 
pensarlo come una cosa, ma questa cosa 
non viene dal nulla. Prima della cosidetta 
nascita del fiore, il fiore esisteva già, in 
altre forme. Nel buddhismo, possiamo fare 
un altro passo avantz; usando la parola "ma­
nifestazione" o "rimamfestazione", per tra­
scendere la nozione di nascita e morte. Il 
così detto giorno di nascita del fiore è in 
realtà il giorno della rimanifestazione, per­
ché era già lì, in qualche forma, ma non 
eravamo in grado di riconoscerlo. Ora è 
stato fatto uno sforzo per consentire ad 
esso di rimanifestarsi e possiamo ricono­
scerlo come fiore. La parola sanscrita è 
visnjati. Visnjati significa mostrare, manife­
starsi, in modo che le persone possano 
riconoscere, possano avere un'idea, possa­
no percepire. Il concetto di manifestazione 
implica il concetto di pre-esistenza, signi­
fica che l'essere è sempre lì, ma ora, sicco­
me le condizioni sono sufficienti, è di 
nuovo in grado di manifestarsi in quella 
forma. 

Nel buddhismo impariamo che, quando 
le condizioni sono adeguare, le cose pos­
sono manifestarsi. Quando vediamo che le 
cose si manifestano, diciamo che sono 



nate, ma in effetti non sono nate, si sono 
soltanto manifestate. Perché nascere signi­
fica dal· nulla diventare qualcosa; in questo 
caso non è dal nulla, c'era già qualcosa 
prima che si manifestasse. Siamo abituati a 
pensare che 'quando qualcosa si manifesta' 
è nata, esiste, è venuta fuori. I concetti di 
nascita e di esistenza sono quelli che attri­
buiamo a qualcosa dopo che si è manife­
stata. Prima della manifestazione di . un 
fiore, non vedevamo affatto. il fiore, dice­
vamo che non esisteva, non era venuto, 
non era nato. Nel momento in cui il fiore 
si manifesta, diciamo che esiste, è nato, è 
venuto. Quindi, essere nato, essere lì, esse­
re venuto, significa appunto essersi mani­
festato. Quando il fiore, per il venir meno 
di alcune condizioni, cessa di manifestarsi 
così come appare oggi,· diremo che il fiore 
se n'è andato, non esiste più, .è morto. 
L'idea di morire, non essere, andare via, in 
realtà rappresenta· semplicemente il fatto 
che il fiore non si sta più manifestando. 
Perciò, dobbiamo trascendere le nozioni di 
nascita e morte, essere e non essere, venire 
ed andare. La realtà è libera da tutte que­
ste nozioni. 

4. Studiando il buddhismo, praticando 
il buddhismo, guardando nel profondo la 
natura della realtà, ci liberiamo .continua­
mente da nozioni e concetti, le nostre con­
vinzioni continuano ad evolversi. Abbiamo 
sell).pre una fede ed è sempre più solida, 

.perché stiamo entrando in contatto, sem­
pre più profondamente, con la realtà. Nes­
suno può privarci di questa fede, perché è 
fondata sulla conoscenza, sulla vera cono­
scenza, sulla vera esperienza della realtà, 
non su nozioni offerteci da altri. 

All'inizio potete credere nella ·reincarna­
zione e grazie a questa convinzione iniziare 
un percorso, ma dal momento che conti­
nuate a praticare ed entrate in contatto 
con la. realtà attraverso la pratica, la vostra 
fede nella reincarnazione cambierà. All'ini­
zio c'era il concetto di un'anima immortale 
che entra nel corpo, esce dal corpo, entra 
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in un altro ·corpo; ma siccome praticate 
l'osservazione profonda ("dentro" ... "fuo­
ri") sapete che quella fede è un po' troppo 
ingenua per voi. Così la trascendete e le 
date la possibilità di crescere. Dato che la 
crescita è fondata sulla vera osservazione, 
avete comunque una fede che vi sostiene, 
vi .porta gioia e pace. Anche se sapete che 
la vostra fede di oggi potrà cambiare do­
mani, non avete paura, perché vi state 
avvicinando alla realtà. Non c'è il rischio 
di non avere più nulla in cui credere, 
perché siete con la realtà. Vi siete votati 
alla realtà, non ad un concetto. Essere 
votati ad un concetto potrebbe essere pe­
ricoloso, perché un giorno potreste avere 
dei dubbi e piombare nella notte dello 
scetticismo.· Sarebbe un momento molto 
duro della vostra vita. 

All'inizio della pratica avevate una certa 
idea del Buddha, del Dharma e del Sangha 
e avete espresso la volontà di prendere 
rifugio nel Buddha, nel Dharma e nel San­
gha. La vostra fede era basata sulla com­
prensione di questi 'tre gioielli' com'era in 
quel tempo. Dal momento che avete pra­
ticato, la vostra nozione del Buddha, del 
Dharma e del Sangha è cambiata, e così è 
cambiata anche la vostra fede. È una cosa 
buona, perché se passassero dieci anni sen­
za una evoluzione della vostra fede, sareb­
be pericoloso. ,Un giorno potreste svegliar­
vi e vedere che non potete più credere in 
quelle cose. Potreste perdere il conforto di 
avere una fede, perché siete ·rimasti fermi 
alla nozione che ne avevate dieci anni fa, 
ma ora non vi convince più e piombereste 
nell'oscurità dello scetticismo. Non dob­
biamo comportarci in quel modo, non 
dobbiamo accettare qualcosa come la ve­
rità e tenerla dentro di noi come un con­
cetto astratto.; dobbiamo guardarla ogni 
giorno, dobbiamo entrare in contatto con 
la realtà della nostra vita spirituale ogni 
giorno. Questo è il modo più sicuro di 
trattare la nostra fede. 

A Plum Village [la Comunità fondata da 
T.N.H. in Francia, ndr] avete imparato che 



il Buddha è una persona illuminata, una 
persona con molta compassione e com­
prensione; avete imparato che anche voi 
potete coltivare l 'illuminazione, la compas­
sione e la comprensione ed avete avuto 
istruzioni per farlo. Vi è stato insegnato 
che ci sono semi di consapevolezza dentro 
di voi e se vi prendete cura di annaffiare 
quei semi ogni giorno, se praticate entran­
do in contatto con i semi della consape­
volezza ogni giorno, quei semi cresceranno 
e vi forniranno l'energia della compassio­
ne, della comprensione, dell'amore, della 
gioia, della pace. Se praticate, vedrete che 
l'insegnamento è vero, perché la vostra 
comprensione cresce ogni giorno, la vostra 
tolleranza, la vostra compassione crescono 
ogni giorno. Grazie a questa esperienza 
diretta della pratica, avete fede nella prati­
ca della consapevolezza e nessuno vi può 
privare di questa fede. Vi è stato insegnato 
che l'essenza di un Buddha e di un Bodhi­
sattva è l'energia della consapevolezza in 
lui o in lei. Vi è stato insegnato, all'inizio, 
che avete i semi della consapevolezza e 
avete la capacità di essere un Bodhisattva e 
un Buddha, se vi impegnate a di praticare. 
Siccome l'energia della consapevolezza è 
l'essenza di un Buddha o di un Bodhisat­
tva, sapete che il Buddha è lì, il Bodhisat­
tva è lì, perché voi siete lì, perché ogni 
volta siete motivati, sostenuti, illuminati 
dall'energia della consapevolezza. Vi senti­
te a posto, vi sentite pieni di gioia, vi 
sentite vivi, sentite la forza dentro di voi. 
Perciò l'energia della consapevolezza è 
l'oggetto vero della vostra fede. 

Se avete fede nella consapevolezza den­
tro di voi, avrete la stessa fede nel Buddha. 
Non avete bisogno di andare in India per 
incontrare il Buddha, né di andare indietro 
di duemilacinquecento anni, perché sapete 
che potete incontrare il Buddha qui e ora, 
in ogni momento e ovunque vogliate. L'al­
tro giorno ho detto che, se sentissi dire 
che il Buddha si trova ora nello Stato del 
Bihar in India, ai piedi del Picco dell'Av­
voltoio, e per incontrarlo e praticare con 
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Lui la meditazione camminata bastasse 
comprare un biglietto aereo e. andare là, 
non sarei tentato di farlo, perché so che 
posso stare con il Buddha in qualsiasi luo­
go, in qualsiasi tempo. Prendere la mano 
del Buddha per una passeggiata è una cosa 
che posso fare ora, non ho bisogno di 
andare da qualche parte per farlo. Ognuno 
di noi è in grado di farlo, perché il Bud­
dha per noi non è più un'immagine, un 
concetto. Il Buddha in noi è qualcosa di 
più concreto. e sostanzioso, che possiamo 
toccare nella nostra pratica quotidiana. Se 
avete questo tipo di fede, avete un grande 
conforto. Nessuno ve la può togliere ed al 
momento· di morire sarete forti, perché 
saprete che non c'è nessuna nascita, nessu­
na morte, c'è solo manifestazione e cessa­
zione di una manifestazione per un altro 
episodio di manifestazione. 

Durante il mese di aprile non vediamo 
girasole a Plum Village e potremmo pen­
sare che i girasole non ci sono, ma in 
realtà i semi dei girasole potrebbero essere 
già stati piantati tutt'intorno a noi. I ·,çon­
tadini. hanno fatto tutto e ne sono consa­
pevoli. Quando guardano la terra spoglia, 
possono già vedere i campi di girasole, 
sanno dell'esistenza dei girasole. Ma i turi­
sti nel mese di aprile non li vedono e 
potrebbero pensare che non esistano: per­
ché non vedere i girasole, o meglio la 
manifestazione dei girasole, potrebbe dare 
l'idea che i girasole non esistano. Questa 
idea non corrisponde alla realtà: i girasole 
sono lì, ma mancano alcune condizioni, 
come il calore del mese di luglio e di 
agosto, per questo i girasole non si vedo­
no. San Francesco d'Assisi, durante una 
meditazione camminata da solo, incontrò 
un mandorlo. Guardò profondamente il 
mandorlo e chiese ad esso di parlargli di 
Dio. Improvvisamente l'albero si coprì di 
bocciòli. Quando ho letto questa storia, ho 
avuto l'impressione di leggere una storia 
Zen, perché le storie Zen sono molto simi­
li. Se camminate con un fratello o una 
sorella spirituale nel mese di aprile attra-



verso campi di girasole, se guardate le 
colline e chiedete loro di mostrarvi il re­
gno di Dio o la Terra Pura, le colline 
potrebbero coprirsi improvvisamente di gi­
rasole. I contadini che hanno piantato i 
semi sono in grado di vederli, perché san­
no che i semi sono stati piantati. Voi avete 
bisogno di essere nel mese di agosto o 
luglio per vedere tutti i campi coperti di 
girasole. 

5. Nel buddhismo usiamo parlare in 
termini di dimensione storica e dimensione 
ultima. Nella dimensione storica vediamo 
molti segni, come nascita, morte, essere, 
non-essere, venire, andare e così via. Ma 
nella dimensione ultima tocchiamo la 
realtà della non nascita, non morte, non 
venire, non andare, non essere, non non­
essere. Nella dimensione storica potete ve­
dere che il Buddha è vissuto duemilasei­
cento anni fa e dovrete aspettare molti e 
molti anni perché venga un altro Buddha, 
potete fare programmi secondo quel tipo 
di prospettiva. Ma se vi spostate nella di­
mensione ultima, vedete che potete tenere 
la mano del Buddha e godervi la medita­
zione camminata . proprio qui e ora. In 
realtà, le due dimensioni sono una. Non 
potete immaginare una dimensione ultima 
separata dalla dimensione storica, è come 
le onde e l'acqua. Le onde che. vedete sulla 
superficie dell'oceano rappresentano la di­
mensione storica, ma la sostanza di cui le 
onde sono fatte è lacqua. Sebbene le onde 
sembrino nascere e morire, essere alte e 
basse, più belle o meno belle, l'acqua non 
può essere descritta con queste caratteristi­
che. Allo stesso modo la dimensione ulti­
ma è libera da nozioni come nascita, 
morte, esistere, non esistere, venire e an­
dare. L'acqua è libera da segni come ini­
ziare, finire, alto, basso, e così via. Sappia­
mo che le onde e l'acqua sono una cosa 
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sola. Non possiamo togliere l'acqua dalle 
onde, non possiamo togliere le onde dal­
l'acqua. La dimensione. storica è tutt'uno 
con la dimensione ultima; se sapete tocca­
re le ori de in profondità, toccate l'acqua. 
Se sapete toccare in profondità il mondo 
della nascita e della morte, del venire e 
dell'andare, toccate il mondo della non 
nascita e non morte. Questa è la nostra 
pratica quotidiana. Dovete vivere la vostra 
vita quotidiana in modo tale da poter tocca­
re la dimensione ultima molte volte al gior­
no, se non tutto il tempo. 

Supponete di guardare un vaso di fiori. 
Se non avete abbastanza consapevolezza, 
non lo vedete profondamente. Se siete 
consapevoli - e ci sono modi per aiutarvi 
ad essere consapevoli, come stare fermi, 
prendersi il tempo di stare fermi davanti 
ad esso, prendersi il tempo per inspirare 
profondamente ed inchinarsi al fiore -
improvvisamente il fiore si rivela. Il fiore è 
una manifestazione e noi stessi siamo ma­
nifestazioni. Entrambi siamo manifestazio­
ni. Il fiore contiene l'intero cosmo, tempo 
infinito, spazio infinito, ed anche noi. Se 
continuate ad essere lì, ad osservare, pote­
te toccare la dimensione ultima del fiore e 
toccare la vostra stessa dimensione ultima. 
Potete dimorare nella dimensione ultima 
in quel modo, liberi dalle nozioni di nasci­
ta e morte, venire ed andare, essere e 
non-essere. Non solo vedete la presenza, la 
manifestazione del fiore come qualcosa di 
meraviglioso, ma vedete anche la manife­
stazione di voi stessi come meravigliosa. 
Toccare più o meno in profondità la di­
mensione ultima del fiore e di voi stessi 
dipende dal guardare in profondità. Il 
Buddha ci offre il tipo di pratica che ci 
può aiutare a farlo, a toccare la dimensio­
ne ultima. 

(Trad. dall'inglese di Bruna Bruni, 
Elisabeth Manning e Roberto Masiani) 



La dimensione agnostica 
dell'insegnamento buddhista 

di Stephen Batchelor 

Pubblichiamo il secondo capitolo del saggio dedicato alle co�seguenze che l'impatto con il 
mondo post-moderno potrà determinare nella pratica del Dharma. Il primo capitolo (pub­
blicato nel numero 60 di Paramita, pp. 15-17) metteva in evidenza la trasformazione che 
questo impatto potrà indurre nella interpretazione della tradizionale metafora del 'sentiero'. 

1. Il termine 'agnostico' è stato coniato 
intorno al 1880, un po' per scherzo, da 
Thomas Huxley. Egli, che era membro di 
un piccolo circolo filosofico, si sentiva a 
disagio con le persone che riuscivano a 
identificarsi facilmente con un particolare 
punto di vista. Così decise di definirsi 
'agnostico', spiegando che in questo modo 
anche lui, come tutte le altre volpi, avreb­
be avuto una coda. «L'idea mi venne in 
mente come qualcosa di suggestivamente 
antitetico al termine 'gnostico' presente 
nella storia della Chiesa, la quale ha sem­
pre dichiarato di conoscere così tanto tutte 
quelle cose di cui io, invece, mi sento del 
tutto ignorante» ( 1). Tuttavia arrivò alla 
conclusione che questo termine era molto 
esigente, così come lo era qualunque credo 
morale, filosofico o religioso. Ma Huxley 
lo considerava, al contrario di un credo, 
un metodo realizzato attraverso "la vigoro­
sa applicazione di un principio" che si 
esprimeva positivamente in questo modo: 
" Segui la tua ragione fin dove ti porterà", 
e negativamente così: " Non pretendere che 

siano certe quelle conclusioni che non sia­
no dimostrate o dimostrabili" (2). Egli de­
finì questo principio la 'fede agnostica'. 

Quali siano state le ragioni che ha avuto 
Huxley nel coniare questo termine, esso 
ebbe comunque ampia diffusione. Dopo 
meno di venti anni fu applicato al buddhi­
smo da Ananda Metteya (Allan Bennett), il 
primo inglese che prese i voti da monaco 
buddhista. Bennett fu ordinato in Birma­
nia nel 1901 e promosse il Dharma in 
Occidente con la rivista Buddhism: An Il­
lustrated Review, edita a Rangoon. Nel nu­
mero che uscì nell'ottobre del 1905 fu 
pubblicata una lettera da lui indirizzata al 
Free Thought Congress (una celebrazione 
del pensiero scientifico-antireligioso ispira­
to soprattutto a Huxley): "La posizione 
del buddhismo su questi problemi vitali 
coincide perfettamente, nelle sue idee fon­
damentali, con la filosofia agnostica mo­
derna dell'Occidente" (3). L'idea fu poi 
sviluppata ulteriormente in un articolo, 
pubblicato nello stesso numero della rivi­
sta, scritto dal professor Alessandro Costa. 

(1) Dal saggio di T.H. HUXLEY, Agnosticism (1889), in «Science and the Christian Tradition», 
MacMillan, London 1904, p. 239. 

(2) HUXLEY, op. cit., pp. 245-246. 
(3) Buddhism: An Illustrated Review, vol. II, n. 1, Rangoon 1905, p. 86. 
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Un'importante chiave di interpretazione, spondente in Asia) fa pensare a un credo 
alla fonte del punto di vista di Beimett e di . , da aggiungere ad altri credi. Questa perce­
Costa riguardo alla natura agnostica del zione del buddhismo come religione oscu­
buddhismo, fu, senza dubbio, questo fa- ra e distorce l'incontro del Dharma con la 
moso passo del Culamalunkya Sutta, che si· cultura laica e agnostica. Ma non può es­
trova nel Majjhima Nikaya: sere, invece, che il Dharma abbia di fatto 

«Supponi, Malunkyaputta, che un uomo più aspetti in comune con il secolarismo 
venga colpito da una freccia avvelenata, e ateo piuttosto che con i bastioni della re­
che i suoi amici e compagni lo conducano ligione? E che l'agnosticismo rappresenti 
da un medico per curarlo. L'uomo dice: un terreno comune molto più fertile per il 
"Non lascierò che il medico estragga la free- dialogo rispetto a qualsiasi tentativo di 
eia finché non saprò il nome della famiglia avanzare un'interpretazione buddhista di 
dell'uomo che mi ha ferito, se la freccia è Allah? 
stata scagliata con un arco o con una bale-
stra, e quale tipo di freccia mi ha ferito". Ai nostri giorni, la forza del termine 

L'uomo non avrebbe fatto in tempo a 'agnosticismo' si è persa. Questa parola 
sapere tutte queste cose prima di morire. viene ormai utilizzata per legittimare il ri­
Allo stesso modo, Malunkyaputta, se qual- fiuto delle questioni esistenziali poste dalla 
cuno dicesse: "Non condurrò la nobile vita nascita e dalla morte. Così, mentre la mo­
sotto la direzione del Buddha finché il Bud- derna tradizione agnostica, priva di fiducia 
dha non mi dirà se il mondo è eterno o non in se stessa, sta cadendo nello scetticismo, 
lo è, se è finito o infinito, se l'anima è 
distinta o no dal corpo, se un risvegliato il buddhismo sta ormai perdendo il suo 

continua 0 no ad esistere dopo la morte"; aspetto critico · per lasciare il posto alla 
quell'uomo morirebbe prima che il Buddha religiosità. Ma entrambe possono aiutarsi 
abbia avuto il tempo di rispondergli» (4). tra loro per riacquistare le qualità perdute. 

2. Tuttavia il buddhismo, col passare 
del tempo, è andato perdendo. sempre più 
la sua dimensione agnostica, divenendo 
sempre più una religione istituzionalizzata, 
basata su sistemi di credenze dogmatiche. 
Periodicamente (come è accaduto con lo 
Zen e con il T antra) questo processo è 
stato sfidato e talvolta convertito, ma nelle 
società tradizionali asiatiche i rinnovamenti 
non durarono a lungo. Il potere della reli­
gione organizzata ha saputo sempre riaffer­
marsi, spesso assimilando i concetti rivolu­
zionari all'interno dei canoni di un'orto­
dossia riesaminata. 

Di conseguenza, quando il Dharma è 
arrivato in Occidente, è stato considerato 
una religione, anche se orientale. In realtà 
il termine 'buddhismo' (un'invenzione di 
studiosi occidentali che non trova corri-

Nell'incontro con la cultura laica, il Dhar­
ma può ritrovare il proprio carattere agno­
stico, · mentre l'agnosticismo può essere 
aiutato a ritrovare la propria anima. 

3 .  Dunque, quali potrebbero essere gli 
elementi essenziali di un 'buddhista agno­
stico'? Una persona del genere non do­
vrebbe considerare il Dharma come una 
sorgente di risposte ai quesiti esistenziali 
su dove andiamo, da dove veniamo e cosa 
accade dopo la morte. Lascierebbe che ad 
occuparsi di questo tipo di . conoscenza 
fossero i campi della biologia, dell'astrofi­
sica, della neurologia, ecc. Un buddhista 
agnostico non sarebbe perciò un 'credente' 
che rivendica una conoscenza rivelata su 
fenomeni sovrannaturali; perciò non sareb­
be, da questo punto di vista, 'religioso'. 
Un buddhista agnostico cercherebbe, a li-

(4) Tratto dal Culamalunkya Sutta (Majjhima Nikaya 63). Traduzione di NANAMOLI THERA -
BHIKKHU BODHI, The Middle Lenght Sayings of the Buddha, Wisdom, Boston 1905, pp. 5.34-536. 
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vello esistenziale, un 'confronto' piuttosto 
che una 'consolazione'. Comincerebbe in­
fatti con il confrontarsi con il problema 
primario dell'angoscia e dell'incertezza 
( dukkha), per poi applicare delle pratiche 
che lo aiutino a . comprendere il dilemma 
umano e a lavorare verso una soluzione. 

Un buddhista agnostico eviterebbe tanto 
l'ateismo quanto il teismo e non accette­
rebbe volentieri di considerare l'Universo 
come privo di significato, ma nemmeno di 
ritenerlo dotato di significato. Negare Dio 
o il significato dell'Universo non è altro, di 
fatto, che l'antitesi dell'affermare I' esisten­
za. Nonostante tutto, la posizione di un 
tale agnostico non si poggerebbe sul disin­
teresse. Si fonderebbe invece sulla capacità 
appassionata di riconoscere di non sapere. 
Guarderebbe in faccia l'enormità dell'esse­
re nato, anziché cercare la consolazione di 
una credenza. Si libererebbe, una dopo 
l'altra, delle concezioni che velano il miste­
ro dell'essere qui. Questo processo di sba­
razzarsi delle illusioni consolatorie pren­
dendo come vero il non conoscere (agno­
sis) conduce a quello che si potrebbe 
definire un 'profondo agnosticismo'. Un 
koan Zen lo illustra molto bene: 

« Bodhidharma stava seduto di fronte al 
muro. Il secondo patriarca, in piedi sulla 
neve, si tagliò un braccio e disse: "La mente 
del vostro discepolo non è ancora in pace. 
Vi prego, Maestro, datele riposo". Bodhi­
dharma rispose: "Portami la tua mente e io 
le darò riposo". n patriarca replicò: "Ho 
cercato la mente, ma non sono riuscito a 
trovarla". E Bodhidharma disse: "Ho 6nito 
di metterla a riposo per te" » (5) .  

Questo profondo agnosticismo è ancora 
più evidente in alcuni concetti della tradi­
zione Ch'an, come wu-shin (nessuna men-

te) e wu-nien (nessun pensiero). È abba­
stanza conosciuta anche la definizione del 
maestro coreano Seung Sahn: "la mente 
che non conosce" .  Riflette, inoltre, l'intui­
zione che ebbe da ragazzo il sesto patriar­
ca della tradizione Ch' an, Hui Neng, 
quando, dopo che gli fu pagata della legna 
da bruciare, incontrò un uomo che recita­
va il Sutra del Diamante. Secondo la tra­
dizione, Hui Neng venne improvvisamente 
risvegliato dai versi che recitano: "devi ot­
tenere una mente che non sta in nessun 
luogo" (6) .  Essendo uno dei più famosi 
testi della raccolta del buddhismo Mahaya­
na conosciuta come Perfezione della Sag­
gezza (Prajnaparamita), il Sutra del Dia­
mante ha come tema centrale il concetto di 
vacuità (sunyata). 'Vacuità' è un termine 
volutamente poco 'appetitoso', adottato 
per estirpare alla radice il desiderio di 
consolazione religiosa, psicologica o meta­
fisica. È un nome, ma non indica assoluta­
mente una cosa o uno stato. Non è 
qualcosa che si 'realizza' in un momento di 
intuizione . mistica, capace di penetrare in 
una realtà trascendente che si nasconde al 
mondo empirico, pur sorreggendolo. Non 
è nemmeno che le cose 'sorgano' dalla 
vacuità e 'si dissolvano' in essa, come se la 
vacuità fosse una specie di materia cosmica 
priva di forma. 

Allora cos'è la vacuità? Secondo il filo­
sofo N agarjuna, "qualsiasi cosa emergente 
nel contingente è detta vacuità" (7 ) .  La va­
cuità è semplicemente la negazione di ogni 
identità intrinseca e non contingente. Seb­
bene la mente agitata del discepolo di Bo­
dhidharma sembrava esistere di per sé, 
egli, investigando profondamente la natura 
della mente, non trovò niente su cui po­
tesse puntare il dito e dire "è questa ! " . 

(5) KOUN YAMADA, Gateless Gate, Los Angeles 1979, p. 208. 
(6) PHILIP B. Y AMPOLSKY, The Platform Sutra of the Sixth Patriarch, Columbia University Press, 

New York, p. 94. 
(7) NAGARJUNA, Mulamadhyamakakarika XXIV, 18 a-b. Traduzione nostra dal tibetano: lrten cing 

'brel bar 'byung ba gang/de ni stong pa nyid du bshad. 
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4. La vacuità è l'infinita irreperibilità 
delle cose. Ma questo non significa che 
niente esiste; implica soltanto che più si 
arriva al cuore delle cose, più la loro asso­
luta contingenza risulta evidente. Anziché 
essere confinate in entità fisse, le cose sono 
libere di cambiare, in quanto eventi in 
continuo processo, caratterizzate da una 
matrice irripetibile e senza precedenti di 
cause, condizioni, nonché di convenzioni 
concettuali e linguistiche. 

Sempre citando Nagarjuna: "La vacuità 
si configura in modo contingente; essa è il 
sentiero centrale" (8) .  Dunque, la vacuità è 
contingente come qualsiasi altra cosa; non 
possiede una dimensione ontologica privi­
legiata. Ancora più sorprendente è il fatto 
che per Nagarjuna la vacuità corrisponda 
alla metafora chiave del progetto di illumi­
nazione secondo il buddhismo: il sentiero 
centrale, o via di mezzo. Nel 1397 ,  durante 
un eremitaggio sulle colline a Nord di 
Lhasa, il filosofo tibetano Tsongkhapa, a 
commento di questo passo di Nagarjuna, 
disse: "La vacuità abbandona gli estremi 
di Essere e Nulla. È, al contempo, il sen­
tiero centrale e il centro stesso. La vacuità 
è la traccia su cui la persona 'centrata' 
procede" (9). 

Che cosa si intende per 'traccia'? La 
parola tibetana adottata da Tsongkhapa è 
shul, un termine un po' oscuro che il di­
zionario definisce sinonimo di rjes, cioè 
'impressione', 'segno' che rimane dopo che 
si è passati in un determinato punto; per 
esempio, un'impronta del piede. In altri 
contesti, shul viene usato per indicare la 
cavità che rimane in un terreno dove pri­
ma si trovava una casa, oppure il letto di 
un fiume scavato nella roccia, o l'impronta 
sull'erba dove un animale ha dormito la 
notte. Tutte queste cose sono shul: l'im-

pronta di qualcosa che era stata a lungo in 
quel punto. 

Un sentiero è shul per via della sua 
natura essenzialmente negativa: è una stri­
scia, priva di ostacoli, lasciata nel terreno 
dal consueto passaggio di piedi. Perciò 
possiamo tradurre shul come 'traccia', poi­
ché richiama l'idea del sentiero e il segno 
del passaggio di un animale o di una per­
sona. Sperimentare la 'natura di traccia' 
della vacuità sarebbe quindi come ritrova­
re un sentiero che si era perduto, o come 
capitare, nel mezzo di una foresta, in una 
radura illuminata dove all'improvviso riu­
sciamo a muoverci liberamente e a vedere 
chiaramente. Conoscere la vacuità significa 
sperimentare la sorprendente assenza di 
ciò che normalmente determina il senso di 
chi noi siamo. Può durare soltanto un mo-· 
mento, l'attimo che precede il riassestarsi 
delle abitudini consolidate durante tutta la 
vita, che ci intrappolano ancora una volta. 
Ma in quel momento è possibile vedere se 
stessi e il mondo come qualcosa di immec 
diato, vivido, aperto e vulnerabile. 

Questo spazio libero e aperto è il vero 
centro della pratica del Dharma. Come 
dice T songkhapa, esso è sia il centro che il 
sentiero centrale. È sia la foresta che il 
sentiero. Una vita centrata nella consape­
volezza della vacuità è un modo di essere 
in questa realtà cangiante, sorprendente, 
dolorosa, gioiosa, frustrante, spaventosa e 
ambigua. Un modo· di essere che conduce 
non aldilà di questa realtà, ma nel suo 
cuore. Non si tratta di uno stato di assor­
bimento trascendente, mistico, ma di un' e­
sperienza dinamica e progressiva: il sentie­
ro in cui la persona centrata procede. 

In quanto negazione, la vacuità non of­
fre nessuna rivelazione definitiva e positiva 
della Realtà. Mano a mano che questa 

(8) NAGARJUNA, Mulamadhyamakakarika XXIV, 18 a-b. Traduzione nostra dal tibetano: /de ni brten 
nas gdags pa stelde nyid dbu ma'i lam yin no. 

(9) TsoNGKHAPA, rTsa she tik chen rigs pa'i rgya mtsho, Sarnath 1973 , p. 43 1: " . . .  stong pa nyid de 
ni yod med kyi mtha gnyis spangs pas dbu ma dang de'i ·lam sie dbu pas bgrod pa'i shul yin no". 
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consapevolezza diventa più calma e pm 
chiara, le cose diventano non solo più vi­
vide, ma anche più sconcertanti. Più cono­
sciamo qualcosa in questo modo, meno la 
conosciamo. L'ambiguità ultima dell'espe­
rienza è che essa è simultaneamente cono­
scibile e non conoscibile. Per quanto 
riusciamo a conoscere qualcosa in profon­
dità, siamo comunque costretti ad ammet­
tere che in realtà non sappiamo che cos'è. 
Così dobbiamo lasciar andare la pretesa di 
racchiudere le cose in uno schema catego­
rico. Siamo invitati, invece, ad incontrare il 
loro mistero. 

5. Questo 'non conoscere' sta alla base 
di un profondo agnosticismo. Quando ri­
mane sospeso anche il concetto di vacuità, 
la mente non ha alcun luogo dove rifugiar­
si. Allora siamo liberi di iniziare ad inter­
rogarci, in un modo radicalmente diverso, 
liberi di sperimentare una perplessità che è 
già presente nello stesso 'non conoscere'. 
Quando ci ritroviamo sorpresi e sconcer­
tati dalle cose, esse si presentano come 
domande. Gli assunti e le descrizioni abi­
tuali improvvisamente vengono meno e 
sentiamo una voce gridare: " Cos'è que­
sto?" ,  o semplicemente "Cosa? "  o "Per­
ché?".  Oppure non c'è nessuna parola, 

--- · 

soltanto " ? ''. .  Una tale perplessità non è 
una perplessità frustrata, ma non è nem­
meno una mera curiosità verso uno speci­
fico dettaglio dell'esperienza. È un intenso, 
determinato interrogarsi su ciò che ogni 
momento ci rivela. È il motore che ci 
guida fino al cuore dell'ignoto. 

Questo perplesso interrogarsi è un altro 
modo di comprendere il centro e il sentie­
ro centrale. Significa rifiutare le comode 
risposte come "sì",  "no",  "è questo",  "è 
quello" ;  abbandonare cioè le polarità op­
poste di affermazione e negazione, qualco­
sa e nulla. Questo interrogarsi procede, 
come la vita stessa, libero dal bisogno di 
aggrapparsi a una posizione fissa, sia anche 
una posizione buddhista. Impedisce alla 
consapevolezza di divenire un atteggia­
mento passivo e abitudinario che, anche se 
va· d'accordo con un sistema basato su 
credenze, rende l'esperienza opaca e insen­
sibile. La perplessità mantiene viva la con­
sapevolezza. Rivela l'esperienza come tra­
sparente, radiante e priva di ostacoli. Tra­
ducendo l'affermazione di Tzongkhapa in 
un linguaggio zen, potremmo dire: La per­
plessità è il sentiero su cui procede la per­
sona centrata. 

<Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini) 

A SALSOMAGGIORE IL VESAK 1 997 
La festa del VESAK - celebrata og ni anno dal buddhisti in tutto Il mondo I n  ricordo della 

Nascita, della I l luminazione e del Parinirvana del Buddha - sarà organ izzata dall'U.B.I. e 
dall'Associazione Zen dal 30 maggio al 111 giugno 1 997 al Palazzo dei Congressi di Salsomag­
g iore (Parma). Avrà per tema generale: "Buddhismo e cristianesimo di fronte alle sfide della 
scienza". Sono previste relazioni di qualificati esponenti buddhisti e cattolici, fra cui: Shinozaki 
Michio, della Rissho Kosei Kal di Tokio; Sulak Sivaraksa, buddhista laico thailandese; un Mae­
stro tibetano designato dal Datai Lama; Fausto Guareschi; Mons. Molari; Michael Fuss, dell'Uni­
versità Gregoriana; il camaldolese Thomas Matus; I l  prof. Varela, di Parigi ;  il prof. Gioriello, 
dell'Università di Milano; il prof. Zolla; i l  prof. Venturini, dell'Università di  Roma "La Sapienza"; 
il prof. Ceruti, dell'Università di Bergamo. 

L'intero programma è coordinato da Raffaele Luise della RAI. Per informazioni e iscrizioni: 
tel. 0524/565667. 
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Il canto delle tre certezze 
di Milarepa 

Con questo canto, dedicato al suo maestro Marpa, il grande poeta rivela il signifi­
cato profondo delle tre certezze raggiunte con l'esperienza mistica, al di là delle 
illusorie antitesi della visione ordinaria. Acquistano così nuovo valore i termini vita/ 
morte (ne parla Thich Nhat Hanh a p. 3), . i cosidetti Sei Mondi del Bhavacha­
kra, (evocati da Mark Epstein nell'articolo di p. 23) e il dualismo gioia/dolore. 

Mi prosterno ai piedi di Marpa il traduttore. 

Dopo avere meditato nella solitudine delle montagne: 

Ho raggiunto la certezza della non-apparizione, 
che mi ha liberato dalla scelta dualistica di vite passate e future. 

La realtà dei Sei Mondi si è rivelata illusoria. 
Ho così sradicato le false credenze del nascere e del morire. 

Ho raggiunto la certezza dell'equanimità, 
che mi ha liberato dalla scelta dualistica tra gioia e dolore. 

L'esperienza delle sensazioni si è rivelata illusoria. 
Ho così sradicato le false credenze dell'accettare e del rifiutare. 

Ho raggiunto la certezza della non-discriminazione, 
che mi ha liberato dalla scelta dualistica tra samsara e nirvana. 
La pratica nel sentiero e nelle sue tappe si è rivelata illusoria. 

Ho così sradicato le false credenz� della· speranza e della paura. 

14 



"Mezzi abili " per la Vipassana 

conversazione con Thanavaro 

Abbiamo intrattenuto il maestro Thanavaro in una breve conversazio ne al termine di un 
ritiro estivo di Vipassana, o rganizzato nel centro "Pian dei ciliegi" di Montesanto. b inte­
ressante rilevare che il ricorso ad esercizi di tradizione tibetana durante una pratica di tra­
dizione theravada può rivelarsi un 'mezzo abile' per una migliore riuscita della pratica stessa. 

P ARAMITA: «Il respiro che passa attraver­
so il naso è un respiro esteriore, quindi un 
fenomeno del corpo fisico. Solo quando la 
mente e il respiro poggiano l'una sulF altro 
si ha il vero respiro». Questa massima del 
manuale di meditazione buddhista e taoista 
Il segreto del fiore d'oro · (scritto in Cina 
circa 250 anni fa) può dire qualcosa anche 
per la pratica di concentrazione sul respiro 
(anapana-sati) , con cui si introduce la .me­
ditazione di Vipassana? 

"La stessa parola anapana-sati spiega la 
natura della relativa pratica, generalmente 
usata come pratica concentrativa da tutte 
le tradizioni buddhiste. Per anapana si in­
tende il respiro come fenomeno fisiologico; 
sati indica lattitudine a una sempre più 
crescente consapevolezza che dobbiamo 
coltivare in relazione al respiro. Lo stesso 
Buddha ha rivolto . una particolare atten­
zione al respiro come 'mezzo abile' per lo 
sviluppo della consapevolezza. Infatti ha 
dato precise indicazioni per riconoscerrie i 
possibili e innumerevoli cambiamenti. Nel 
Satipatthanasuttanta del Canone pali si 
trovano queste parole del Buddha: . . 

«Se fa una lunga inspirazione, il pra­
ticante consapevolmente riconosce: 'Sto 
facendo una inspirazione lunga'. Se fa 
una lunga espirazione, consapevolmente 
riconosce: 'Sto facendo una espirazione 
lunga'. Se fa una breve inspirazione, 
consapevolmente riconosce: 'Sto facen-
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do una inspirazione breve'. Se fa una 
breve espirazione, consapevolmente ri­
conosce: 'Sto facendo una espirazione 
breve' ». 

"È quindi corretto affermare che nella 
pratica meditativa il respiro deve essere 
usato come vero e proprio ponte tra il 
corpo e la mente, in quanto l'evento fisio­
logico è inscindibile dallo stato mentale 
del praticante". 

PARAMITA: Questo significa che nella me­
ditazione il respiro non può considerarsi un 
oggetto di concentrazione come ogni altro 
oggetto, in quanto è suscettibile di portare a 
realizzazioni particolari? 

"È opportuno precisare l'importanza 
della pratica di anapana-satz' come prezioso 
apporto nella vasta · gamma di pratiche me­
ditative. Il benessere che ne possiamo trar­
re come praticanti va da un migliore stato 
fisiologico a un vero e proprio riequilibrio 
delle · energie interne, che costituisce una 
base armonica per procedere, con la suc­
cessiva pratica della Vipassana (visione 
profonda) , a una maggiore comprensione 
della propria mente, fino alla completa 
realizzazione della sua natura primordiale. 
Non va comunque dimenticato l'uso del 
respiro come via per l'accesso a profondi 
stati di assorbimento (pali: ;hana; sanscrito: 
dhyana) e questa via non è fine a se stessa, 
ma può portare fino alla Liberazione" .  



PARAMITA: Nei tuoi ritiri di solito fai 
precedere l'esercizio di consapevolezza delle 
sensazioni con una concentrazione della co­
scienza in un punto un po' sopra la testa (in 
corrispondenza della cosidetta 'fontanella'). 
Inviti quindi ad immaginare che da questo' 
punto la coscienza si espanda come onde di 
una radio trasmittente, in cerchi concentrici 
e luminosi; che gradualmente si allargano 
fino a investire l'intero pianeta, portando 
ovunque pace, luce e amore. Le onde lumi­
nose poi si riassorbono nel già indicato pun­
to sulla testa del meditante e la coscienza 
penetra nel corpo, dando il via alla vera e 
propria pratica di consapevolezza delle sen­
sazioni. Quali benefici si possono ricavare 
da questo esercizio preliminare? 

"Generalmente la situazione di un ritiro, 
a seconda della sua durata e delle caratte­
ristiche dei partecipanti, mi permette di 
condividere insegnamenti ed esperienze 
conseguite negli anni, attingendo al ricco 
patrimonio delle diverse tradizioni buddhi­
ste. Ci tengo comunque a precisare che 
l'attenzione viene sviluppata partendo da 
una maggiore consapevolezza del proprio 
corpo tramite l'osservazione della postura 
e delle sensazioni, con l'apporto dell'ana­
pana-sati. A questo lavoro fondamentale a 
volte aggiungo alcuni esercizi di visualizza­
zione, come quelli accennati nella doman­
da, quali 'mezzi abili' per una maggiore 
partecipazione e creatività della mente. 
Questi 'mezzi abili' possono infondere e 
irradiare pace, luce e amore nei confronti 
di tutti gli esseri. In tal modo si favorisce 
nel praticante una vera e propria apertura 
di cuore e mente, evitando il possibile 
pericolo di una pratica chiusa; si può cioè 
favorire il risveglio di metta-karuna (amore 
profondo e compassione)". 

PARAMITA: A conclusione di una sessione 
di Vipassana proponi talvolta ai praticanti 
di visualizzare sulla propria testa una sfera 
di cristallo contenente la lettera 'A' lumino­
sa, da cui partono raggi di luce in tutte le 
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direzioni; mentre il meditante emette il suo­
no 'A'. Questa pratica sembra ispirata dalla 
tradizione tibetana. 

"Questo modo di concludere una sessio­
ne di meditazione (molto importante per 
la tradizione Dzogchen) permette la dissol­
venza della visione impura propria della 
mente giudicante, che spesso è presente 
quando si pratica la Vipassana. Con tale 
pratica conclusiva si riporta l'attenzione 
allo stato primordiale della mente, simbo­
leggiata dalla sfera di cristallo, che ne rap­
presenta i suoi tre aspetti: l'essenza, la 
natura e l'energia. In questo contesto, la 
vocalizzazione della lettera 'A' fa da sigillo 
a un simile stato". 

PARAMITA: Quale differenza si deve rico­
noscere tra la concentrazione, la consapevo­
lezza e . la contemplazione, indicati come 
stati mentali che si alternano nel corso di 
una meditazione? 

"La pratica meditativa può essere para­
gonata a una via che percorriamo con i 
diversi veicoli della concentrazione, della 
consapevolezza e della contemplazione. 
Nella fase della concentrazione, si ha come 
finalità lo stato di calma mentale: conduce 
la mente all'arresto dei pensieri e a uno 
stato di assorbimento in cui si sperimenta 
la tranquillità (da non confondere con uno 
stato di sonnolenza che a volte subentra 
durante questa pratica). La fase di consa­
pevolezza ci permette di riconoscere le 
sensazioni, i pensieri, le volizioni e le per­
cezioni come movimenti all'interno dello 
spazio mentale; questi movimenti vanno 
visti come transitori, insoddisfacenti e privi 
di un sé (anicca, dukkha, anatta). Si giunge 
così ad una visione profonda circa la na­
tura del movimento e pertanto a vedere le 
cose così come sono. Nella contemplazio­
ne si ha una presenza costante della natura 
primordiale della mente - vuota, lumino­
sa e infinita - e la calma o il movimento 
non sono né afferrati, né respinti". 



La quotidianità nel buddhismo 
di Luigi Cerruti 

Pubblichiamo larga parte dell'interoento che il nostro collaboratore prof Luigi 
Cerruti dell'Università di Torino ha presentato alla 33• sessione di formazione 
ecumenica, organizzata dal Segretariato Attività Ecumeniche (S.A.E.) dal 29 luglio al · 
6 agosto 1995 a La Mendala (Trento). Gli atti di questa sessione sono stati pubblicati 
dalle Edizioni Dehoniane di Roma (Via Casale S. Pio V, 20). L'interoento muove 
qualche critica a certe pratiche zen; ogni lettore è libero di condividerla o di rifiutarla. 

1 .  Quando l'insegnamento del Buddha è 
giunto a contatto con . nuove culture, si è tra­
sformato attraverso 1' assimilazione, fertile e 
profonda, dei tratti più rilevanti di queste cu1-
ture. Quando si è trapiantato in Cina, il bud­
dhismo si è arricchito nel vivo contatto con il 
taoismo, e con il. carattere concreto, pratico del 
popolo cinese. Il ch'an è uno dei risultati più 
splendidi di questo incontro. Nel nostro secolo 
ch'an e zen sono giunti in Occidente, e qui 
devono fare i conti in vari modi e a diversi 
livelli con il cristianesimo, con la dialettica ma­
terialista ed atea, con le scienze naturali. Sui 
vari modi del radicarsi del Dharma faccio un 
solo esempio a proposito delle scienze naturali. 
Il Canone pali dimostra l'interesse che il Bud­
dha e gli altri praticanti del suo tempo avevano 
nei confronti delle conoscenze scientifiche e 
tecniche. Un certo numero di buddhisti occi­
dentali sta realizzando un nuovo incontro con 
la scienza, introducendo nelle proprie pratiche 
oggetti di contemplazione e sequenze di pensie­
ro tipici della ricerca contemporanea. Per quan­
to concerne i diversi livelli, ne cito solo due che 
mi riguardano da vicino: il dialogo interiore fra 
il materialismo ateo (come concezione del mon­
do) e l'insegnamento degli Svegliati (come via 
di superamento e di liberazione); in secondo 
luogo, l'esperienza esistenziale condivisa con 
una sposa cattolica. In ogni caso i buddhisti 
occidentali non hanno alcuna idea di cosa verrà 
fuori dalla miriade di incontri che stanno viven­
do; sentono però che si richiede rigore, vigore, 
umiltà e che l'impatto è forte, coinvolgente. 

L'incardinarsi del Dharma nelle diverse cul­
ture è sempre stato opera dei monaci, perché 
ad essi principalmente è affidato il compito 
essenziale della custodia e della trasmissione del 
Dharma. Possiamo quindi chiederci come il 
Sangha in senso stretto .- cioè l'istituzione 
costituita dai monaci e dalle monache buddhi­
ste - sia stato in grado ·non solo di tollerare 
ma anzi di favorire le grandi trasformazioni cui 
accennavo. Una risposta immediata si ha consi­
derando alcune specificità impresse all'Ordine 
dal Buddha stesso, 2500 anni fa. In primo 
luogo ricordo che lo Svegliato, al momento 
della morte, era circondato da centinaia di · mo­
naci e di monache già giunti al culmine dell'a­
scesi e che, tuttavià, il Perfetto non designò 
nessun successore. Questa scelta ha fatto sì che 
mai nessuno, in nessuna epoca, ha osato parlare 
a nome di tutti i buddhisti. Il seme della gerar­
chia non è stato gettato dal Buddha. Questo è 
confermato da altre due caratteristiche dell'Or­
dine: ogni monaco può ordinare altri monaci e 

ogni contrasto all'interno del Sangha deve esse­
re risolto mediante forme di autogoverno col­
lettivo ( 1 )  e basandosi sull'ermeneutica del 
Dharma. Vi è un passo del Digha Nikaya molto 
bello, in cui lo Svegliato si rivolge direttamente 
ai suoi discepoli e li istruisce su1 loro compor­
tamento futuro a proposito dell'interpretazione 
del Dharma: 

« Voi, a cui ho esposto le verità da me 
conosciute, dovete riunirvi insieme e recitare 
collettivamf;!nte la dottrina e non entrare in 
conflitto, ma confrontare significato con si-

( 1 )  È l'espressione usata da H.W. SCHUMANN, Il Buddha storico, Salerno Editrice, Roma 1986, p. 299. 
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gni6cato, frase con frase, affinché questo 
puro insegnamento resista per molto tempo 
e sopravviva a pro' di molti, nell'interesse 
del mondo, a vantaggio, profitto e favore 
degli dei e degli uomini » (2). 

Molto potrebbe essere detto a proposito del­
la spinta iniziale impressa dal Buddha al Sangha 
e mai esaurita. Cito solo un fatto essenziale, che 
la moderna ricerca storica ha reso quantitativa­
mente incontrovertibile: nel Sangha il Perfetto 
accettò uomini e donne provenienti da tutte le 
caste e, aggiungendo scandalo a scandalo, an­
che i senza casta (3 ) .  

Non voglio certo dare un'immagine agiogra­
fica e antistorica del Sangha, anche perché, 
esattamente come millenni fa, chiunque ha a 
disposizione un'immediata pietra di paragone 
su cui saggiare l'autenticità di un monaco bud­
dhista. La pratica del Dharma risponde ad un 
bisogno spiritualmente primordiale: la liberazio­
ne dalle radici dei bisogni e cioè dalla brama, 
dall'odio, dalla stupidità. Non ho qui la possi­
bilità di illustrare in modo canonico questi ter­
mini, posso però dire che l'etica buddhista è 
tutta rivolta a questa liberazione dal desiderio, 
dall'awersione, dall'illusione di un io-mio. 
Dunque, monaci e monache devono essere in 
primo luogo uomini e donne liberi - o in via 
di liberazione - da queste radici perverse. 

2. Ogni tradizione buddhista ha le sue pra­
tiche particolari per giungere alla liberazione (o 
illuminazione che dir si voglia) . Nel ch'an le 
pratiche essenziali sono due, diverse e comple­
mentari: la prima è la meditazione per com­
prendere, decantare ed aprire alla vacuità il 
mondo interiore; la seconda è la quotidianità 
vissuta consapevolmente, per giungere a vedere 
così com'è il mondo esterno. Lascerò in ombra 

la pratica della meditazione per concentrare 
1' attenzione sulla quotidianità. 

L'insegnamento più limpido è stato dato da 
Chao-chou, un grande maestro ch'an del IX 
secolo. Un giorno un monaco gli chiese di 
parlargli del eh' an. Chao-chou rispose con 
un'altra domanda: « Hai fatto colazione? ». Alla 
risposta affermativa del monaco, il maestro 
concluse il suo insegnamento dicendo: « Allora 
va a lavare la ciotola » (4) .  Un richiamo brusco 
e pieno di verità. La verità del dolore non è 
nelle parole del Buddha, è nel dolore nostro e 
del mondo. La verità dello zen non è nelle 
parole dello zen, ma nella pratica zen della 
quotidianità, come pratica immediata e diretta 
di liberazione esistenziale. 

Dunque si rinvia ad una quotidianità. Ma a 
quale? Nel mondo contemporaneo possiamo 
definire la quotidianità per differenza rispetto 
ad una sovra-quotidianità, che è quella dello 
spreco, dell'estremo potere e dell'estrema ric­
chezza, e rispetto ad una sotto-quotidianità, che 
vede gruppi sociali, classi, popoli interi esclusi 
dalla nostra quotidianità per eccesso di povertà 
e di sfruttamento (5) .  

Il problema d i  questo eccesso sembra lontano 
da qualsiasi soluzione, anche perché i più gene­
rosi sono troppe volte ingolfati in ciò che Lu­
ciano Mazzocchi ha chiamato « un attivismo 
caritativo in circolo vizioso ». Essendo missio­
nario cattolico, Mazzocchi non può avere come 
riferimento principale altro che la sua partico­
lare chiesa, e ad essa infatti offre la sua critica: 
« La Chiesa che aiuta i poveri convive pacifica­
mente all'interno della cultura capitalista che ha 
il dio denaro come criterio assoluto e che quin­
di è causa delle miserie a cui la Chiesa porta 
soccorso » (6) . Credo che la medesima critica 
potrebbe essere rivolta alla più potente (e mon­
dana) organizzazione « buddhista » giapponese, 

(2) Citato da H.W. SCHUMANN, op. cit., p. 299. Il sutta è il 29 del Digha-Nikaya. Sulla custodia del 
Dharma tornerò ancora. 

(3 ) Questi erano persino più numerosi dei sudda, gli artigiani, ovvero la casta più bassa fra le 
quattro che costituivano la società indiana di allora. Per i dati quantitativi si veda: H.W. SCHUMANN, 
op. cit., pp. 219-224. 

(4) Z. SHIBAYAMA (a cura di), Mumonkan, "La porta senza porta", Ubaldini Editore, Roma 1977, p. 73 . 
(5) Cfr. C. RÉGULIER, Quotidienneté, in G. LABICA, « Dictionnaire critique du marxisme », P.U.F., 

Paris 1985, p .  949. 
(6) L. MAZZOCCHI - A. TALLARICO, Il vangelo e lo zen. Dialogo come cammino religioso, E.D.B., 

Bologna 1994 , .p .  1 6. 
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la Soka Gakkai (7) ,  ma la questione va molto al 
di là delle singole denominazioni religiose. Anni 
fa �i ha colpito enormemente. un monito di 
Chuang-tzu: « Perché ti sforzi tanto di far cono­
scere la carità e la giustizia, come uno che batte 
il tamburo per· ritrovare il figlio perduto? » (8). 
Ignorerò quindi la prospettiva della . carità e 
della giustizia a suon di tamburo per inoltrarmi 
su sentieri meno battuti. 

Il eh' an e lo zen hanno avuto una sequela di 
irregolari, vagabondi, riformatori, che, secolo 
dopo secolo, hanno richiamato il Sangha o il 
potere civile (o tutti e due) alla realizzazione di 
una quotidianità decente - in tutti i sensi. 
Anche attualmente non tutti i sentieri obliqui 
sono interrotti, e tuttavia l'immagine di uno zen 
gerarchizzato viene addirittura enfatizzata dal­
l'uso di titoli onorifici come kancho, introdotto 
dal governo giapponese nel 1872 per indicare il 
capo di Ùna scuola buddhista. Non so se Lego 
gett vuole essere ironico quando traduce kan­
cho, con « primate» (9), tuttavia la situazione 
dello zen nella sua terra d'origine è lungi dal­
l'essere divertente: ( 10) « Il mondo buddhista, 
molto più di quello cristiano, puzza di religio­
sità stantia, come diventa 1' aria quando non la 
si lascia circolare » ( 11 ) .  In questa situazione i 
lettori capiranno perché concluderò la mia te­
stimonianza ispirandomi a Ikkyu, un grande 
maestro giapponese del XV secolo. 

3. Il periodo della storia giapponese in cui 
lkkyu visse fu terribile, costellato di insurrezio­
ni, pestilenze, carestie, e piagato da una grave 
guerra civile. Per comprendere lo spirito che 

lo mosse in quegli anni difficili, . è sufficiente 
ricordare che lo pseudonimo con cùi firmò la 
raccolta delle sue poesie fu Kyoun, ovvero Nu­
vola Pazza (12) ,  nome indubbiamente program­
matico; dato che i monaci . del suo tempo 
sembravano ignorare il senso profondo del ter­
mine con cui loro stessi venivano usualmente 
designati: unsui ' e cioè nuvola-acqua, simbolo 
della libertà, della leggerezza, della sponta­
neità. 

Giovanissimo, Ikkyu sceglie la vita monaca­
le, ma abbandona subito · il ricco monastero 
in cui aveva iniziato l'apprendistato, colpito 
dalla vergogna dell'omosessualità dei · maestri; 
apertamente maschilisti e misogirii, e dallo 
scandalo della vendita dei certificati di illumi­
nazione ( 1 3 ). lkkyu si ritira quindi in un' mona­
stero marginale, unico allievo di uri severo 
maestro di disciplina. Alla morte di questi, · pro­
segue il suo addestramento presso un altrò 
maestro disciplinare, confortato questa volta 
dalla còmpagnia di diversi monaci e (addfrittu­
ra! )  una monaca. Giunge al satoria 26 anni, ma 
dopo tre anni abbandona il maestro per dissa­
pori sulla conduzione del monastero e inizia il 
suo proprio insegnàmento in una catapecchia, 
in cui vivrà per quasi un trentennio. Sono gior­
ni di grave crisi sociale e durante una solleva­
zione per la cancellazione dei debiti il monaco­
poeta scrive contro gli uomini al potere una 
poesia il cui primo verso ha una risonanza 
stranamente attuale : « La ricchezza· di un uomo 
non è la ricchezza di un intero paese.». Ad 
un'altra poesia è premesso chiaramente il tema, 
"Un componimento di protesta":  

(7) Questa « Società scientifica per la creazione dei �alori » sta dilagando i� Italia, mettendo in 
qualche difficoltà i praticanti del Dharma. È come se il Giappone buddhista venisse a conoscere ·il 
cristianesimo solo attraverso i Testimoni di Geova. Cfr. L. MAzZOCCHT - A. T ALLARICO, op. cit., p. 65. 

(8) F. TOMMASINI (a cura di), Chuang-tzu, T.E.A. , Milano 1989, n. 92, p. 106. 
(9) T. LEGGETI (a cura di), A /i.rst Zen Reader, Tuttle, Tokyo 1994, p. 26. Leggett si riferisce al 

kancho del soto zen giapponese. 
( 10) Si veda: P. · BESSERMAN - M. STEGER, Crazy Clouds. Zen Radicals, Rebels & Reformers, 

Shambhala, Boston 1991 ;  T. GRIFFITH FOULK, The Zen Institution in Modern Japan, in K. KRAFr (a cura 
di), « Zen Tradition & Transition. An av.erview of Zen in the modem world », Rider, London 1988, 
pp. 157-177. Fra le 22 organizzazioni zen giapponesi citate da Foulk, cinque rappresehtano movimenti 
di riforma e non sono affiliate a nessuna delle tre grandi scuole (Soto, Rinzai e Obaku). 

( 1 1) L. MAZZOCCHI - A. TALLARICO, op, cù., p. 65 . 

( 12) A meno di altre indicazioni bibliografiche, tutti i riferimenti ad Ikkyu sono tratti da P. BES­
SERMAN - M. STEGER, op. cit., cap. 4. 

( 13) Questa vendita di attestati che certificano l'avvenuto risveglio di una persona testimonia 
l'imbecillità degli uomini ancor più della vendita delle indulgenze. 
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Ancora, ancora una volta 
Prendere, ancora prendere 
Da questo villaggio. 
Affamate i contadini 
E come potrete vivere voi? ( 14) .  

Ikkyu ha intanto scelto di condurre una vita 
laicale, ama le donne e ne celebra l'amore nelle 
sue ·poesie. Fra i suoi monaci vi sono poeti e 
pittori, e con essi, talvolta, beve saké fino a 
tarda notte. Ciò non di meno lo stile di vita è 
duro, povero e austero, forte e semplice. In 
questo contesto d'amicizia e vita comunitaria, 
nasce quell'atteggiamento estetico e morale che 
prende il nome di wabi. Tuttavia la cultura zen 
ne sarà permeata in varia misura, dalla cerimo­
nia del tè alla ceramica raku (15) ,  ma qui ci 
interessa la radice stessa di questo modo parti­
colare di percepire le cose, proprio per la sua 
attinenza alla questione della naturalità dei bi­
sogni umani. A livello linguistico, wabi è un 
sostantivo connesso con il vèrbo wabu (langui­
re) e con l'aggettivo wabishi (solitario, abban­
donato), termini che richiamano l'originaria 
sofferenza di chi ha subito i colpi di una situa­
zione economica e soéiale avversa, di uno scon­
volgimento psichico, o di entrambi. Wabi è ciò 
che . rimane nella nostra consapevolezza dopo 
che. siamo riusciti a smorzare il vortice dell'an­
goscia, del dolore, del risentimento: « Il wabi è 
una consapevole fuga dall'appariscente, un'atti­
tudine di quiete spirituale (kanjaku) e di mode­
stia, mirante a cogliere l'intima, nascosta 
bellezza che vive nelle cose semplici » ( 16). 

Con Ikkyu la pratica della meditazione rinzai 
era rigorosa, ed egli stesso, malgrado l'aspetto 
laicale del suo modo di vivere, riaffermava la 
necessità che nessuno potesse impartire un in­
segnamento, a meno che non fosse stato piena­
mente autorizzato all'interno della tradizione: 
« È importante la protezione del Dharma. 

Come si potrebbe stare da parte con le braccia 
incrociate? ». In questo periodo e in ossequio 
alla memoria del suo maestro, per dieci giorni 
assume la direzione di un monastero periferico, 
ma, quando cercano di forzarlo a fornire i 
certificati di satori fasulli ai ricchi mecenati che 
sostenevano il culto, si dimette indignato e la­
scia, insieme all'inventario dei beni del tempio, 
una poesia rimasta famosa: 

Dieci giorni in questo tempio, la mente turbina, 
Fra le mie gambe il filo rosso si tende, si tende. 
Se un giorno verrete a chiedere di me, 
Sarà meglio guardare dal pescivendolo, 
nella bottega del saké, o in un bordello (17) .  

Ma Ikkyu doveva vivere ancora altre situazio­
ni. Nel 147 1 ,  quando ormai ha 77 anni, incon­
tra Shin, cantante, compositrice, musicista. Shin 
ha quasi quaranta anni ed è cieca. L'anziano 
monaco celebra il suo amore per lei con poesie 
dove la chiama Mori: 

Notte dopo notte la cieca Mori canta per me. 
Due oche mandarine 
spettegolano sotto le coperte, 
malgrado il nostro voto 
di far parte dell'assemblea all'alba di Maitreya. 
Qui, nella casa del vecchio Buddha, 
tutto è primavera (18) .  

Nel 1475 Ikkyu viene nominato maestro di 
un tempio imperiale, il Daitoku-ji. Il tempio è 
in gran parte distrutto dalla guerra civile; men­
tre si accinge alla ricostruzione, il vecchio mo­
naco che non ha potuto rifiutare la carica, così 
si sfoga in una poesia: « Per cinquanta anni 
sono stato un uomo vestito con un cappello e 
una casacca di paglia contro la pioggia I Ora 
con questa veste purpurea sento dolore e ver­
gogna » (19) .  Prima della morte, nel 1481 ,  Ik­
kyu riesce � completare la ricostruzione del 

(14) J. STEVENS (a cura di) , Wild Ways Zen Poems o/ Ikkyu, Shambala, Boston 1995, p. 38. 
(15) Cfr. T. HoOVER, La cultura zen, Mondadori, Milano 1993, passim. 
(16) I. lAROCCI; L'eterno nel tempo. Antologia della poesia giapponese dalle origini al '900, Guanda, 

Parma 1993, p. 235. 
(17) I. STEVENS, op. cit., p. 10. 
(18) Citato da: PH. YAMPOLSKY, The Development o/ Japanese Zen, in K. KRAFr, «op. cit. », 

pp. 140-156; la poesia è a p. 152. 
(19) Citato da: R.H. BLYTH, Zen and Zen Classics, vol. V, Hokuseido, Tokyo 1979, p. 157; in questo 

volume Blyth traduce ottanta doka (poesie didattiche) di Ikkyu, scritte spesso per facilitare la compren­
sione popolare del buddhismo (pp. 162- 192) .  
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tempio (20), e qui, ancora oggi, si conserva un 
suo ritratto ufficiale (chinzo) in cui egli è raffi- . 
gurato vestito con il semplice abito nero da 
monaco, in un vuoto cerchio grigio, e con ai 
suoi piedi Shin, che indossa il suo vistoso co­
stume professionale e suona il koto. Tutti i 
tratti del quadro richiamano il contrasto tra il 
vuoto e la forma, il loro contrasto e la loro 
sostanziale unità. E di questa unità il maestro­
poeta ci parla ancora in un'altra bellissima poe­
sia. Il senso della poesia ci apparirà più 
completo se si terrà conto che è - in un certo 
modo - la soluzione di un koan allora molto 
noto: «In che modo le mie mani assomigliano 
alle mani di Buddha? ». Il titolo della poesia è 
"Chiamando la mia mano la mano di Mori": 

La mia mano, 
quanto assomiglia alla mano di Mori. 
Credo che la signora 
sia maestra del gioco d'amore; 
Se mi ammalo, può curare lo stelo ingioiellato 
E allora sono contenti, i monaci riuniti da me. 

L'evidente riferimento erotico facilita l'�cces­
so all'identità/ diversità con l'altro e avvia alla 
soluzione del koan: il poeta canta l'imperma­
nenza di qualsiasi manifestazione, della forma 
come del vuoto. Nulla è più fuggevole di un 
gioco d'amore, ma è quanto di meglio ci spetta. 

4 .  Spero di non essermi dilungato troppo 
sulle vicende di lkkyu, in ogni caso non penso 
di aver eluso il tema che mi era stato proposto 
- religioni e diritti umani - tema che ho 
liberamente tradotto in: pratica del Dharma e 
bisogni umani. Il respiro della mia argomenta­
zione è stato reso pesante dai riferimenti al 
pensiero marxiano e qualcuno potrebbe pensa­
re che questo possa imputarsi ad una sorta di 
miscela velenosa, costituita da zen d'importa­
zione e fondamentalismo marxista. Una risposta 
a questi cattivi pensieri si trova in uno scambio 
di battute che si è svolto in Cina una dozzina di 
secoli fa. Un monaco chiese a Chao-chou: 

« Qual è. l'interesse principale di chi indossa 
vesti buddhiste? ». Il maestro rispose: « Non 
ingannare se stesso » (2 1) .  Come testimone della 
pratica del Dharma in Occidente, non posso 
certo nascondere a me stesso e a voi le radici 
che hanno nutrito (e nutrono) il · pensiero di 
molti praticanti. In realtà allo stesso tipo di 
analisi critica si può giungere anche da espe­
rienze molto diverse. Nella sua Introduzione 
allo Zen Thich Nhat Hanh constata: « La civiltà 
tecnologica non ha smesso di creare nuovi bi­
sogni di consumo, che non sono · quasi mai 
veramente indispensabili». E afferma: « Il pun­
to di partenza di una nuova civiltà di cui ab­
biamo bisogno può essere solo la ferrea deter­
minazione dell'uomo a non lasciarsi possedere 
più a lungo dai beni materiali, a non contribui­
re oltre al consolidamento del presente sistema 
di produzione e di consumo » (22) .  Per di più, 
come praticante, ho ben presente l'impotenza 
confessata da lkkyu stesso: 

Mi piacerebbe 
Offrire qualcosa 
Per aiutarvi. 
Ma nella scuola Zen 
Non abbiamo nemmeno una sola cosetta (23). 

Così, ancora una volta, va ripetuto che la vita 
vissuta costituisce l'insegnamento determinante, 
Ikkyu segue nel suo zen il filo rosso della pas­
sione (24), e così è andato in soccorso del suo 
popolo, oppresso e straziato, rivendicando nella 
propria quotidianità il soddisfacimento di due 
bisogni fondamentali: libertà e amore. Egli ba­
sava la libertà sul rigore dell'essenziale e sul 
rifiuto del superfluo, e viveva con il corpo, le 
viscere e la mente l'amore per sé e per l'altro. 
Se poi queste ci sembrano sfide troppo impe­
gnative, ricordiamoci che il ritratto ufficiale del 
vecchio monaco e della sua amante, più giova­
ne di lui di quarant'anni, è non privo di ironia, 
e l'ironia è un balsamo per tutti noi, quando ci 
prendiamo troppo sul serio. 

(20) Egli, tuttavia, non risiedette mai a Daitoku-ji, preferendo vivere nel piccolo monastero del suo 
villaggio natale; cfr. Shambala Dictio nary o/ Buddhism and Zen, Shambala, Boston 1991, p. 99. 

(2 1) Y. HOFFMANN, Zen radicale. I detti del Maestro Joshu, Ubaldini Editore, Roma 1979, p. 43 . 
(22) I. STEVENS, op. cit., pp. 109 e 106- 107; corsivo mio. (23) Ibidem, p. 3 1 . 
(24) L'espressione è di P. BESSERMAN - M. STEFER, op. cit., p. 72. 
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A Nicoletta Celli· di Venezia 
i 2 milioni del premio 'Maitreya' 

La commissione giudicatrice della decima edizione del premio 'Maitreya' per tesi di 
laurea sul buddhismo, composta dai professori Giorgio Milanetti; Riccardo Venturini e 
Silvio Vita, ha deliberato con parere unanime di assegnare il premio alla tesi: 

"WEITUO: IL DIO ETERNAMENTE GIOVANE" 

di NICOLETTA CELLI 

con la seguente motivazione: 

« Lavoro originale e di elevato livello scientifico, studia i legami fra induismo, 
buddhismo indiano, buddhismo tibetano e buddhismo cinese in un campo tuttora 
largamente inesplorato, giungendo a dimostrare, attraverso una triplice metodologia 
di ricerca (linguistica, iconografica e storico-religiosa) la natura composita e sincre­
tistica della mitologia e della iconografia del dio buddhista cinese Weituo ». 

Questa tesi è stata presentata all'Università di Venezia, relatori Gian Carlo Calza e 
Gian Giuseppe Filippi. 

La commissione, inoltre, preso atto con soddisfazione del!' elevato livello scienti.fico 
della gran parte dei la.vari presentati al premio, ha proposto una menzione particolare per 
le seguenti tesi: "La grande statuaria buddhista in Asia Centrale", di Erika Angela Forte; 
"Il buddhismo in Occidente: La scuola di Ajahn Chah", di Giuliano Giustarini; "Il Tibet 
tra comunità monastica e Stato", di Antonio Avella. 

A ciascun autore di queste tesi la Fondazione Maitreya, promotrice del premio, ha 
offerto l'abbonamento a Paramita per le annate 1997 e 1998. 

Alla vincitrice Nicoletta Cell/ il premio sarà consegnato il 31  maggio prossimo a 
Salsomaggiore, nel corso della festa del Vesak. 

Ricordiamo che il premio 'Maitreya' viene bandito ogni anno. Per l'anno accademico 
in corso (1995-1996) l'undicesima edizione di questo premio riguarda le tesi di laurea che 
siano state presentate nello stesso anno accademico ed ha una dotazione di un milione di 
lire. Gli interessati dovranno presentare la· domanda di partecipazione con tre copie della 
tesi e il certificato di laurea con voto, anche in fotocopia, entro il 30 aprile 1997. Il premio 
sarà assegnato da una apposita commissione giudicatrice, che sarà nominata dal! Fondazione 
Maitreya e che delibererà entro il 30 settembre 1997. Sono ammesse al concorso le tesi di 
laurea presentate nelle Università italiane statali e' private ed inoltre nelle Università 
pontificie. È suf.ficente che la t�si faccia riferimento a tematiche buddhiste (di carattere 
religioso, psicologico, artistico, .filoso.fico, storico, ecc.) anche se il buddhismo non ne 
costituisce l'argomento principale. 
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Nel mandala di Bhavachakra 
i sei regni della mente nevrotica 

di Mark Epstein 

Questo testo, tratto dal libro Pensieri senza 
un pensatore (Ubaldini Editore, Roma 
1996) confronta il simbolismo della "ruota 
del divenire" (bhavachakra) con le acquisi-

zioni della psicoterapia occidentale. 

A me la rappresentazione · buddhista della 
ruota della vita (ruota del samsara), una delle 
immagini più diffuse del mondo buddhista, è 
sempre parsa un punto di partenza particolar­
mente utile per confrontare le nozioni orientale 
e occidentale di sofferenza e di salute psicolo­
gica. La ruota della vita raffigura i cosiddetti sei 
regni dell'esistenza, che gli esseri senzienti per­
corrono all'infinito nel loro ciclo di rinascite. 
Nelle rappresentazioni artistiche, questa forma 
circolare, o mandala, è posta tra le fauci spa­
lancate di Yama, il signore della morte. Il man­
dala illustra in maniera assai vivida tutti e sei i 
regni ai quali gli esseri senzienti sono soggetti: 
il regno umano, il regno animale, il regno in­
fernale, il regno dei preta (spiriti affamati), il 
regno degli asura (dèi gelosi o titani), e il regno 
degli dèi. Questi sono solo i principali, poiché i 
testi specifici li suddividono in centinaia di altri 
regni. Il sentiero che porta fuori dalla ruota e 
conduce alla buddhità ha inizio dal regno uma­
no, a significare l'occasione speciale implicita 
nella nascita umana: la realizzazione della men­
te di Buddha, un risveglio che porta alla libe­
razione dalla ruota della vita. 

Nei paesi buddhisti questa immagine è utiliz­
zata per insegnare il concetto di karma, nozione 
secondo cui le azioni che una persona compie 
in vita determineranno il tipo di rinascita futu­
ra. Nuocere agli altri porterà a rinascere nei 
regni infernali; indulgere alle passioni, a rina­
scere nei regni animali; dare agli altri (specie ai 
monaci e ai monasteri) , a rinascite più favore­
voli nel regno umano o nei regni degli dèi, e 
così via. In realtà, gli insegnamenti psicologici 
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relativi al karma sono molto più sofisticati, na­
turalmente, ma il mandala è un tipo di imma­
gine facilmente comprensibile anche per i 
bambini o i principianti. Il punto fondamentale 
è che fìn quando gli esseri sono mossi dall'avi­
dità, dall'odio e dall'illusione (forze rappresen­
tate al centro del mandala da un gallo, un 
serpente e un maiale che cercano di divorarsi a 
vicènda), rimarranno inconsapevoli della pro­
pria natura di Buddha, inconsapevoli · della na­
tura transitoria, insostanziale e insoddisfacente 
del mondo, e prigionieri della ruota della vita. 

Eppure, uno degli aspetti più avvincenti della 
visione buddhista della sofferenza è l'idea, insi­
ta nella rappresentazione della ruota della vita, 
che le cause della sofferenza sono anche i mezzi 
della liberazione; vale a dire, che la prospettiva 
in cui si pone colui che soffre determina se un 
dato regno sarà veicolo di risveglio o di schia­
vitù. Condizionate dalla forza dell' attaccamen­
to, dell'odio e dell'illusione, le nostre percezio­
ni distorte dei regni (non i regni in sé) provo­
cano la sofferenza. In ciascun regno è collocata 
l'immagine di un piccolo Buddha (in realtà, 
una rappresentazione del bodhisattva della 
compassione; il bodhisattva è un essere illumi­
nato che dedica le proprie energie allo sradica­
mento della sofferenza altrui) , che simbolica­
mente ci insegna come correggere le percezioni 
fallaci che distorcono ogni dimensione e perpe­
tuano la sofferenza. Di nessun regno noi faccia­
mo un'esperienza chiara, insegnano i buddhisti; 
al contrario, li attraversiamo tutti ciclicamente, 
pieni di paura, tagliati fuori da un'esperienza 
totale, incapaci di accettarli appieno e timorosi 
di ciò che vedremo. Proprio come i pensieri 
nella mente che non cessano il loro chiacchie­
riccio senza fine, quasi sfuggissero al nostro 
controllo, così noi passiamo da un regno all'al­
tro senza sapere veramente dove siamo. Siamo 
rinchiusi dentro la nostra mente, ma in realtà 



non la conosciamo. Siamo alla deriva e lottiamo 
sballottati dalle onde della mente, senza aver 
imparato a stare a galla. 

Questo è · l'altro modo di comprendere la 
ruota della vita, di interpretarla in senso meno 
letterale e più psicologico. In definitiva, la do­
manda centrale della pratica buddhista è un 
interrogativo psicologico: "Chi sono io? " .  L'in­
dagine richiede che si esplori la ruota. Ogni 
regno diventa non tanto un luogo specifico, 
quanto piuttosto la metafora di uno stato socio­
logico diverso, dove l'intera ruota diventa una 
rappresentazione della sofferenza nevrotica. 

Secondo il buddhismo, è la paura che abbia­
mo di fare esperienza di noi stessi che crea la 
sofferenza. Ciò sembra molto in sintonia con la 
visione di Freud. Secondo Freud, il paziente 
deve trovare il coraggio di rivolgere la sua 
attenzione alle manifestazioni della sua malattia. 
La malattia stessa deve cessare di essere per lui 
qualche cosa di esecrabile e diventare piuttosto 
un degno avversario, una parte del suo essere 
che si fonda sopra buoni motivi, e .da cui 
dovranno essere tratti elementi prezjosi per la 
sua vita ulteriore. La riconciliazione col rimosso 
testiffionfato dai sintomi è così avviata fin dal­
l'inizio e ciò implica altresì una certa tolleranza 
verso la malattia. 

· · 
Credere clie la riconciliazione possa portare 

alla liberazione è fondamentale per il concetto 
buddhista dei sei regni. Non possiamo trovare 
la nostra mente illuminata se continuiamo a 
rimanere estraniati dalla mente nevrotica. 
Freud osserva con grande preveggenza, "Chec­
ché se ne dica, nessuno può essere battuto in 
absentia o in effigie". In ogni regno della nostra 
esperienza, insegna il buddhismo, noi dobbia­
mo imparare ad avere una visione chiara. Solo 
allora sarà possibile trasformare la sofferenza 
chè il Buddha ha identificato come universale. 
La liberazione dalla ruota della vita, dai sei 
regni dell'esistenza, è descritta tradizionalmente 
come il Nirvana, e ne è simbolo la via che 
conduce fuori, dal regno umano. Tuttavia è 
diventato un assioma fondamentale del pensie­
ro buddhista che il Nirvana è il samsara, che 
non esiste un regno del Buddha separato dal-
1' esistenza nel mondo, che la liberazione dalla 
sofferenza si conquista modificando la percezio­
ne, non emigrando in qualche dimora celeste. 

La psicologia occidentale ha fatto molto per 
gettare luce sui sei regni. Freud e i suoi seguaci 
hanno parlato . con insistenza della natura ani-
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male delle passioni; della natura infernale degli 
stati paranoidi, aggressivi e ansiosi; della brama 
insaziabile di quella che è stata chiamata la 
pulsione orale (raffigurata nelle immagini degli 
spiriti affamati). 

Gli sviluppi successivi della psicoterapia han­
no messo a fuoco anche i regni superiori. La 
psicoterapia umanistica ha posto l'accento sul­
le esperienze di vetta dei regni degli dèi; la 
psicologia dell'Io, il comportamentismo e la 
terapia cognitiva hanno coltivato l'io compe­
titivo ed efficiente che incontriamo nel regno 
degli dèi gelosi, e la psicologia del narcisismo si 
è occupata in maniera specifica delle questio­
ni dell'identità, fondamentali per il regno uma­
no. In psicoterapia, ciascuno di questi orienta­
menti .era mirato a ricostruire un pezzo man­
cante dell'esperienza umana, a ripristinare un 
tassello della mente nevrotica da cui ci eravamo 
estraniati. 

L'interesse per il riappropriarsi o il rivendi­
care tutti gli aspetti del sé è fondamentale per il 
concetto buddhista dei sei regni. Gli insegna­
menti buddhisti affermano che ci siamo estra­
niati non soltanto da questi aspetti del nostro 
carattere, ma anche dalla natura di Buddha, 
dalla nostra mente illuminata. Abbiamo un'am­
pia gamma di occasioni di praticare i metodi 
per ri-appropriarci o ri-membrare istruiti. dalla 
meditazione, perché possiamo praticare con 
tutto il materiale dei sei regni, con tutti i bloc­
chi della nostra mente. 

Se alcuni aspetti della persona rimangono 
indigeriti (isolati, negati, proiettati, rifiutati, as­
secondati o in qualche modo non assimilati), 
diventano i punti intorno ai quali si coagulano 
le forze centrali dell'avidità, dell'odio e dell'il­
lusione. Sono buchi neri che inglobano la paura 
e creano 1' atteggiamento difensivo del sé isola­
to, incapace di creare un contatto soddisfacente 
con gli altri o con il mondo. Come ha dimo­
strato Wilhelm Reich nel suo lavoro pionieristi­
co sulla formazione del carattere, la personalità 
si costruisce intorno a questi punti di autoestra­
niazione; il paradosso è che ciò che riteniamo 
tanto reale, il sé, si costruisce come reazione 
proprio a ciò che non vogliamo riconoscere. 
Noi ci irrigidiamo intorno a ciò che stiamo 
negando, e attraverso queste tensioni facciamo 
esperienza di noi stessi. Ad esempio, uno dei 
miei pazienti ha capito di aver sviluppato un'i­
dentità centrata su sentimenti di vergogna, in­
degnità e rabbia che affondavano le · radici in 



Il bhavachakra (ruota del divenire) presenta il samsara tra gli artigli di Mara, dio della morte. 

Al centro, un maiale è simbolo de/l'ignoranza, un serpente dell'odio e un gallo della lussuria: le tre 

radici che legano al samsara. L 'anello successivo indica a sinistra l'ascesa e a destra la discesa tra 

i sei mondi (simboli di altrettanti stati mentali), descritti nell'anello più largo. Sopra, il mondo divino, 

dei semidei e quello umano; sotto, il mondo animale, degli spiriti insaziabili e l'inferno. In ogni mondo 

c'è il bodhisattva Cenresi, per consolare e aiutare. Il cerchio esterno descrive i 12 anelli del paticca­
samuppada (vedi Paramita 31, p. 1), dall'ignoranza (un cieco) fino alla vecchiaia e alla morte. 
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una momentanea esperienza infantile della non 
disponibilità emotiva della madre. Avvertendo 
la sua assenza, cominciò ad avere paura, ma 
poiché questa paura era troppo minacciosa per 
la sua psiche, la convertì in sentimenti di ina­
deguatezza, riportando il problema su di sé. 
Solo molti anni dopo, ormai adulto, quando la 
madre rimase paralizzata per un ictus e non fu 
più in grado di rispondergli, egli poté infine 
riconoscere la propria paura. La trama del sé è 
intessuta proprio di questi buchi che caratteriz­
zano la nostra esperienza emotiva. Quando gli 
aspetti inconsciamente rifiutati vengono ripristi­
nati, quando vengono portati alla coscienza, 
accettati, tollerati e integrati, il sé può riunifi­
carsi, il bisogno di mantenere la struttura auto­
cosciente scompare e automaticamente si libera 
la forza della compassione. Solo quando il mio 
paziente riuscì a riconoscere la propria paura 
per la distanza emotiva della madre poté pro­
vare comprensione per la difficile situazione 
emotiva materna. Prima, glielo aveva impedito 
la vergogna. Come diceva Dogen, un famoso 
maestro Zen, 

Studiare il buddhismo è studiare il sé; 
Studiare se stessi è dimenticare il sé; 
Dimenticare il sé è essere una cosa sola con gli altri. 

Gli insegnamenti della ruota della vita ci 
ricordano che non basta portare alla luce le 
inibizioni relative a uno o due regni soltanto; 
dobbiamo farlo in relazione a tutti. Una perso­
na isolata dalle proprie passioni ma non dalla 
propria natura divina sarà altrettanto squilibra-

ta e insopportabile di una persona che soffre 
della situazione inversa. Molti movimenti psico­
terapeutici in Occidente hanno approfondito le 
sofferenze di un determinato regno, ma nessu­
no ha passato in rassegna tutta la ruota. Così ad 
esempio, Freud ha esplorato il regno animale, o 
del desiderio; 1' analista infantile Melanie Klein 
il regno infernale dell'ansia e dell'aggressività; 
lo psicoanalista inglese D.W. Winnicott e 
Heinz Kohut, il fondatore della psicologia del 
sé, il regno umano del narcisismo; e gli psico­
logi umanistici Carl Rogers e Abraham Maslow, 
il regno degli dèi e delle esperienze di vetta. 
Tutti questi metodi sono stati utili e anzi direi 
essenziali, per il trattamento di determinate dif­
ficoltà, ma sono intrinsecamente limitanti per­
ché ciascuno si concentra solo su un'unica 
dimensione. In una certa misura, tutti possono 
essere necessari, ma poiché la tradizione bud­
dhista vede l'intero mandala come il riflesso 
della mente nevrotica, esige un approccio che 
possa essere applicato alla totalità dei suoi 
aspetti. 

All'interno della ruota, gli specialisti buddhi­
sti della mente sottolineano l'occasione speciale 
insita nel regno umano, da cui ha inizio la via 
della liberazione. È da questo regno che nasce 
la tecnica meditativa essenziale della nuda at­
tenzione: una strategia che accomuna la mag­
gior parte delle terapie efficaci, messe a punto 
per ciascuno degli altri regni. Il regno umano, 
dunque, permea di sé tutti gli altri: è 1' acciarino 
della ruota, il regno di Narciso, in cerca di sé e 
rapito dalla propria immagine. 

* * * * * * * * * * * * * * * * *  
* * 
* Noi non siamo altro * 

che fasci o collezioni 
di differenti percezioni 
che si susseguono 
con un'inconcepibile rapidità, 
in un perpetuo flusso 
e movimento. * 

DAVID HUME * 
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Purificare la mente . 
per cambiare la società 

di Sulak Sivaraksa 

Co n il vietnamita Thich Nhat Hanh e l 'india­
no Ambedkar (vedi Paramita 49), il thailan­
dese autore di questo testo (tratto da Semi di 
pace, Ubaldini Editore, Roma 1993, 1 60 pp., 
Lire 22. 000) ripropo ne l'autentico messaggio 
del Risvegliato sulla inscindibilità dell'impe­
gno meditativo con l'impegno nella società. 

1 .  Il fondatore del buddhismo era un uomo 
comune. Visse nel sesto secolo a.C., come prin­
cipe di un piccolo Stato situato in quello che 
oggi è il Nepal. Profondamente interessato alla 
vita, alla morte e alla sofferenza, scoprì la solu­
zione di questi che sono i problemi fondamen­
tali dell'uomo. La sua scoperta fu radicale e 
universale: riguardò la sofferenza in quanto 
tale, non semplicemente un particolare tipo di 
sofferenza. La causa della sofferenza e la sua 
cura non gli vennero rivelate: il Buddha non 
fece altro che scoprirle, come altri avrebbero 
potuto fare prima o dopo di lui. Fu un medico 
per le malattie dell'umanità. La liberazione in 
senso buddhista, o Nirvana, non richiede né il 
dominio di una dottrina arcana, né un comples­
so ascetismo. Difatti, il Buddha condannò l'au­
sterità estrema così come l'apprendimento 
intellettuale che non affronti direttamente le 
questioni pressanti della vita e della morte. Il 
Buddha fu un fautore del sentiero intermedio 
tra gli estremi dell'edonismo e dell'ascetismo. 
Promise la liberazione immediata, affermando 
che non c'è bisogno di portare a termine la via 
spirituale passando attraverso tutta una serie di 
livelli karmici sino a quel remoto stadio nel 
quale l'illuminazione è possibile. Il buddhismo 
Zen è ben noto in Occidente per il suo · porre 
l'accento sul fatto che la liberazione può essere 
ottenuta direttamente e da chiunque. Sotto 
questo punto di vista, la condotta e l'insegna-

27 

mento dei maestri di meditazione della tradizio­
ne Theravada non differiscono da quelli dei 
maestri Zen. 

L'insegnamento originale del Buddha è patri­
monio comune di tutte le tradizioni del bud­
dhismo, ed è espresso nelle Quattro Nobili 
Verità: la Verità della Sofferenza; la Verità della 
Causa della Sofferenza, e cioè il desiderio o 
brama; la Verità della Cessazione della Soffe­
renza; infine la Verità della Via che conduce 
alla Cessazione della Sofferenza, vale a dire 
l'Ottuplice Sentiero (Retta Comprensione, Ret­
ta Consapevolezza, Retta Parola, Retta Azione, 
Retta Condotta di Vita, Retto Sforzo, Retta 
Attenzione e Retta Concentrazione). Non b�sta 
raggiungere una comprensione puramente intel­
lettuale di queste direttive di vita; occorre pra­
ticarle sino a renderle parte della propria 
esistenza. Il solo fatto di possedere la medicina 
in bottiglia non produce guarigione; la medici­
na deve essere inghiottita, perché possa entrare 
in circolazione. 

Se non consideriamo la sofferenza come 
qualcosa di reale e minaccioso, non stiamo 
prendendo sul serio il messaggio del Buddha. 
Secondo il Buddha, anche un'esistenza comune 
è piena di sofferenza. I primi studiosi e prati­
canti del buddhismo enumerarono molti diversi 
tipi di sofferenza. Noi uomini dell'epoca mo­
derna cerchiamo di ignorare gli aspetti tristi e 
oscuri della vita, ricorrendo a distrazioni che ci 
allontanano da noi stessi, come la televisione, la 
musica, lessere continuamente affaccendati in 
qualcosa. Siamo perennemente impegnati, non 
facciamo altro che pensare o fare cose, sfuggen­
do incessantemente l'esperienza basilare dell' an­
goscia esistenziale. Se guardiamo in profondità 
nella nostra vita interiore, non possiamo negare 



che ci siano molte cose che ci causano sofferen­
za. Il Buddha disse che non troveremo la pace 
finché non avremo superato questa ansietà fon­
damentale, e ci offrì il metodo per farlo. 

Non possiamo evitare il contatto con la sof­
ferenza. Per essere veramente buddhisti, dob­
biamo essere animati dal desiderio di condivi­
dere la sofferenza del prossimo. Il Buddha ha 
insegnato che guadagno e perdita, fama e oscu­
rità, lode e biasimo, felicità e dolore, sono 
condizioni mondane. In genere si fa di tutto 
per rincorrere le esperienze positive ed evitare 
quelle negative, mentre chi mette in pratica 
l'insegnamento del Buddha prende la vita come 
viene, con i suoi aspetti positivi e negativi. Non 
si aggrappa a una condizione o all'altra e in 
questo modo mette continuamente alla prova la 
propria forza spirituale di fronte alle circostan­
ze della vita. 

2. Il primo livello nell'insegnamento del 
Buddha è la consapevolezza. Illuminazione si­
gnifica riconoscere ciò che sta accadendo. Il 
primo passo verso la mitigazione della sofferen­
za consiste nel prendere atto della sua esisten­
za. La cosa più difficile per chi è malato o è 
preda di un vizio è rendersi conto della propria 
malattia. Solo dopo questa presa di coscienza 
può esserci un progresso. Il Buddha, inoltre, 
precisò che nel riconoscere l'universalità della 
sofferenza possiamo già eliminare una certa 
quantità di ansia. Quando un adolescente com­
prende che i suoi dolori sono i dolori di tutti i 
giovani, sta compiendo un passo significativo 
verso la guarigione. È una questione di prospet­
tiva. Uno degli esempi più noti del metodo 
usato dal Buddha per curare la sofferenza ri­
guarda una madre folle di dolore per la morte 
del suo bambino. Ella supplicò il Buddha di 
riportare in vita il figlio, e l'Illuminato le rispo­
se che tutto ciò di cui c'era bisogno era una 
manciata di semi di senape donati da una fami­
glia che non avesse mai conosciuto la morte. 
Naturalmente, la donna non riuscì a trovare 
una tale famiglia, ma in compenso capì che la 
condizione per la quale soffriva era universale, 
e che riportare in vita il figlio non sarebbe 
servito ad altro che a rinviare un'infelicità co­
munque inevitabile. Il Buddha non cambiò nul-

la, ma la madre vide le cose sotto una prospet­
tiva diversa e compì una trasformazione. Il 
Buddha in effetti scoprì che la causa della 
sofferenza è l'ignoranza e che, estinguendo l'i­
gnoranza, anche la sofferenza scompare. 

Per mettere in pratica l'insegnamento del 
Buddha, occorre esercitare la consapevolezza. 
Bisogna guardare in profondità nel proprio cor­
po, parola e mente, e negli oggetti mentali. Può 
sembrare semplice, ma per continuare nella 
pratica generalmente si ha bisogno di un inse­
gnante e di una comunità di praticanti e amici, 
che possano incoraggiarci e correggerci conti­
nuamente. Il termine 'buon amico' (kalyana 
mitta) indica appunto una persona di questo 
tipo. Naturalmente, i propri 'buoni amici' pos­
sono anche non definirsi 'buddhisti'. Maestri 
viventi di ogni fede, in possesso delle qualità cieli' altruismo e della compassione, possono es­
sere dei 'buoni amici'. Persone di ogni età e 
fede possono aiutarsi l'un l'altra. I membri del 
Sangha, termine che nei paesi di tradizione 
buddhista indica la comunità dei monaci e del­
le monache, devono unirsi ai nostri sforzi, co­
sicché il Sangha possa recuperare la sua impor­
tanza. Il Sangha può essere una grande risorsa 
perché permette di condurre molte persone ali' apertura mentale, ali' amore e ali' altruismo. 

3 .  Molti in Occidente credono che il bud­
dhismo sia unicamente una tecnica di medita­
zione profonda e di trasformazione personale, e 
non abbia alcuna relazione con lo sviluppo 
sociale. Il grande sociologo Max Weber ha 
scritto: 

La salvezza è la realizzazione assolutamen­
te personale di un individuo che fa assegna­
mento unicamente su se stesso. Nessuno, e 
in particolare nessuna comunità sociale, può 
aiutarlo. Il carattere specificamente asociale 
del vero misticismo qui giunge al suo estre­
mo (I ) .  
La stessa interpretazione errata è stata ripe­

tuta da eruditi occidentali e anche da noti 
studiosi indiani: 

L'Arahat [discepolo illuminato] si conten­
ta del raggiungimento della propria salvezza 

( 1) MAX WEBER, Religion o/ India, Free Press, New York 1958, p. 213 .  
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personale; non è necessariamente e attiva­
mente interessato al benessere degli altri. L'i­
deale dell' Arahat sa di egoismo; e vi è anche 
un timore latente che il mondo si imposses­
serebbe di lui se egli vi indugiasse troppo a 
lungo (2) .  

Descrivere il buddhismo in questi termm1 
vuol dire ignorare la dottrina del Buddha rela­
tiva al non-sé, o interdipendenza. Il buddhi­
smo, prima di tutto, è un metodo per superare 
i limiti e le restrizioni del sé individuale; non si 
preoccupa solamente del destino personale, ma 
della vita e della coscienza di tutti gli esseri. 
Ciò comporta, inevitabilmente, un coinvolgi­
mento nelle questioni sociali e politiche, che 
infatti ricevono un ampio margine di attenzione 
negli insegnamenti del Buddha, come sono re­
gistrati nel Canone Pali (3 ) .  Ogni tentativo di 
comprendere il buddhismo non tenendo conto 
della sua dimensione sociale conduce inevitabil­
mente all'errore. Sino a che i buddhisti occi­
dentali non lo capiranno, la loro pratica 
buddhista non potrà dare un grande contributo 
alla promozione di un cambiamento sociale si­
gnificativo e positivo, né al tentativo di trasfor­
mare il proprio io. Sono d'accordo con Trevor 
Ling quando afferma che il buddhismo può 
essere considerato una regola rivolta alla ristrut­
turazione sia della coscienza individuale che 
della società ( 4). 

Nel Sud e Sud-est asiatico, i buddhisti si 
preoccupano da tempo sia dell'ottenimento del­
la liberazione personale che del mantenimento 
di un ordine sociale equilibrato. La religione e 

la politica sono concepite come due ruote in 
reciproco rapporto. La ruota della rettitudine 
(dhammacakka) deve influenzare la ruota del 
potere (anacakka). Secondo le scritture, perché 
il buddhismo possa sopravvivere deve essere 
sostenuto da un governante retto (dhammaraja), 
cioè da un re che · dispone della ruota del 
potere in nome della giustizia. Il re domina 
essendo subordinato a un unico potere: il Dhar­
ma. I re dei paesi buddhisti di tradizione The­
ravada da Asoka in poi hanno cercato di 
realizzare questo ideale. È preciso dovere del 
governante contenere le componenti violente 
della società, scoraggiare il crimine attraverso la 
riduzione della povertà, e garantire le necessità 
materiali affinché i cittadini possano agevol­
mente seguire la via religiosa (5). Se questo 
ideale non viene realizzato, la tensione tra le 
due dimensioni, le due ruote, provoca il col­
lasso della ruota del potere, e un nuovo so­
vrano prende il sopravvento. Il Sangha rap­
presenta la ruota della rettitudine: benché non 
sia direttamente coinvolto nella ruota del po­
tere, esso può sostenere o negare la legittimi­
tà del governo. Il sostegno del Sangha allo 
Stato è assolutamente necessario per il benesse­
re politico, sociale ed economico della comuni­
tà. Asserire che il buddhismo non si è mai 
occupato dell'organizzazione della società vuol 
dire ignorare la storia. Tradizionalmente, il 
buddhismo ha considerato la salvezza personale 
e la giustizia sociale come due componenti in­
terconnesse. 

Il movimento Sarvodaya nello Sri Lanka rap­
presenta un tentativo di ricostruire la società 

(2) T.R.V. MURTI, The Centrai Philosophy o/ Buddhism: A Study o/ the Madhyamika System, 
G. Allen and Unwin, Londra 1955, p. 263 (trad. it., La filosofia centrale del buddhismo, Ubaldini Editore, 
Roma 1983 , p. 210). 

(3 ) Si veda per esempio di THICH NHAT HANH, Old Path White Clouds: Walking in the Footsteps 
of the Buddha, Parallax Press, Berkeley 1991 (trad. it., Vita di Siddhartha il Buddha, Ubaldini Editore, 
Roma 1992). 

(4) TREVOR O. LING, The Buddha: Buddhist Civilization in India and Ceylon, Scribbers, New York 
1973, p. 183 .  

(5) Per un pieno esame dell'argomento si considerino: 1 .  The Two Wheels o/ Dhamma: Essays on 
Theravada Tradition in India and Ceylon, a cura di Bardwell Smith e altri; American Academy of 
Religion, Studies in Religion, n. 3 ,  Chambersburg, Penns 1972. - 2. R.S . SHARMA, Aspects o/ Politica! 
Ideas and Institutions in Ancient India, Motilal Banarsidass, Delhi 1968 (2" edizione), pp. 64-77. -
3 .  B.G. GOKHALE, Early Buddhist Kingship, in «Journal of Asian Studies », anno XXVI, n. 1 ,  novembre 
1966, pp. 33-36, e, dello stesso autore, The Early Buddhist View o/ State, in « American Orienta! 
Society », anno LXXXIX, n. 4, ottobre-dicembre 1969, pp. 73 1-738. 
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così come concepita nel buddhismo (6). In 
Vietnam, il Venerabile Thich Nhat Hanh ha 
fondato la Van Han University e la School o/ 
Youth /or Socia! Service (ovvero la scuola dei 
giovani per il servizio sociale) .  Durante la guer­
ra del Vietnam, i membri di entrambe le istitu­
zioni hanno dimostrato grande coraggio e 
compassione. Nonostante ciò, o proprio a cau­
sa di ciò, al loro fondatore non è tuttora per­
messo rientrare in patria. Molti anni fa, Thich 
Nhat Hanh ha affermato che i buddhisti del 
giorno d'oggi hanno bisogno di monasteri in 
cui ritirarsi e di centri di pratica spirituale che 
siano luoghi di serenità e raccoglimento. Per 
chi lavora costantemente in città, la sola pra­
tica quotidiana della consapevolezza può non 
produrre una forza suffìciente, ed è per questo 
che Thich Nhat Hanh ha proposto che monaci 
e laici che si prendono cura del benessere so­
ciale si ritirino regolarmente in tali centri. Sen­
za un rinnovamento della loro forza interiore, 
gli operatori del sociale hanno molta diffìcoltà 
ad affrontare il mondo tumultuoso che li aspet­
ta. Thich Nhat Hanh ha inoltre chiesto che 
venga fondato un Istituto di Studi Buddhisti, 
inteso non come luogo nel quale vengano rila­
sciati certificati e diplomi che permettano di 
ottenere un lavoro, o nel quale si studi il bud­
dhismo come qualcosa di astratto, ma come 
comunità viva, costituita da persone che cerca­
no di penetrare il pensiero spirituale del bud­
dhismo e di esplorare la sua vita sociale e 
artistica. 

4. Il buddhismo, così come è praticato oggi 
nella maggior parte dei paesi dell'Asia, serve 
principalmente a legittimare regimi dittatoriali e 
società multinazionali. Se noi buddhisti voglia­
mo tornare a dirigere le nostre energie verso 
l'illuminazione e l'amore universale dobbiamo, 
tanto per cominciare, pronunciare il buddhi­
smo con la 'b' minuscola. Per buddhismo con 
la 'b' minuscola intendo una pratica centrata 
sul messaggio del Buddha e meno legata al 
mito, alla cultura e alle cerimonie. Non dobbia­
mo dare troppa importanza agli elementi limi­
tanti, egocentrici, della nostra tradizione. Piut-

tosto, dobbiamo seguire gli insegnamenti origi-. 
nali del Buddha in modo da promuovere tolle­
ranza e vera saggezza. Non rientra nei canoni 
dell'approccio buddhista sostenere che se tutti 
praticassero il buddhismo, il mondo sarebbe 
migliore. Guerra e oppressione hanno origine 
proprio da questo tipo di logica. 

Il buddhismo penetra nella vita della società 
attraverso la presenza di uomini e donne che 
praticano e manifestano la Via (magga) che 
conduce alla meta ultima del Nirvana attraverso 
i loro pensieri, parole e azioni. La presenza di 
praticanti buddhisti porta con sé saggezza, 
amore e pace. I leader della maggior parte delle 
società sono essi stessi confusi e totalmente 
persi nell'avidità, nell'odio e nelle afflizioni 
mentali. Sono come ciechi che guidano altri 
ciechi. Se non hanno pace nella mente, come 
possono guidare gli altri? Nel buddhismo si 
dice che la presenza di una persona consapevo­
le può avere una vasta influenza sulla società, 
ed è quindi estremamente importante. Si usano 
i termini 'azione vuota' oppure 'non-azione' per 
indicare un agire non violento che influenza 
tutte le situazioni. Il più apprezzato contributo 
dei maestri della Via è la loro presenza, non le 
loro azioni. Quando questi agiscono, le loro 
azioni sono comunque piene di amore, saggezza 
e pace; sono la loro stessa presenza e consape­
volezza, la loro personalità. Questa non-azione, 
questa presenza risvegliata, è il contributo più 
importante. 

L'esistenza di persone virtuose è il. fonda­
mento della pace mondiale. Questa convinzione 
è reperibile non solo nella tradizione buddhista, 
ma in quasi tutte le civiltà dell'Asia. Un saggio 
cinese disse: "Ogni volta che appare un essere 
illuminato, l'acqua dei fiumi diventa più limpi­
da e le piante crescono più verdi".  I seguaci 
dello Zen direbbero che abbiamo bisogno di 
'una persona senza qualità'. 

La presenza di individui che hanno ottenuto 
il 'risveglio' non è passiva, o priva di entusia­
smo. Chi ha realizzato la Via è una persona 
viva, che parla un linguaggio vivo. I suoi pen­
sieri, le sue parole e le sue azioni esprimono 
una visione della vita contemporanea e dei suoi 

(6) Si vedano: 1. D.L. WICKREMSINGHA, Religion and Ideology o/ Development, in « Religion and 
Development in Asian Society », a cura di N. Jayaveera, Colombo 1973. - 2. J. MACY, Dharma and 
Development, Kumarian Press, West Hartford 1983. 
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problemi. Se i capi spirituali si esprimono uni­
camente con luoghi comuni e parole che non 
hanno più alcun senso nel mondo moderno, la 
religione che rappresentano morirà. Potranno 
anche esserci molte chiese, templi, pagode e 
rituali, ma non saranno altro che le forme este­
riori della pratica religiosa, di per sé prive di 
profondità spirituale e di contenuti. Per i mae­
stri che vivono la religione, la consapevolezza 
nasce dall'esperienza personale, non semplice­
mente dai libri o dalla tradizione. 

I veri maestri possono essere teologi, filosofi, 
scienziati, artisti o scrittori. La loro consapevo­
lezza non proviene dall'intelletto né è basata su 
visioni partigiane di questo o quel gruppo o su 
qualche forma ideologica. Essi vivono in accor­
do al proprio vero sé, e non secondo la volontà 
dell'opinione pubblica o i dettami dell'autorità. 
I loro pensieri, le loro creazioni artistiche e 
scientifiche sono permeati dall'amore, dalla sag­
gezza e dall'umanesimo, dal rifiuto della guerra 
e del conflitto ideologico. Essi concepiscono 
una società che possa unire gli uomini, e lavo­
rano attivamente per realizzarla. L'influenza 
della compassione e della serenità può essere 
vista nella vita artistica e culturale dell'India, 
Sri Lanka, Sud-est asiatico, Cina, Corea, Giap­
pone e Tibet, resa manifesta tramite la poesia, 
l'architettura, la pittura e le altre arti. Passando 
per il pensiero e larte, la sorgente della saggez­
za buddhista è giunta agli insegnanti, agli scien­
ziati e ai politici. 

5. Il buddhismo non è che una via di con­
sapevolezza e pace. La presenza del buddhismo 
non comporta lavere molte scuole, ospedali, 
istituzioni culturali e partiti politici guidati da 

buddhisti. Piuttosto, il buddhismo è presente 
se tutte queste strutture sono permeate dall'a­
more, dalla tolleranza, dall'illuminazione e dal-
1' attenzione ai valori umani. Sono queste le 
caratteristiche che il buddhismo attribuisce agli 
aspetti migliori e pienamente sviluppati della 
natura umana. Così si manifesta il suo vero 
spirito. Tutti i nostri sforzi per preservare il 
buddhismo o una società buddhista possono 
fallire, oppure avere successo: l'esito è irrilevan­
te. Lo scopo ultimo deve essere lo sviluppo di 
esseri umani con una forza interiore e un co­
raggio morale tali da essere in grado di pro­
muovere l'opera di ristrutturazione della co­
scienza collettiva. 

Sin dai tempi del Buddha, ci sono stati molti 
buddhisti che hanno partecipato alla vita socia­
le. Ci sono stati anche molti maestri di medita­
zione che, sebbene non apertamente coinvolti 
nella società, hanno comunque dato un grande 
contributo alla comunità umana. Le loro stesse 
vite sono la prova che in questo mondo si 
possono ancora trovare dei santi. Senza persone 
di tali qualità, il nostro pianeta sarebbe più 
povero, più frivolo. Questi maestri di medita­
zione, monaci e monache che trascorrono la 
propria esistenza nelle foreste, sono molto im­
portanti per tutti noi. Chi vive nella società può 
trarre grande beneficio dalla loro presenza. Di 
tanto in tanto si può studiare e meditare con 
dei maestri autentici, che ci possono condurre 
all'introspezione. In questo periodo critico chi 
lavora nella società, affrontando quotidiana­
mente il potere e l'ingiustizia, viene facilmente 
colto da stanchezza e sconforto. Almeno una 
volta ali' anno dovrebbe quindi frequentare un 
centro di ritiro, così da poter recuperare I' ener-

* * * * * * * * * * * * * * *  
* 

* 
* 

* 
* 

Nessuno può gustar 
che cosa sia 
tranquillità di spirito, 
se non è povero 
o simile al povero. 

GIORDANO BRUNO 

* 
* 

* 
* 
* 

* * 
* * * * * * * * * * * * * * *  
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gia spirituale per continuare il confronto con la 
società. Le guide spirituali sono come sorgenti 
d'acqua fresca. Bisogna che noi che lavoriamo 
nella società portiamo questa acqua pura oltre 
gli argini, in modo che possa irrigare e fertiliz­
zare la terra, e sia d'aiuto agli animali e alle 
piante, che così riassaporano qualcosa di fresco 
e rivitalizzante. Se non torniamo alle sorgenti, 
la nostra mente diventa inquinata, proprio 
come può diventarlo l'acqua, e non possiamo 
aiutare le piante, gli alberi e la terra. Anche a 
casa propria, è importante praticare la medita­
zione o la preghiera almeno ogni mattina o 
sera. 

Noi che lavoriamo nella soc1eta dobbiamo 
stare molto attenti. Possiamo facilmente essere 
contaminati, soprattutto se ci troviamo ad af­
frontare molti problemi. Qualche volta possia­
mo provare odio o avidità, altre volte possiamo 
desiderare più potere o ricchezza. Dobbiamo 
avere ben chiaro che non c'è alcun bisogno di 
più potere o ricchezza. È facile, in particolare 
quando non si è più giovani, aspirare a una vita 
più comoda e a una maggiore gratificazione, e 
cercare di venire a patti con i detentori del 
potere. Ma ciò può essere pericoloso. 'Religio­
ne' vuol dire un profondo impegno verso la 
trasformazione personale: per poter essere 
d'aiuto, dobbiamo diventare sempre meno 
egoisti. Per riuscirci, dobbiamo · assumerci la 
responsabilità morale di noi stessi e della so-

creta m cui viviamo. È stata questa l'essenza 
della religione, fin dai tempi antichi. 

La tradizione buddhista si affida soprattutto 
all'introspezione, quale mezzo per ottenere 
quanto ho appena descritto. La meditazione è 
l'elemento più importante, ciò che più contrad­
distingue il buddhismo. Attraverso l'approfon­
dimento della consapevolezza si giunge all' ac­
cettazione, e questa a sua volta ci procura una 
generosità di spirito quasi miracolosa e la forza 
per compiere quelle azioni che la compassione 
ci detta. Grazie allo sviluppo di questa auto­
consapevolezza critica, possiamo unirci a quelle 
persone di altre fedi che lavorano per il bene 
comune. Il mondo odierno è diventato molto piccolo. 
Per costruire la comprensione reciproca e il 
rispetto tra persone di credenze e religioni di­
verse, abbiamo bisogno di un'alternativa al vi­
vere secondo l'ideologia. Dobbiamo riuscire a 
vedere le cose come sono, e quindi ad agire 
sulla base di questa nuova consapevolezza. Ken 
Jones, del Network of Engaged Buddhists del 
Regno Unito, riassume brevemente la questione 
in questi termini: "Il problema più grande, per 
coloro che oggi affrontano il cammino religio­
so, è . . .  come conciliare la ricerca dell'espansio­
ne della consapevolezza con un'effettiva azione 
sociale, e come trovare la propria vera identità 
in entrambe" (7). Per me, questo si riassume nel 
praticare il buddhismo con la 'b' minuscola. 

(7) Si veda il suo The Socia! Face o/ Buddhism, Wisdom Publications, Londra 1989. 

«È sicuramente più facile meditare che fare davvero qualcosa per gli 

altri. Può accadere che limitarsi alla meditazione sulla compassione sia 

una scelta di passività. La meditazione deve fornire le basi per l'azione, 

per cogliere /'occasione di fare. La motivazione del meditante, il suo senso 

di responsabilità universale possono esprimersi soltanto con gli atti ». 

TENZIN GH IATSO - XIV Dalai Lama 
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Psicologia e buddhismo: · 
percorso unico di autosviluppo? 

di Ivana Cortelazzi 

È questo z'l quarto intervento sui rapporti tra 
pratica psicologica e pratica meditativa: Su 
questo tema abbiamo già pubblicato inter­
venti di Adalberto Bonecchi (Paramita 58), 
Andrea Bocconi (Paramita 59) e Laura Bog-

gio Gilot (Paramita 60). 
1. Mi ha molto colpito quanto ha scritto 

Bonecchi ( 1 )  a proposito della diffusione del 
buddhismo in Occidente: "diffusione che può 
passare solo attraverso il confronto con la 
scienza, la democrazia e la psicologia occiden-

. tale". Questo punto mi è parso particolarmente 
importante se consideriamo l'incontro di cultu­
re diverse, che hanno formato diverse 'mentali­
tà', come momento, prima ancora che di inte­
grazione, di confronto. 

Se per il buddhismo il confronto può svol­
gersi sui tre piani indicati da Bonecchi - scien­
za, democrazia, psicologia - per la psicologia 
occidentale il confronto sembra filtrato da una 
ben nota caratteristica della nostra epoca. Quel­
la di assorbire qualsiasi tipo di esperienza, an­
che una via spirituale sorta altrove, all'interno 
della propria cultura, quasi fosse un magma che 
tutto assimila senza troppo discriminare, senza 
prendersi il tempo e il lusso di gustare ciò che 
viene assorbito; un magma dove tutto coesiste al prezzo di perdere mordente. Cultura che 
forse coltiva l'illusione di potersi preservare 
inalterata, nel tentativo di corrispondere a 
un'immagine cara all'Occidente: quella . di 
'apertura'. Una sorta di "c'è posto per tutti e 

per tutto", come se l'incontro con l'altro da sé 
lasciasse intatti e non trasformati. 

Possiamo anche chiederci: come tutto ciò 
influisce su di noi che respiriamo e cresciamo 
in questo clima, compartecipandovi? In che 
misura siamo capaci di lasciarci permeare da 
una nuova esperienza senza condividere, magari 
inconsciamente, quell'illusione di rimanere inal­
terati attraverso un'apparente ricettività illimita­
ta? Quanto invece tendiamo ad assimilarla 
come un corpo estraneo col quale intratteniamo 
le più svariate relazioni, dal tenerla isolata da 
un più intimo contatto con noi stessi al farci da 
essa . dominare come se ci possedesse? 

In passato ho temuto che il prezioso patri­
monio del buddhismo, a contatto con il mondo 
occidentale, venisse ingurgitato più che integra­
to, come tante altre esperienze, proprio da una 
'mentalità' avvezza e ormai automatizzata al 
consumismo, anche spirituale (2) .  Tuttavia cre­
do che il possibile incontro e confronto con 
alcune discipline occidentali, come la psicolo­
gia, abbia evitato e possa evitare che questo 
accada. Se continua ad essere vero quanto no­
tava A. W atts già nei primi anni '60 (3 ) ,  e cioè 
che nel buddhismo - inteso come "via di 
vita " ,  dunque non riducibile a sola filosofia, né 
a· religione, né a psicologia - troviamo qualco­
sa che assomiglia di più alla nostra psicoterapia 
che non alla filosofia o alla religione come sono 
intese in Occidente, la psicologia, pur nella sua 
molteplicità di approcci teorici e tecnici, sem­
bra avere una funzione importante da svolgere. 

(1) A. BONECCHI, Svolta nell'incontro tra psicologia e buddhismo, in « Paramita », n. 58, anno XV 
(aprile-giugno 1996), pp. 41 -44. 

(2) Cfr. i suggerimenti agli occidentali di lama C. TRUNGPA, Al di là del materialismo spirituale, 
Ubaldini Editore, Roma 1996. 

(3 ) A. WATIS, Psicoterapie orientali e occidentali, Ubaldini Editore, Roma 1978. 
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Tale funzione, che mi figuro come quella di un 
ponte interlocutorio, punto di passaggio e di 
integrazione, forse non ha ancora dato i suoi 
frutti migliori. 

Come testirri.onianza personale di · un possibi­
le incontro, avvenuto innanzitutto dentro di 
me, posso riportare la curiosità iniziale che mi 
ha spinta ad avvicinarmi alla tradizione buddhi­
sta proprio notando una somiglianza e vicinan­
za all'esperienza psicoanalitica - all'interno 
della quale mi sono formata - abbastanza sor­
prendente. Non solo, mi ritrovavo anche in 
alcune considerazioni di S.B. Kopp (4) a propo­
sito dell 'uomo di oggi, "pellegrino contempora­
neo che intraprende un viaggio spirituale alla 
ricerca della liberazione", più spesso rivolgen­
dosi a uno psicoterapeuta, desideroso di diven­
tarne discepolo, piuttosto che al maestro di una 
tradizione religiosa. È qui sottolineato l'aspetto 
inverso a quel comportamento che conduce 
qualcuno a una via spirituale per trovare giova­
mento a problemi psicologici affrontabili con 
una psicoterapia. Eccoci al cuore di quella dif­
ficile delimitazione, ovvero dell'indissolubilità 
tra evoluzione psicologica e ricerca spirituale, 
tuttavia desiderosi di chiarezza per riuscire a 
trovare risposte soddisfacenti, a condizione di 
formulare correttamente le domande e di porle 
nei luoghi giusti. 

Forse poiché mi considero principiante sul 
sentiero buddhista, ma veterana nel rilevare i 
rischi psicologici con cui si può vivere un cam­
mino spirituale, mi accorgo di quanto si possa 
sopravvalutare, ad ogni tappa di sviluppo, la 
propria capacità di 'comprensione' nei confron­
ti dell'esperienza che incontriamo, in particola­
re se si tratta di una tradizione spirituale non 
familiare. A maggior ragione se la tradizione 
con la quale veniamo in contatto è nata da altre 
radici, se dunque non è mediata da un contesto 
concettuale che da una parte fornisce una cor­
nice per collocare l'esperienza in un campo di 
riferimento, e dall'altra favorisce l'integrazione 
del nuovo con qualcosa di 'familiare'. 

2. Pensiamo ad esempio a come la compren­
sione venga accresciuta se mediata da un lin­
guaggio che non risuoni troppo esotico, per 

non essere particolarmente predisposto a scate­
nare proiezioni immaginarie più che a sollecita­
re l'ascolto. Naturalmente, è vero anche il 
contrario: un linguaggio troppo logoro, come in 

· alcune nostre tradizioni religiose, perde ogni 
potere evocativo. Comprensione, dunque, che 
ci fa tornare al tema del confronto, ponendo in 
primo piano un problema di comunicazione, 
ciò che passa attraverso linguaggi diversi che 
non sappiamo, prima di aver lavorato a fondo 
sulla loro traduzione, se si riferiscono alle stesse 
esperienze. E poi, supponendo di riferirci alle 
stesse esperienze, siamo certi che il descriverle 
e l'elaborarle con linguaggi diversi faccia sì che 
quelle esperienze siano ancora le stesse? 

È molto interessante a questo proposito lo 
studio di D. Brown che affronta il tema degli 
"stadi della meditazione in una prospettiva in­
terculturale" (5). Egli mette a confronto tre di­
verse vie spirituali - la Mahamudra tibetana, 
gli Yogasutra dell'induismo, la Vipassana thera­
vada - per vedere se gli stadi di sviluppo in 
ciascuna prospettiva corrispondono a quelli 
delle altre, se cioè le forme di sviluppo descritte 
esistano in modo oggettivo, possedendo carat­
tere interculturale. La conclusione abbastanza 
imprevedibile cui Brown giunge è che si rin­
tracci, nonostante le differenze, "un'unica inva­
riabile sequenza di stadi" ,  intesi come "preve­
dibile progressione di cambiamenti nella strut­
tura psicologica'', "esperiti come il sistematico 
dischiudersi di stati di coscienza distinti". Tut­
tavia quest'unico sentiero sotteso a tutte le tra­
dizioni meditative dà luogo a 'esperienze' 
diverse a seconda delle prospettive assunte. 

Il risultato di questa ricerca può fare riflette­
re sulla sbrigatività dalla quale si può essere 
presi nell'ansia di voler trovare un'integrazione 
o un'assimilazione sincretica tra vie spirituali 
differenti, che ci faccia sentire più vicini alla 
realizzazione di una qualche 'unità'. Conside­
rando che questa ricerca si basa su un confron­
to fra tre tradizioni orientali, pensiamo alla 
maggiore distanza che può esservi nel confron­
tare il buddhismo con una disciplina scientifica. 
Trovare la similitudine in ciò che appare diver­
so è una delle caratteristiche del nostro funzio-

(4) S.B. KOPP, Se incontri il Buddha per la strada, uccidilo, Astrolabio, Roma 1975. 
(5) D.P. BROWN, Gli stadi della meditazione in una prospettiva interculturale, in K. WILBER -

J. ENGLER, «Le trasformazioni della coscienza », Ubaldini Editore, Roma 1989. 
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namento psicologico. Da una parte dobbiamo 
soddisfare questa nostra tendenza unificante, la 
cui esistenza pare testimoniata proprio dal sor­
gere di vie spirituali che guidano al raggiungi­
mento di un'integrazione tale da trascendere 
l'individualità, l'io-personale, fino al punto di 
realizzare, ad esempio nel sentiero buddhista, 
una mente 'non dualistica'. Dall'altra, lungo il 
cammino verso questa meta, ci servono tutte le 
nostre capacità di discriminazione per accorger­
ci delle differenze a volte molto nette, altre 
volte più sfumate. Differenze, come giustamen­
te riassumeva A. Bocconi (6) nel suo articolo, 
delle quali ci si serve per muoversi in campi 
diversi, per sapere in quale piano ci si trovi, 
quello psicologico o spirituale, e dunque quali 
siàno gli strumenti più adatti per procedere. 

3 .  In questò difficile, ma anche delicato la­
voro di confronto, vale la pena di rendere me­
rito agli psicologi transpersonali per il servizio 
reso alla psicologia occidentale, e in particolare 
a K. Wilber, già citato da Bonecchi, da Bocconi 
e dalla Boggio Gilot, che ha ridefinito il campo 
spirituale in modo tale da non contrapporlo più 
a quello scientifico-psicologico, proponendo in­
vece una continuità tra i due campi, letti come 
unico percorso di autosviluppo (7). Questa pro­
posta di Wilber, riassunta con grande precisio­
ne nell'articolo di L. Boggio Gilot ( 8),  mi pare a 
tutt'oggi una valida prospettiva dalla quale par­
tire e alla quale riferirsi, arricchendola di nuovi 
contributi. La sua ipotesi di delineare uno svi­
luppo della coscienza ad ampio spettro costitui­
sce uno strumento che ha il vantaggio di 
soddisfare alcune delle nostre esigenze concet­
tuali, ad esempio quella di riferirsi a un model­
lo di crescita evolutivo che crea un certo ordine 
gerarchico nei vari conseguimenti. 

Secondo questa prospettiva, l'essere umano 
ha dinanzi a sé il raggiungimento di alcune 
fondamentali tappe psicologiche, che la psico­
logia infantile ha individuato nella fasi di co-

struzione dell' "io" ,  la psicologia umanistica· ha 
definito come autorealizzazione, fino al raggiun­
gimento di una dimensione transpersonale di 
esistenza, dove l'esperienza spirituale sembra 
trovare la sua espressione più matura. Partendo 
da una tale consequenzialità tra psicologico e 
spirituale, notiamo che fa prospettiva buddhista 
arricchisce e modifica il concetto stesso di 'cre­
scita', proprio completando lo spettro evolutivo 
della coscienza con stati mentali dai quali gran 
parte della psicologia occidentale; da quando si 
è inscritta all'interno dello statuto scientifico, si 
è tenuta a distanza, spesso con una certa diffi­
denza. Secondariamente, proprio in virtù di tale 
allargamento, viene dato un nuovo senso re· 
troattivo alle tappe precedenti, lì dove siano 
inserite in uno spettro che prevede anche con­
seguimenti spirituali. 

Ad esempio, come praticanti buddhisti, po­
tremo considerare alcune tappe psicologiche 
iniziali - quali una sana individuazione di sé, 
uno sviluppo egosintonico delle forze pulsiona­
li, una capacità di introspezione - come requi­
siti basilari per vivere le esperienze spirituali, 
che ci permettono di distinguere ostacoli psico­
logici riguardanti la fase di sviluppo dell'io, da 
altri ostacoli riguardanti la fase in cui si lavora 
per trascendere l'io. 

D'altra parte, come psicoterapeuti è solo 
considerando un ampio spettro di autosviluppo 
che possiamo tentare di svolgerè al meglio il 
nostro lavoro. Almeno a quel livello minimo, e 
in questo mi riferisco a quanto già affermato 
nell'articolo di Bonecchi, per cui non soffochia­
mo o non intralciamo una possibile evoluzione 
spirituale alle persone che si rivolgono a noi. 
Sono anch'io convinta che esista una sorta di 
comunicazione da "inconscio a inconscio" tra 
paziente e terapeuta, e che in tale relazione si 
trasmetta molto più di quanto si pensi. Potrem­
mo dire che, per il paziente, svolge una qualche 
funzione terapeutica il rapporto che egli sente 
esistere tra il terapeuta e il 'sapere', dunque la 

(6) A. BoccoNI, Psicosintesi e meditazione, in « Paramita », n. 59, anno XV (luglio-settembre 1 996), 
pp. 41-45. 

(7) Cfr. in particolare K. WILB;ER, Lo spettro dello sviluppo, in « Le trasformazioni della coscienza », 
cit.; R. JoHANSSON, La psicologia dinamica del buddhismo antico, Ubaldini Editore, Roma 1980; A. Bo­
NECCHI, Psicologia e Buddhismo, Tranchida, Milano 1992; cfr. l'intervista di Lama Denys Teundroup nel 
n. 1 di Occidente Buddhista, marzo 1996. 

(8) L. BOGGIO GILOT, La meditazione in psicoterapia: la prospettiva transpersonale, in « Paramita », 
n. 60, anno XV (ottobre-dicembre 1996), pp. 23-28. 
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tensione di ricerca che lo caratterizza come 
individuo, prima ancora che come professioni­
sta; non solo, ma come forse intendeva dire 
Bonecchi, conta il rapporto del terapeuta con la 
sofferenza. Molto significativo anche quanto 
scrive Kopp: "Come psicoterapeuta, non sono 
più disposto ad accettare come paziente qual­
siasi persona al cui dolore non mi senta vulne­
rabile" (9) . D'altro lato, il transfert che si 
stabilisce in un rapporto terapeutico, ma anche 
nella relazione con un maestro spirituale, pog­
gia senz'altro su quanto viene avvertito nell'al­
tro a proposito del suo rapporto con il sapere 
analitico nel primo caso, con la sapienza nel se­
condo; in entrambi i casi, la tensione che viene 
avvertita nei confronti della ricerca di verità. 

4. In che modo, allora, l'incontro tra psico­
logia e buddhismo è inevitabilmente trasforma­
tore? Negli articoli precedenti abbiamo letto tre 
diverse testimonianze. Bonecchi ci ha parlato di 
come il buddhismo abbia provocato una tra­
sformazione nella psicologia occidentale sia a 
livello pratico che teorico. Sottolinierei quanto 
affermava a proposito dell'"essere" dello psico­
terapeuta, che si modifica grazie allo sviluppo 
di una "nuova sensibilità" dovuta al "coinvol­
gimento nel buddhismo" .  Allo stesso tempo 
Bocconi ci ha illustrato, in modo rigoroso e 
interessante, come esista, nell'ambito della psi­
cosintesi, una felice integrazione, non solo sul 
piano 'tecnico', ma anche sul piano della visio­
ne dello sviluppo e della malattia, riguardante il 
'fare' dello psicoterapeuta. La Boggio Gilot ha 
descritto in modo altrettanto chiaro come la 
prospettiva transpersonale modifichi profonda­
mente il contesto, il setting, la relazione tera­
peutica, ai fini di integrare livelli di intervento 
psicologico e spirituale. In tal senso, agli psico­
logi transpersonali sarà richiesto di dedicarsi a 
un percorso di sviluppo spirituale per poter 
integrare "concezioni scientifiche con la tradi­
zione sapienziale e meditativa" .  

Personalmente ho l'impressione che le nostre 
pratiche psicoterapeutiche non siano ancora, 
con l'eccezione dei tentativi operati in ambito 
della psicosintesi e della psicologia transperso­
nale, pronte a quel salto di qualità, - che se 
pure auspicabile si prospetta lontano - che 
interverrebbe qualora si compisse una felice 

(9) S.B. KOPP, op. cit., p. 28. 
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integrazione dell'esperienza psicologica con 
quella spirituale in una stessa pratica. Non per 
disistima nei confronti degli psicoterapeuti, ma 
per la difficoltà del compito: se si pensa a come 
è difficile e lungo, a volte, aiutare un paziente 
nel suo cammino interiore anche solo per allon­
tanarsi dai suoi sintomi, cioè dalle forme di 
sofferenza più 'grossolana', quanto più difficile 
sarebbe proporsi anche come modelli per un 
cammino spirituale! 

Per quanto la nostra cultura manifesti sem­
pre di più le spinte a reintegrare dimensioni 
che si sono separate, stiamo vivendo in un'epo­
ca di transizione in cui mi pare più salutare 
mantenere ancora separate le competenze psi­
cologiche da quelle spirituali: forse gli psicologi 
non hanno l'addestramento sufficiente e ade­
guato per operare come dei guru, e i maestri 
spirituali sembrerebbero sprecati se svolgessero 
psicoterapie, nel senso occidentale del termine. 

Attualmente lo psicoterapeuta opera al fine 
di favorire ogni possibile evoluzione dell'altro 
che accompagna nella sua esplorazione interio­
re; ben venga se questo lavoro approda alla 
rimessa in discussione della dimensione egoica 
quale unica griglia di relazione con il mondo. 
In questi casi si può apprezzare di essere giunti 
a risvegliare una dimensione transpersonale che 
si apre come un orizzonte imprevisto e stimo­
lante. È il caso, a questo punto, che il terapeuta 
proponga la propria esperienza spirituale come 
modello per l'altro, e cioè proponga quella 
specifica integrazione che egli ha raggiunto nel 
suo cammino personale? Se pensiamo poi che 
tutta la psicoterapia si è svolta rispettando al­
cuni assunti (che possiamo riassumere in uno: 
l'estremo rispetto per l'altro; qualsiasi contenu­
to mentale ci presenti, qualsiasi sia la sua capa­
cità elaborativa, con lattenzione sempre viva a 
preservare lo spazio analitico il più possibile 
vuoto dalle proprie proiezioni al fine di costrui­
re una salutare area di libertà), come, a un 
certo punto, riempire tale spazio con l'ingom­
brante presenza della propria storia evolutiva? È un dono? Se lo è, è certamente di diversa 
natura rispetto al dono precedentemente offer­
to: uno spazio di libertà di elaborazione. Mi 
pare allora più preciso, meno confusivo, parla­
re, più che di una naturale evoluzione di una 



psicoterapia, di un radicale cambiamento che 
può avvenire nella relazione terapeutica in una 
certa fase, un'inversione di rotta che ridefinisce 
la domanda e il patto iniziale. Ridefinizione che 
varrebbe la pena di sottolineare con un termine 
diverso da 'psicoterapia', per alludere a un nuo­
vo itinerario. 

Credo, tuttavia, che ci si possa attualmente 
accontentare anche solo di quell'arricchimento 
e completezza che il buddhismo apporta al 
nostro lavoro psicologico, fornendo innanzitut­
to un modello che permette di riscoprire un'in­
tegrazione di piani andata perduta e di reinter­
rogarsi su temi diventati di competenza esclu­
siva della religione, a partire da quello spartiac­
que che ha visto spesso contrapporsi fede e 
scienza. Qualsiasi modello in cui la natura uma­
na possa essere investigata secondo un'integra­
zione nei suoi vari aspetti, mi pare abbia un 
effetto risanante. 

Abbiamo ancora bisogno di ridurre le unila­
teralità di cui le concezioni materialista-idealista 
ci hanno permeato. Non solo la storia della 
nostra civiltà è stata attraversata, da un certo 
punto in poi, dalla continua rielaborazione di 
questo dualismo, ma anche la nostra esistenza 
continua ad esserlo, sballottati di continuo sui 
due fronti ai quali ci è facile identificarci ridut­
tivamente: quando ci sembra di non essere che 
il nostro corpo o di non essere che la nostra 

mente. Quanto sia difficile comprendere con­
temporaneamente entrambi gli aspetti dell'espe­
rienza - che ora si presenta nella sua espres­
sione somatica, ora nella sua rappresentazione 
mentale - è forse un'esperienza comune che ci 
fa comprendere quanto ci sfugga il significato 
profondo dell'interdipendenza, nonché la no­
stra continua attività proiettiva su ciò che per­
cepiamo. 

Ecco che, considerando l'autosviluppo, il la­
voro psicologico che si può svolgere in una 
psicoterapia e il lavoro psicologico che si può 
compiere sul sentiero buddhista possono essere 
confrontabili, in parte sovrapponibili, in parte 
adiacenti, in parte divergenti ( 10). L'introspe­
zione, utile allo sviluppo della consapevolezza, 
finalizzata a sua volta ali' emancipazione dalla 
sofferenza, sembra svolgersi lungo un conti­
nuum in cui l'addestramento buddhista sembra 
iniziare lì dove termina quello psicoterapeutico, 
per puntare a sradicare la fonte stessa di ogni 
sofferenza, individuata nell'illusione della natu­
ra inerente dell'io. Qui si descrive una curiosa 
parabola nell'autosviluppo: dapprima l'avviarsi 
alla salda costituzione di identificazioni alla 
base dell'io, per poi disidentificarsi. Dopo cioè 
un lavoro di lenta costruzione è come se ci 
attendesse un lavoro altrettanto graduale di de­
costruzione, avviandosi, come direbbe Wilber, 
ad "essere nessuno",  dopo essere "stati qual­
cuno".  

( 10) Quest'adiacenza è stata riconosciuta da molti, sia in ambito psicologico che buddhista; ne è 
interessante testimonianza la raccolta degli articoli di Paramita nel volume Psicoterapia e meditazione, a 
cura di A. Bonecchi, Mondadori, Milano 1991;  in particolare le innumerevoli e precise annotazioni di 
C. Pensa su molti aspetti del sentiero, ad esempio sulla complementarietà della visione psicologica e 
religiosa a proposito del desiderio e della sofferenza. 

L'annunciato indice analitico di tutti gli artlcoll 

pubblicati su Paramita dal 1 982 al 1 996 sarà in­

viato con il quaderno n. 62, anziché con il presente 

n. 61 , per le difficoltà tecniche della compilazione. 
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Papa Wojtyla ha cambiato la' posizione della 
Chiesa sulla ddttrina del!' evòluzfone. N ell' enci­
clica Humani generis del 1950 Papa Pacelli 
aveva degradato tale dottrina a semplice 'ipote­
si'. Con questa aggiunta,· tipicamente pace/liana: 
«Di questa ipotesi volentieri si' servono i/autori 
del comunismo per farsi difensori e propagandi­
sti 'del loro materialismo dialettico e togliere 
dalle menti ogni nozione di Dio ». 

Papa Wojtyla, nel messaggio inviato '!o scorso 
ottobre alla Pontificia Accademia delle scienze, 
ha scritto: «Le nuovè conoscenze conducono a 
riconoscere nella teoria del!' evoluzione più che 
una ipotes/ È in effetti notevole che questa 
teona si sia progressivamente imposta allo spi­
rito dei ricercator� a seguito di una serie di 
scoperte fatte nelle diverse discipline del sapere. La convergenza, in nessun modo· cercata o pro­
vocata, dei risultati di ricerche condotte indipen­
dentemente le une dalle altre, costituisce di per 
sé argomento significativo in favore di questa 
teoria». 

Per apprezzare come si conviene queste affer­
mazioni del Papa, bisogna tener conto che in 
alcuni ambienti cattolici; soprattutto in Nord­
America, è tuttora violenta la polemica contro 
Darwin, in nome di un creazionismo che difen­
de alla lettera la descrizione della Genesi. L' e­
voluzionismo sostituisce il processo creativo con 
un processo trasformativo dalla materia inerte 
agli esseri viventi inferiori e da questi agli ani­
mali superiori e all'uomo. Ma il Papa pone un 
limite a questo processo, respingendone le cosi­
dette "letture materialistiche e riduzionistiche", 
intendendo per queste ultime quelle che consi­
derano lo spirito come emergente dalle forze 
della materia vivente, o come un semplice epi­
fenomeno di questa materia. Il Papa precisa che 
nell'evoluzione dei corpi studiata dalla scienza 
va ipotizzato « un momento del passaggio allo 
spirituale, che non è oggetto di osservazione di 
questo tipo ». Cioè: l'evoluzione viette accettata 
per quanto riguarda. la materia, ma respinta per 
lo spirito, ribadendo l'intervento di Dio nella 
creazione del!' anima ed escludendo quindi che 
l'uomo, in quanto dotato di anima, possa essere 
un prodotto del!' evoluzione; possa, come sz usa 
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dire, "derivare dalla scimmia". Si ritorna cast' 
alla tesi di Cartesio, che, distinguendo . tra res 
cogitans e res extensa, aveva proposto una con­
cezione dualistica che, separando la maten.'a dal­
lo spirito, creò una scissione tra scienza e fede. 

Il buddhismo, come è noto, non ·ha problemi 
con la dottrina di Darwin: sia perché non a/fer­
ma l'esistenza di un Dio creatore e di un'anima 
immortale, sz'a perché considera tutti i fenome­
ni; senza distinguere tra materz'ali e spirituali; 
tra loro interdipendenti; nel contesto della dot­
trina di anatta, secondo cui ogni fenomeno è 
privo di esistenza intrinseca. Il Dalai Lama ebbe 
a dire: per noi buddhisti il posto di un dio 
creatore è occupato dalla mente. 

Ma anche nel mondo cattolico esistono sul 
tema dell'evoluzione delle posizio11i che scavai� 
cano anche i "paletti" pz'antati dall'attua/è Pon­
tefice. Ricordz'amo, ad esempio, che il gesuita 
Teilhard de Chardin - definito il "Darwin 
cristiano" e proprio per questo osteggz'ato dal 
Sant'.Offizio del cardinale Ottavianz; ma, in un 
cerio senso, riabilitato in anni recenti da Civiltà 
Cattolica, il quindicinale dei gesuiti italiani -
aveva a/fermato nel lzbro Il fenomeno umano, 
scritto a Pechino nel 1939 e pubblicato postumo 
in Francia nel 1955: «Esiste soltanto materia 
che diventa Spirz'to. Il fenomeno spirituale non è una specie di lampo nella notte, ma il risul­
tato di un passaggio graduale e sistematico dal­
l'incosciente al cosciente e dal cosciente all'au­
tocosciente». Ed inoltre sostenne che, essendo 
tutti i fenomeni in stretta relazione fra di loro 
(nel buddhismo si parla di interdipendenza), la 
vita e la coscienza, che si manifestano in manie­
ra sempre più evidente negli animali superiori e 
nell'uomo, esistevano già nei primi agglomerati 
di corpuscoli in maniera primordz'ale ed in tanto 
si svolgono e·si manifestano in quanto già pree­
sistenti negli esseri inferiori. 

. Queste a/fermazionz; al limite dell' ortodossz'a, 
non hanno ùnpedito d.d un altro gesuita (e car­
dinale), il De Lubac, di dire: «La Chiesa, que­
sta madre sempre feconda, può lei stessa ricono­
scere con gioia che ·in Teilhard de Chardin ha 
partorito un autentico testimone di Cristo, di 
cui il nostro secolo aveva tanto bisogno». (v.p.) 



Dialogo tra le spiritualità 
di Pierre François de Béthune 

Proponiamo il testo dell'intervento svolto 
nel novembre 1995 dal monaco benedettino 
(da anni impegnato attivamente nel dialogo 
inter-monastico), durante la riunione plena­
ria a Roma del Consiglio Pontificio per il 
Dialogo lnterreligioso. Ringraziamo l'auto­
re per averci messo a disposizione il testo 

integrale. 

Tra le varie forme di dialogo, il "dialogo tra 
le spiritualità" ha un posto particolare. Si trat­
ta in effetti di esperienze spirituali, esperien­
ze che per gran parte sono indicibili perché 
l'essenza della vita spirituale è al di là o al di 
qua delle parole. Si può anche porre la doman­
da se, in tali circostanze, un dialogos sia real­
mente possibile: il dialogo del silenzio non è 
forse una contraddizione in termini? Si tratta in 
ogni caso · di un avvio paradossale: uno scambio 
sull'ineffabile, una condivisione dell'incomuni­
cabile. 

Per evocare questa esperienza paradossale, se 
non addirittura impossibile, comincerò con il 
descrivere ciò che è stato possibile realizzare 
nel corso degli scambi spirituali tra monaci 
cristiani e buddhisti. 

I monaci, gli "uomini del silenzio" ,  da diversi 
anni portano avanti un dialogo fruttuoso. Fac­
cio dunque da loro portavoce, dai pionieri che 
desidero ricordare come Thomas Merton, Hen­
ri Le Saux, Bede Griffith, a tanti altri religiosi e 
preti come l'abate Jules Monchanin e anche 
laici, che hanno realizzato un'apertura nel dia­
logo. Per coordinare e promuovere questo la­
voro, sono state create nel 1978 commissioni 
per il dialogo inter-monastico (D.I.M.) all'inter­
no dell'Ordine benedettino e cistercense. Par­
lerò quindi soprattutto dell'esperienza dei 
monaci, che conosco direttamente, e in modo 
più particolare degli "Scambi Spirituali" con i 
buddhisti, organizzati dal segretariato del 
D.I.M. Si tratta di soggiorni, generalmente di 
un mese, organizzati alternativamente in mona­
steri cristiani europei o americani per i monaci 
buddhisti e in monasteri buddhisti giapponesi o 
indiani per i monaci cristiani. 
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Nel corso di questi soggiorni abbiamo potuto 
fare una meravigliosa esperienza di comprensio­
ne mutua e profonda. C'è stata la scoperta di 
una tacita intesa, direi di una connivenza tutta 
particolare, tra monaci di religioni diverse. 

Mi ricordo ciò che abbiamo vissuto al mo­
mento degli addii alla fine del soggiorno in 
Giappone. Quando ci siamo separati, dopo un 
soggiorno relativamente breve, abbiamo sentito 
una grande emozione da entrambe le parti: 
Come spiegare una tale intensità di sentimenti? 
La scoperta, al di là delle grandi distanze cul­
turali e religiose, della sorprendente somiglian­
za dei metodi spirituali monastici da sola non 
spiega una tale intesa spontanea, che proveniva 
soprattutto dal fatto che avevamo come ritrova­
to dei fratelli da tempo perduti di vista. Abbia­
mo potuto constatare che eravamo gli uni come 
gli altri alla ricerca dell'Assoluto, affascinati dal 
suo mistero, dall"'abisso di ricchezza, saggezza 
e scienza di Dio" per riprendere l'espressione 
di San Paolo (Rm 11 ,33). 

Mi piace esprimere questa esperienza con 
un'immagine: l'abisso che attira tanto i cristiani 
quanto i buddhisti (o gli appartenenti ad altre 
religioni) è come un grande pozzo dal fondo 
insondabile e dal diametro incommensurabile. 
Arrivando da lati diversi ci sporgiamo verso il 
suo mistero. È un 'pozzo' che ci riunisce e, 
nello stesso tempo, questa voragine ci tiene 
separati - e liberi. Una tale immagine rende 
bene l'esperienza complessa del dialogo tra le 
spiritualità: si tratta di una reale comunione 
spirituale, ma sempre nel rispetto della diversi­
tà, perché realizzata in presenza di Colui che ci 
supera tutti, buddhisti e i cristiani. 

Questo esempio e questa immagine mi per­
mettono di entrare nel vivo del soggetto e di 
esprimere una prima convinzione: il dialogo tra 
le spiritualità non comincia che quando i due 
interlocutori possono comunicare al di là delle 
parole, in questa presenza del Mistero. Effettiva­
mente, questo tipo di dialogo non è solo il 
riconoscimento comune del Trascendente, ma è 
anche il mutuo riconoscimento di questa Pre­
senza e la meraviglia per l'azione dello Spirito 



scoperta nel' esperienza degli uni e degli altri. 
Senza tale connivenza, si può avere degli scambi 
interessanti, degli incontri utili, ma non si può 
parlare di dialogo a livello spirituale. Questa è 
la prima condizione per ogni dialogo spirituale. 

Ma devo immediatamente aggiungere una 
precisazione essenziale: l'incontro interreligioso 
non è tanto per un agglutinamento comune in 
un'ipotetica unità trascendente delle religioni, 
un tertium quid che non sarà più né buddhista 
né cristiano. Infatti, per riprendere l'immagine 
del pozzo, non si tratta di nuo.tare nel fondo. È 
stato proprio un buddhista a Kyoto, durante un 
siinposio sullo Scambio spirituale, in cui avevo 
evocato questa immagine, a farmi notare che in 
fondo al pozzo un cristiano non poteva vedere 
che il riflesso del viso di Cristo, mentre lui ci 
avrebbe visto la Vacuità originaria. Porsi a li­
vello spirituale non significa entrarè nella neb­
bia, mascherare le differenze, ma significa 
awicinare le differenze e anche le incompatibi­
lità in un contesto che riconosce in comune 
qucll' essenziale che è oltre. . . 

Bisogna ora formulare un'altra condizione 
perché sia possibile un dialogo a livello spiri­
tuale: aon si è in grado di riconoscere una vera 
esperienza del trascendente in un altro credente 
e di entrare così in connivenza con lui se non 
dopo avere vissuto la propria esperienza spiri­
tuale nel quadro della propria religione. Certo, 
è possibile a tutti vivere una certa condivisione 
del sacro senz'altra preparazione spirituale, 
come esiste una comunione estetica in presenza 
di uno spettacolo meraviglioso, ma questa espe­
rienza del sacro indifferenziato, non sfocia in 
un dialogo spirituale. Le manca profondità e 
penitenza. Perché un vero dialogo spirituale si 
realizzi, o almeno perché sia fecondo, è neces­
sario che i due partner siano andati fino alla 
fine della loro iniziazione religiosa e della loro 
conversione spirituale. Per cui il cristiano, che 
può riconoscere lazione dello stesso Spirito nei 
credenti di altre religioni, è quello che ha dap­
prima riconosciuto il Cristo resuscitato sul suo 
cammino per Emmanus o, per dirla in termini 
buddhisti, solo una mente risvegliata può rico-
noscere il Risveglio negli altri. 

· 

La maturità spirituale è una condizione preli­
minare al dialogo tra le spiritualità e favorendo 
lo sviluppo della via spirituale, ciascuno nella 
propria tradizione, si potrà meglio promuovere il 
dialogo. Le condizioni necessarie perché sia pos­
sibile il dialogo a livello spirituale sono quelle di 

· tutte le, vie spirituali, con certe accentuazioni più 
. specifiche e nè voFrei precisare ancora due. Pen­
so in particolare all'esigenza di ascolto e di acco­
glienza: quando monaci cristiani vanno a risiede­
re per un certo tempo in monasteri giapponesi o 
tibetani, si sforzano di mettersi semplicemente 
all'ascolto dei loro ospiti; e quando invitiamo 
monaci di altre religioni nei nostri monasteri, 
cerchiamo di offrire loro la più rispettosa ospi­
talità. "Obsculta" ,  ascolta è, lo sapete, la prima 
parola della Regola di San Benedetto. Ascolto 
della parola di Dio, ascolto del padre spirituale, 
di tutti i fratelli e anche degli ospiti che soprag­
giungono, ascolto di tutti i segni dei tempi. 
Questa iniziale disposizione ad ascoltare l'altro e 
a non affrettarsi troppo ad esprimere i propri 
sentimenti o punti di vista è molto benefica e 
anche indispensabile per il dialogo. Per dialoga­
re bisogna almeno tanto ascoltare il proprio in­
terlocutore, quanto parlare noi stessi. Può 
sembrare banale, ma in pratica non è così evi­
dente. Quanti "dialoghi", anche durante sessioni 
interreligiose, non sono che delle esposizioni 
giustapposte? E non siamo forse tentati di pren­
dere l'interlocutore come un intervistatore le cui 
domande servono a valorizzare il nostro pensie­
ro? Infatti sappiamo che in un vero dialogo sia 
interreligioso che altro bisogna molto più ascol­
tare . che parlare e soprattutto bisogna ascoltare 
lungamente insieme quello che lo Spirito ci dice 
in silenzio. Ma questa disposizione all'ascolto va 
anche più lontano, corrie appare chiaramente 
nella pratica dell'ospitalità che è il prolungamen­
to dell'ascolto, ampliata ad accogliere tutta la 
persona, ivi compreso il "non detto" .  

L a  tradizionale sacralità dell'ospitalità, tanto 
cristiana che altra, ricorda che c'è un'implica­
zione fondamentale in questa attitudine: acco­
gliendo lo straniero che ci fa visita, misteriosa­
mente è sempre il Signore stesso che riceviamo. 
L'ospite è in ogni caso un messaggero di Dio. 
Ciò che ci dice, a partire dalla sua più autentica 
esperienza religiosa, è importante per noi, per 
la nostra propria conversione. Per cui non lo 
riceviamo solo per bontà, ma perché ci attendia­
mo da lui un apporto spirituale particolare. Più 
che il rispettò, ciò che in definitiva sostiene .il 
procedere dell'ascolto e dell'accoglienza è la 
speranza, la speranza di una grazia che possa 
stimolare la nostra vita spirituale. Se accoglia­
mo un ospite fino al focolare della nostra vita 
spirituale, diviene allora possibile quella pro­
fonda connivenza di cui ho parlato all'inizio. 
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Nel prolungamento di questa attività di ascol­
to e di accoglienza bisogna ancora menzionare 
un'ultima condizione senza cui il dialogo a livel­
lo spirituale non può realizzarsi. L'esperienza 
attesta infatti che il contesto generale è decisivo, 
l'incontro interreligioso non si fa in un luogo 
chiuso, ma di fronte al mondo e a tutti i proble­
mi che si sollevano oggi sulla pace e la giustizia. 

La giornata di preghiera del 27 ottobre 1986 
ad Assisi può essere considerata come un punto 
di svolta nella storia del dialogo, perché per la 
prima volta l'incontro fu posto a livello spiritua­
le. Questa giornata è stata un incontro di pre­
ghiera per la pace. C'è, a quanto sembra, un 
legame tra la presa di coscienza dell'assoluta 
necessità per le religioni di affrontare i problemi 
mondiali attuali e la possibilità di un riconosci­
mento comune dell'Assoluto, qualunque sia il 
nome che gli si doni. Lo scambio di esperienze 
spirituali è anche uno scambio di speranza per il 
mondo che ci circonda. È l'ascolto condiviso dei 
segni dei tempi e un'inquietudine comune per 
l'awenire ecologico, sociale e spirituale dell'u­
manità che mette in moto i credenti per appro­
fondire i loro legami. Si può constatare che le 
religioni che tengono positivamente conto della 
sfida della modernità sono quelle che si impe­
gnano sul cammino del dialogo. Al contrario, 
quelle che non vogliono tener conto della situa­
zione spesso tragica del nostro mondo contem­
poraneo, non sono neanche aperte al dialogo. 

Questa breve analisi delle condizioni neces­
sarie per entrare in dialogo sarà sufficiente per 
meglio definire la natura del dialogo tra le 
spiritualità. È un dialogo in senso forte, forse 
nel senso più forte del termine. Se vogliamo 
considerare la parola nel suo significato più 
ovvio, ovvero il prefisso dia, che significa 'attra­
verso', si deve riconoscere che questo procedi­
mento è molto pregnante: il dialogo è una 
parola che si lascia attraversare da un'altra. Nel­
le nostre conversazioni ordinarie le parole 
scambiate generalmente non fanno altro che 
attraversare la distanza che ci separa dall'inter­
locutore. Ma quando il logos è una parola o 
un'esperienza spirituale che proviene dal cuore, 
supera questo spazio neutro, ha il potere di 
penetrare, per così dire, qualche centimetro più 
avanti e attraversare le pareti del cuore del 
nostro interlocutore. In tal senso, la migliore 
descrizione del processo del dialogo è stata la 
definizione del cardinale Henry Newman: "Cor 
ad cor loquitur". 

4 1  

Questo tipo di dialogo porta ormai un nome. 
Secondo l'espressione forgiata da padre Raimon 
Panikkar, si tratta di un dialogo intrareligioso: 
non si situa solo nell'inter (l'intervallo tra gli 
interlocutori), si vive infra (tra i cuori delle 
persone impegnate). Così il dialogo intrareligio­
so è sempre un'esperienza religiosa e non solo 
un'esperienza interpersonale. D'altronde non si 
tratta di un procedimento insolito. Gli esempi 
abbondano nel Nuovo Testamento. Si tratta di 
"accogliersi gli uni con gli altri come il Cristo ci 
ha accolti, per la gloria del Padre" (Rm 15,7 ),  
di "gioire della Verità" ( 1  Cor 13 ,6), quando 
viene o semplicemente di meravigliarsi con il 
Cristo della fede riscoperta in un pagano (cfr. 
Mt 8, 10). Sono tutte esperienze di dialogo pro­
priamente religioso. 

A questo livello, il dialogos è sempre una 
forma di diacrisis, ovvero di discernimento spi­
rituale. Consiste, infatti, per un cristiano, in un 
dibattito interiore, un confronto tra ciò che è 
stato scoperto nell'incontro con un'altra spiri­
tualità e la conoscenza del mistero cristiano a 
cui si . è stati iniziati. Anche a questo punto 
appare chiara la necessità di una formazione 
spirituale preliminare, che renda possibile vive­
re questo confronto con la fiducia e la parrhesia 
di quelli che "sapevano in chi avevano posto la  
loro fede" (cfr. 2 Tm 1,12) .  

A questo punto penso sia utile evocare l' e­
sempio più caratteristico del dialogo intrareli­
gioso: la meditazione o, più esattamente, la 
contemplazione, che i cristiani praticano se­
guendo le vie elaborate in oriente nell'indui­
smo, nel taoismo o nel buddhismo. Questo 
fenomeno deve essere studiato con cura, perché 
quest'incontro con una tradizione non cristiana 
concerne il santuario più intimo della vita spi­
rituale cristiana: la preghiera. Bisogna, allo stes­
so modo, considerare seriamente questa pratica 
a causa delle numerose persone che vi sono 
impegnate, particolarmente fra i religiosi e le 
religiose. Alcuni sono arrivati a delle deviazioni, 
soprattutto quando hanno avuto la sfortuna di 
incontrare una setta o un sottoprodotto delle 
tradizioni orientali o ancora perché non aveva­
no un sostegno spirituale o la formazione cri­
stiana richiesta. Non bisogna però, a causa di 
questo, farsi guidare dalla paura, che è sempre 
una cattiva consigliera. 

Quando un cristiano si impegna su questa 
via, fa un'esperienza cristiana, per quanto sia 
balbuziente. I monaci e le monache impegnati 



nel dialogo intrareligioso e che hanno risposto 
a un'inchiesta fatta su tale tema dal segretariato 
del D.I.M. su richiesta del Consiglio Pontificio 
sul Dialogo Interreligioso, erano spesso dei re­
ligiosi professi da venti, trenta o quarant'anni. 
Il metodo di meditazione o di contemplazione 
elaborato in Oriente, che essi hanno accolto 
nella loro pratica monastica, vi era stato delibe­
ratamente integrato, ma non tanto assimilato. È 
vero che alcuni hanno tentato di fare lo "yoga 
cristiano",  o lo "zen cristiano",  ma la maggior 
parte riconosce che fa yoga o zen come cristia­
no, vale a dire rispettando il carattere per una 
parte estraneo e anche incomprensibile di tali 
metodi. Si tratta di una pratica di dialogo vis­
suta come un'impresa a lungo termine, l'opera 
di tutta una vita. 

Tuttavia, questo incontro per alcuni può es­
sere inquietante. Lo scopo proprio di queste 
forme orientali di contemplazione è la vita nella 
sua espressione originaria. Il contemplativo cer­
ca di coincidere con quella realtà come è per­
cepita prima che questa esperienza venga 
espressa con le parole. Si tratta essenzialmente 
di una esperienza di silenzio e di non dualità. 
Ora, il cristianesimo non è forse la religione 
della Parola di Dio incarnata? E la nostra pre­
ghiera non è l'incontro con una Persona? Padre 
Henri Le Saux ha vissuto in modo drammatico 
tale confronto, ma alla fine della sua vita era in 
pace e più cristiano che mai. Il suo diario 
permette di intravedere questa evoluzione. È 
impossibile riferire in poche parole una tale 
esperienza mistica, ma non posso comunque 
rinunciare a dire qualcosa. 

Si tratta, come ho già detto, di un'esperienza 
di silenzio. La nostra tradizione giudeo-cristia­
na sa, dall'esperienza di Elia a Horeb, che il 
silenzio è anche un luogo privilegiato di incon­
tro con Dio. In un inno del breviario francese 
cantiamo: "Dio che nessun occhio ha visto, 
nessun pensiero mai concepito, nessuna parola 
può dire - è la nostra notte che ti ha ricevu­
to. . .  Fai che il suo silenzio vibri . . ." .  Per un 
cristiano questa esperienza è comunque vissuta 
nel contesto della vita liturgica, della lettura 
della Parola e della comunione fraterna. Il pas­
saggio per il crogiolo di un silenzio molto pro­
fondo, come è per esempio quello dello zazen, 
può essere per alcuni una provocazione mag­
giore della fede. Vissuto con le precauzioni 
menzionate prima, questo passaggio si rivela 
allora come una sfida feconda, che permette 
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uno sviluppo importante della vita spirituale 
nella Chiesa. 

Vorrei ancora precisare come si realizza que­
sto sviluppo perché ciò che avviene in questo 
tipo di contemplazione è significativo per tutti i 
processi del dialogo a livello spirituale. Come 
attestano i maestri spirituali cristiani, nella via 
interiore non si progredisce aggiungendo, ma 
togliendo. Se dunque il ricorso a tali pratiche 
contemplative ispirate dall'Oriente è dettato 
dalla curiosità o da un desiderio di arricchi­
mento, questa pratica rischia fortemente di es­
sere niente altro che una distrazione, persino 
un ostacolo sul cammino spirituale; ma se vis­
suta alla luce del Vangelo, questa preghiera del 
silenzio può essere un'esperienza di povertà e 
di abbandono. In un cristiano un cammino 
simile introduce nel mondo delle beatitudini. 
Sì, lo posso testimoniare, è proprio così I' espe­
rienza cristiana di questa pratica spirituale ispi­
rata dal buddhismo. 

La pratica del dialogo tra le spiritualità rea­
lizzata in questi ultimi anni ci permette di ap­
prezzarne già dei frutti. Il suo apporto più 
prezioso per la Chiesa è, mi sembra, una grazia 
di povertà evangelica. Certo, incontrare altre 
tradizioni spirituali è un arricchimento, ma, fat­
ti tutti i conti, è ancor più un impoverimento. 
L'incontro con altre spiritualità e il fascino che 
suscitano porta & fatto alla perdita di numerosi 
rifugi religiosi. Molte delle ricchezze culturali e 
teologiche accumulate dalla tradizione cristiana 
per presentare e difendere la nostra fede, si 
rivelano meno essenziali di quanto apparivano. 
La pratica del dialogo a livello spirituale opera 
così un discernimento e una decantazione a 
livello delle formulazioni, perché è precisamen­
te un incontro sull'ineffabile. Tuttavia, chi si 
impegna su questo cammino riconosce che di 
colpo la persona Gesù appare sempre più netta 
e unica. Nella preghiera abitano solo le parole 
di carne e sangue, le parole in cui ci si impegna 
per tutta la vita. Queste parole così vicine al 
silenzio favoriscono .un reincontro rinnovato 
con il Signore. 

L'impossibilità di formulare in modo adegua­
to il mistero, l'orizzonte di notte e di silenzio 
della pratica meditativa possono dare a tutti gli 
incontri tra credenti di differenti religioni quel­
la profondità di campo che assicura la qualità 
propriamente religiosa dell'esperienza. 

(Trad. dal francese di Maria Angela Falà) 



L'azione missionaria 
• • 

cotne testunonianza 

Pubblichiamo una parte delle 'conversazioni' sui rapporti tra scienza e spiritualità che 
alla fine degli anni 80 i monaci camaldolesi David. Steindl-Rast e Thomas Matus hanno 
intrattenuto con lo scienziato Fritjof Capra. Il testo integrale è stato pubblicato da 
Feltrinelli con il titolo L'Universo come dimora (Milano 1993, p. 215, Lire 27. 000). 
Gli interlocutori sono indicati con: D.S.-R. per David Steindl-Rast; T.M. per Thomas 

Matus; F.C. per Fritjof Capra. 

D.S.-R. : Nel campo dei valori, un buon 
esempio di mutamento di paradigma può esse­
re, mi sembra, l'attività missionaria. L'opera 
missionaria un tempo era quasi sinonimo di 
competizione, espansione, dominio dell'enfasi 
virile sulla quantità: quanti riusciamo a battez­
zarne? 

F.C.: E che cos'è la missione oggi? 

D.S.-R.: La missione ha subìto una crisi pro­
fondissima negli ultimi decenni. Sono ben po­
chi i missionari, oggi, che vor:rebbero portare 
indietro 1' orologio della storia. Sostanzialmente, 
la parola chiave oggi è testimonianza, non pro­
selitismo. 

T.M.: No. In realtà non lo è mai stato. · Lo 
scopo del missionario è essere un testimone 
della buona novella, del progetto universale 
divino di salvezza. 'Conversione' non è una 
cosa che il missionario fa; è esclusivamente 
un'azione di Dio dentro il cuore di colui che 
arriva a . comprendere: "Questa è una buona 
notizia per me!" . 

D.S.-R.: Oggi esistono interi gruppi di mis­
sionari che vanno in luoghi dove sanno benis­
simo che non convertiranno nessuno. 

T.M.: C'è un ordine religioso missionario 
che esclude esplicitamente la predicazione, la 
conversione, il battesimo, ed è quello delle mis­
sionarie di Carità di madre Teresa di Calcutta. 
La sua missione consiste esclusivamente nell' o­
pera dell'amore. In pratica, chiede alle sue con­
sorelle di testimoniare la fede esclusivamente 
attraverso la preghiera e le opere di amore. 
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F.C.: Che cosa significa: "Testimoniare la 
fede"? 

T.M.: Far conoscere la propria fede non solo 
predicandola, ma soprattutto vivendola. Vedi, 
la differenza tra testimonianza e predicazione, 
con la leggera sfumatura negativa che può avere 
la predicazione, sta nel fatto che la testimonian­
za non è proiettata attraverso il mio io. In altre 
parole, .io sono semplicemente presente per 
permettere a una grande verità di risplendere 
attraverso di me. Alla fine, la mia persona 
scompare e la verità continua a risplendere in 
coloro ai qualì io sono presente. 

D.S.-R.: Bada bene che questo non è un 
mezzo truffaldino per convincere qualcuno a 
sottoscrivere un'adesione al cristianesimo. Si­
gnifica semplicemente essere testimone della 
nostra comune umanità. Un testimone che è 
sempre necessario. Oggi siamo sensibili ai gros­
si errori compiuti dai missionari in passato e 
alle gravi pecche del colonialismo occidentale 
che con le missioni andava a braccetto. Ma 
siamo portati a chiudere gli occhi sulle pesanti 
colpe di molte delle società raggiunte dai mis­
sionari. Ammiro l'integrità culturale di quelle 
società, ma spesso esse erano· schiave della pau­
ra, schiave di sistemi che reprimevano il loro 
potenziale umano. Queste non sono cose di cui 
oggigiorno si parla spesso, ma in tutta onestà 
meritano di essere dette. In questo contesto, 
'missione' significa rendere testimonianza della 
dignità umana così come fece Gesù. Gesù non 
faceva proselitismo, ma liberava. Dava testimo­
nianza della dignità di ogni singolo essere uma­
no nel suo particolare àmbito storico e geogra-



fico. Questo rimane il compito della missione 
cristiana. 

F.C.: Allora, per chi, come madre Teresa e 
le sue missionarie, non predica e non battezza, 
qual è lo scopo di testimoniare in Asia o in 
Africa? Perché non farlo qui? 

D.S.-R.: Lo fanno anche qui. Lo fanno dap­
pertutto. 

F.C.: E si definiscono 'missionari' anche qui? 
D.S.-R.: Missionario significa semplicemente 

"una persona che è mandata".  Secondo il Van­
gelo, Gesù manda i suoi discepoli perché sono 
pieni di entusiasmo per la nuova vita che lui 
schiude. Quando tu sei entusiasta di un film 
che hai appena visto, diventi una specie di 
missionario di Fellini o di Ingmar Bergman tra 
amici e colleghi. 

F.C.: E allora perché mandarti in Thailandia 
come missionario cattolico? 

D.S.-R.: Ti possono mandare dovunque ci 
sia oppressione, sfruttamento, miseria umana. 
Per esempio, i membri di un gruppo chiamato 
Piccoli fratelli e sorelle di Gesù vivono qui in 
America e in molte altre parti del mondo, nei 
bassifondi, con gli oppressi, i poveri. Diffondo­
no la gioia, ma non hanno il permesso di pre­
dicare. 

F.C.: Quindi l'idea sarebbe non di andare in 
Thailandia perché lì non hanno mai sentito 
parlare del cristianesimo, ma di andarci, se c'è 
una situazione di particolare oppressione, per 
inserirsi in quella situazione. 

T.M.: Per inserirsi come portatori della buo­
na novella del Regno di Dio. Come questo vada 
fatto, e in che modo occorra legare la missione 
al dialogo, è una questione che nella Chiesa, in 
questa fase di mutamento di paradigma, rimane 
ancora aperta. 

OFFERTE . DI PARAMITA 

Aggiorniamo le offerte di quaderni arretrati di Paramita, per favo­

rirne l'acquisto, utile soprattutto ai nuovi abbonati: 

1 al 24 

n. 25 al 36 

dal n. 

dal 

dal n. 37 al 48 

dal n. 49 al 56 

L'intera collezione (60 quaderni, 3328 pagine) 

Copie singole:  dal n. 1 al 36 

dal n. 37 al 60 

L. 80.000 

L. 50.000 

L. 70.000 

L. 60.000 

L. 260.000 

L. 5.000 
L. 8.000 

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

intestato a: "PARAMITA - Roma". 
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Realtà e tendenze 
della 'Soka Gakkai' 

di Vincenzo Piga 

Il fenomeno 'Soka Gakkai' meritava l'atten­
zione di una diligente sociologa come Maria 
Immacolata Macioti (docente all'Università di 
Roma 'La Sapienza'), che a questa associazione 
ha dedicato cinque anni di una accurata ricerca, 
originale anche per le componenti biografiche 
con cui è stata arricchita. Un libro dal titolo 
quasi criptico al Buddha che è in �oi, Edizioni 
SEAM, Roma 1996, pp. 250, Lire 30. 000) ne 
presenta i risultati. Con questo suo lavoro, 
l'Autrice - citiamo dal!' introduzione - spera 
« di poter contribuire a una migliore conoscenza 
di questa realtà, di aiutare per quanto è possi­
bile un incontro fra scuole diverse». La duplice 
speranza ha solide basi: nessun altro nuovo 
movimento religioso, almeno in Italia, è stato 
finora oggetto di un'attenzione altrettanto scru­
polosa e di una descrizione fin troppo dettaglia­
ta; d'altra parte, ne emerge una Soka Gakkai in 
cui è in atto una evoluzione che potrebbe favo­
rire, presto o tardi, un qualche dialogo con altre 
realtà buddhiste. 

· 

Ricordiamo intanto che questa associazione si 
ispira all'insegnamento del monaco giapponese 
Nichiren Daishonin del XIII secolo, che ha as­
sunto il Sutra del Loto - già valorizzato dalla 
scuola cinese T'ien-t'ai (giapponese: Tendai) 
mezzo millennio prima - come l'insegnamento 
più elevato del Buddha, rispetto al quale tutti i 
precedenti sutra sarebbero da considerarsi 'pre­
liminari e provvisori'. Su questa base, era ine­
vitabile che i seguaci di Nichiren fossero indotti 
ad assumere atteggiamenti di orgogliosa supe­
riorità nei confronti delle altre tradizioni del 
Dharma, giudicate inferiori o addirittura erro­
nee. Da qui è derivata !'accusa di settarismo 
che ha coinvolto anche la Soka Gakkai italiana, 
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tanto più che non sono mancati episodi di un 
proselitismo piuttosto insistente, in una realtà 
organizzativa decisamente verticistica. 

Il libro che presentiamo offre materiale che 
induce a . rivedere questi giudizi, perché docu­
menta i cambiamenti che si sono verificati a 
partire dal 1993, dopo la rottura con la compo­
nente monastica. Il Gohonzon (una pergamena 
con ideogrammi dal simbolismo complesso, rz� 
produzione del!' originale dei primi patriarchi, 
affidata in prestito come 'oggetto di culto' ad 
ogni praticante), accolto talvolta un tempo 
come un talismano, è ora sempre più conside­
rato, con maggiore coerenza, il simbolo della 
Buddhità innata. Il Nam - myoho - renge - kyo 
è sempre meno recitato come una giaculatoria 
miracolosa, ed è adoperato invece come un "abi­
le mezzo" per attivare quella Buddhità innata. 
Le aspettative, che un tempo riguardavano so­
prattutto benefici materiali; sono ora sempre 
più rivolte a conseguimenti spirituali. Lo stesso 
proselitismo (shakubuku) ha perso le caratteri­
stiche di un salvataggio da attuare con petulan­
za e viene considerato ed esercitato come una 
"missione compassionevole" da proporre e non 
da imporre. Tutto questo induce l'Autrice a 
rilevare che ormai, finita la mediazione del 
clero, « il movimento diviene, mi sembra, sem­
pre meno magia e mistero, sempre più autosvi­
luppo e responsabilità ». 

La Macioti non considera pienamente com­
piuta quella che si potrebbe definire la svolta 
'laica' del movimento e non manca di segnalare 
quanto ancora lascia perplessi; sopratutto sul 
piano organizzativo, dove alle strutture di base 
aperte e articolate, vengono affiancati i cosid­
detti 'responsabili' nominati dall'alto. Questi 



ultimi hanno l'importante funzione di sostenere 
e correggere, ove necessario, le attività delle ' 
istanze orizzontali e di aiutare singoli praticanti 
nelle difficoltà del loro debutto spirituale, ma 
non senza qualche eccesso talora, rileva la Ma­
cioti, in invadenza e protagonismo. 

È comunque da segnalare al!' attenzione di 
tutto il movimento buddhista l'esistenza, nella 
Soka Gakkaz; di una autentica vita co�unitaria; 
sopratutto nei "gruppi", formati ognuno da al­
cune decine di associati, su base territoriale, con 
riunioni settimanali in cui, come attesta una 
intervistata, «si apre la propria vita per acco­
gliere quella degli altri». In questi "gruppi" 
tutti si conoscono e si aiutano nella pratica, 
nello studio e anche nelle vicende della vita 
quotidiana. È forse qui la forza della Soka 
Gakkai, una delle ragioni del suo successo, con 
circa 16 mila aderenti. Delusi, in molti casi, da 
precedenti coinvolgimenti per le 'rivoluzioni' 
politiche e socia!z; attratti da esperienze spiri­
tuali diverse da quelle della tradizione familia­
re, angosciati talora per vicende esistenziali 
sfociate in condizioni di isolamento e di dispe­
razione, molti hanno trovano proprio nella par­
tecipazione a un "gruppo" l'esperienza del!' ami­
cizia e della fratellanza e maturato la consape-

volezza che. la 'rivoluzione' possibile (anzi, 
necessaria) è quella interiore: per il bene di se 
stessi e della società. 

Va anche sottolineata la presenza attiva del­
l'intera organizzazione per la difesa dei diritti 
civili; specialmente in favore dei profughi,· nei 
mesi scorsi due grandi manifestazioni, a Roma 
e a Milano, hanno coinvolto l'intera struttura 
della Soka Gakkai; con la partecipazione d' e­
sponenti della cultura. Ma, sul piano politico, i 
dirigenti italiani della Soka Gakkai; in un in­
contro dello scorso ottobre a Roma, hanno te­
nuti a ribadire l'autonomia da ogni corrente 
politica, compresa quella che in Giappone s.i è 
trasf armata in un vero e proprio partito, col­
legato alla Soka . Gakkai giapponese, ma da 
considerarsi un fenomeno esclusivamente nip­
ponico. 

In conclusione: si può forse ritenere che i 
rapporti della Soka Gakkai, almeno in Italia, 
nei confronti delle altre tradizioni buddhiste, 
potranno entrare in una fase di disgelo. A 
condizione, ci sembra, che sia superato nei fatti 
ogni residuo di mentalità elitaria ed esclusivi­
stica e da ogni parte, sopratutto a livello locale, 
si creino occasioni per incontrarsi e per cono­
scersi; nel reciproco rispetto. 

LIBRI A PR EZZO R I DOTTO 

Gli abbonati potranno ricevere (le spese di spedizione, come al solito, sono a nostro 
carico) i seguenti volumi a prezzo ridotto: 

CHANDRAKIRTI, Il Settuplice Ragionamento 

È la più famosa esposizione della fi losofia di Nagarjuna; prefazione e traduzione 
di Cristina Martire. Lire 1 2.000 (anziché 1 6.000). 

WALPOLA RAHULA, L 'insegnamento del Buddha 

(Nuova ristampa) 

Gli elementi essenziali del Dharma proposti in modo rigoroso e comprensibile 
ai lettori occidentali da un grande maestro orientale. Consigliabile anche come libro 
da regalo. Lire 1 5.000 (anziché 25.000). 

Per le ordi nazioni,  versare l ' importo sul  c/c postale 35582006 i ntestato a 
"Paramita - Roma". 
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Il Tibet tra Stato 
e comunità monastiche 

di Antonio Avella 

Questo testo è tratto dalla tesi di laurea con 
lo stesso titolo, presentata all'Università di 
Trieste (relatore Enrico Fasana, correlatore 
Gian Luigi Cecchini) e concorrente al premio 

'Maitreya'. 

1 .  Nella copiosa letteratura di viaggiatori, 
esploratori, diplomatici, archeologi e studiosi 
occidentali che visitarono e scoprirono il 'Tetto 
del Mondo' nel corso dell'ultimo secolo fino 
all'occupazione cinese del 1950, il Tibet appa­
re come un "fossile vivente di una società va­
gamente definita medioevale, retto da un'inso­
lita forma di governo teocratica e feudale 
insieme" (1 ) .  

Il Tibet s i  presenta agli occhi del mondo 
occidentale come un'eccezione per l'integrità 
con la quale si erano mantenuti i molteplici 
aspetti di una cultura antica e singolare. Dal-
1' attenta lettura di resoconti, appunti, diari di 
viaggio e vere e proprie relazioni scientifiche, 
l'immagine che si ha della civiltà tibetana è al 
tempo stesso stupefacente e superficiale. Stupe­
facente, come in realtà deve essere apparsa -
ai primi grandi esploratori occidentali che si 
awenturarono nelle regioni himalayane - la 
natura maestosa e terrificante degli altopiani 
pedemontani, delle foreste, dei laghi e dei 
ghiacciai; ancor più stupefacente l'idea che in 
tale contesto · ambientale sorgesse una civiltà 
misteriosa, chiusa nel segreto dei suoi monaste­
ri e dei templi, e che a guidare le rozze e sudice 
genti fossero potenti abati venerati quali divi­
nità in terra, ministri di un culto idolatro, tanto 
'misterioso' quanto 'barbaro'. 

Analisi superficiale, quindi, e inficiata da pre­
concetti e pregiudizi correnti all'epoca del pre­
suntuoso imperialismo politico, economico e 

culturale dell'Occidente, soprattutto britannico, 
che tanto spavaldamente si era affacciato in 
Asia con il compito di portare la luce della 
propria civiltà sui miseri popoli di questo con­
tinente. 

Anche quel filone accademico-scientifico 
noto come Orientalista della cultura europea di 
questo secolo manca, nel suo approccio al mon­
do tibetano, di interesse antropologico per 
quello che realmente e localmente ne erano gli 
aspetti istituzionali e societari, in una visione 
organica e complementare alle altre civiltà pre­
senti in Asia centrale. Esso risulta gravido per 
contro, e probabilmente in modo involontario, 
di un certo eurocentrismo, di un facile paralle­
lismo con realtà e fenomeni culturali di epoche 
storiche, per così dire, 'nate' in Europa, quali 
nel Medioevo il feudalesimo o i rapporti tra 
Stato e Chiesa, dal quale emerge spesso un 
certo 'fastidio' nei confronti delle istituzioni e 
gerarchie religiose. 

Anche l'Orientalismo italiano ha assunto ca­
ratteristiche affini, interessandosi di arte e filo­
sofia soprattutto, e poco degli aspetti istituzio­
nali della civiltà tibetana. 

Va ricordato inoltre il filone 'esoterico', quel­
lo del mitico paese di Shangri-là, che, tutto 
sommato, da Alexandra David Neel, è il più 
simpaticamente vicino al mondo tibetano, an­
che se i problemi della nascita e degli sviluppi 
delle istituzioni non sono stati affrontati. 

Da questo filone nascono le simpatie attuali 
verso il buddhismo tibetano, vissuto in chiave 
individuale. Il Tibet viene poi 'scoperto politi­
camente' dall'opinione pubblica mondiale a 
partire dall'aggressione cinese del 1950 e dalla 
fuga del 1959 del XIV Dalai Lama in India: 

(1)  Fosco MARAINI, Segreto Tibet, prima edizione Bari 195 1 ,  ristampa Milano 1984, p. 12. 
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purtroppo, dalle associazioni che si battono 
tutt'oggi per una soluzione della questione ti­
betana, ne viene messo in rilievo molto spesso 
solo l'aspetto politico e non quello culturale, 
quando l'estinzione della civiltà tibetana, intesa 
come popolo e relativo patrimonio culturale, è 
diventata sempre più reale con il passare del 
tempo. 

D'altro canto, la diffusione del buddhismo 
tibetano, soprattutto in Europa e negli Stati 
Uniti, rischia di trasformarlo in un buddhismo 
generico, come strumento di iniziazione indivi­
duale e settaria, in contrasto con il tradizionale 
carattere organico che esso aveva in Tibet e nel 
mondo himalayano. 

Oggi che gli avvenimenti hanno scompagina­
to totalmente la società tibetana, la quale sta 
cercando di ricomporsi nell'esilio indiano piut­
tosto armonicamente, il Dalai Lama rimane il 
portavoce politico, culturale e soprattutto reli­
gioso di questo complesso mondo nella diaspo­
ra, mentre il suo messaggio rischia di essere da 
un lato, in Occidente, solo quello di pace o di 
maestro spirituale, mentre dall'altro, per i Cine­
si, solo quello politico. 

Per tutte queste ragioni, l 'affascinante com­
plessità del mondo tibetano, inteso come un 
mondo a suo modo organico di unità nella 
diversità, raramente emerge dagli studi anche 
contemporanei in materia. Anche la definizione 
di teocrazia della forni.a di governo del Tibet, 
prima dell'occupazione cinese, sembra essere 
frutto delle considerazioni fìn qui esposte. 

Probabilmente, prestando eccessiva attenzio­
ne all'aspetto politico del buddhismo tibetano, 
l'aspetto spirituale, molto spesso alla base delle 
relative espressioni societarie, assume un valore 
secondario ed individuale. Si tende a non con­
siderare la fondamentale complementarietà tra i 
due aspetti, purtroppo anche in ambienti scien­
tifici, ora enfatizzando esclusivamente quello 
politico, ora privilegiando quello religioso, di­
menticando che la mediazione tra i due mondi 
è quella monastico-istituzionale. 

La stessa concezione di Stato è una tipologia 
data dal diritto internazionale, basata su cate-

· gorie di pensiero culturale e giuridico occiden­
tali, ed in base a questa riesce difficile com­
prendere a fondo realtà politiche diverse. Mol­
to spesso l'idea di Stato è associata a quella 
nazionale, concetto ancora più fuorviante nel 
caso di una formazione politica basata sul San­
gha [comunità monastica, ndr] come il Tibet. Il 
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nazionalismo tibetano ha le sue origini solo 
all'inizio del XX secolo, tra l'altro coincidendo 
con la nascita dello 'Stato' tibetano, inteso se­
condo gli usi e i costumi della comunità inter­
nazionale, in contrasto con il carattere univer­
sale del Sangha buddhista in Asia centrale, e si 
svilupperà poi, soprattutto in seno ai profughi 
tibetani ed in patria, come reazione all'occupa­
zione cinese e alla minaccia di estinzione cul­
turale. 

Le stesse organizzazioni umanitarie quali 
Amnesty International o Asia Watch parlano di 
diritti dell'uomo individuali, e non organici, 
senza prestare la minima attenzione al comples­
so significato di individuo o libertà nel mondo 
buddhista, o di comunità culturali, in questo 
caso quella monastica [. . .  ] .  

2 .  S i  può dire che l a  storia del Tibet sia, per 
molti aspetti, la storia della sua religione; di qui 
non solo la centralità dell'elemento religioso in 
tutti gli aspetti della cultura tibetana, ma anche, 
più specificatamente, la necessità di un riferi­
mento costante ai fattori religiosi e al loro peso 
in tutto il vario articolarsi della vicenda storico­
politica. 

L'ingresso del buddhismo in Tibet avrà una 
ripercussione più globale e capillare che non 
altrove: la Cina e il Giappone ricevono anch'es­
si il buddhismo con grande risonanza per la 
loro cultura, ma l'innesto della nuova religione 
avviene su civiltà altamente 'sviluppate che, in 
quanto tali, influiranno per un verso sul bud­
dhismo stesso, modificandolo e adattandolo alle 
caratteristiche del retaggio culturale autoctono 
preesistente; per un altro continueranno a de­
dicarsi anche ad indirizzi filosofici e religiosi 
indipendenti dal buddhismo. 

Invece, in Tibet il buddhismo non si è mai 
trovato a confronto con tradizioni religiose del 
suo spessore filosofico e spirituale: la religione 
autoctona prebuddhista, dai caratteri animisti­
co-sciamanici, subì un processo di assimilazione 
e rivestimento dottrinale ad opera del buddhi­
smo, mentre il Bon, una forma eterodossa mista 
di buddhismo e sciamanesimo, fu spinto ad 
organizzare una costruzione dogmatica, ripresa 
in larga misura dalla tradizione buddhista tan­
trica stessa, per poter convivere con quest'ulti­
ma. Il buddhismo, gradualmente colorandosi di 
toni locali, diviene il centro motore della cultu­
ra tibetana: con esso, dall'India e dal Nepal, 
passava nel Tibet non soltanto un messaggio 



spirituale in grado di soddisfare le esigenze di 
protezione e di mediazione con le forze della 
natura delle genti che popolavano le anguste 
vallate e gli sterminati altopiani himalayani, ma 
soprattutto un immenso -patrimonio culturale 
che spaziava dalle arti alla medicina, dalla filo­
sofia all'astrologia, dalla retorica alla grammati­
ca, rimanendo unito all'India in un continuo 
scambio reciproco di ·pellegrini al e dal Kailasa 
(montagna sacra per gli hindu, i buddhisti e i 
bon po), tra un monastero e l'altro al di qua e 
al di là dell'Himalaya. In quel mondo non 
esistevano frontiere. 

È il ritualismo, forse più della speculazione 
dogmatica, a compenetrare tutto il mondo bud­
dhista tibetano, sia nella sua espressione mo­
nastica che nelle forme liturgiche, nella prepa­
razione dei mandala, nell'esecuzione delle dan­
ze sacre cham all'interno dei monasteri e nel 
teatro popolare Lhamo, nell'individuazione e 
ricerca delle reincarnazioni monastiche, rispon­
dendo in maniera efficace alle necessità quoti­
diane di sicurezza ed intimo progresso spiritua­
le del laico. 

3. Fin dalla prima penetrazione del buddhi­
smo in Tibet, tra il VII e l'VIII secolo, il San­
gha, la comunità monastica, nasce e si sviluppa 
a stretto contatto con la società laica, cosa che 
si sviluppe_rà soprattutto nel mondo tantrico e 
molto meno nel buddhismo Theravada. 

I sovrani tibetani, i primi cio-ghièl o dharma­
raja del Tibet, ovvero "re del Dhamma ", come 
lo fu Asoka in India, garantirono alla nascente 
comunità protezione e sostegno economico: il 
buddhismo venne dichiarato religione ufficiale, 
al Sangha venne garantita l'esenzione fiscale, 
dalle prestazioni di servizio militare e dalle cor­
vèe, ponendolo così, sotto la · protezione del re, 
in una speciale posizione rispetto al resto dei 
sudditi. 

Nel sistema di patrocinio del Sangha la fi­
gura del donatore si delinea sempre più netta­
mente in seno alla società tibetana e trova una 
sua giustificazione nella dottrina, in quanto la 
virtù della generosità, definita la prima delle 
perfezioni (paramita), è fonte di accumulazio­
ne di meriti per il laico sulla via della realizza -
zione spirituale e della liberazione dal ciclo di 
nascite e rinascite. L'esempio del re viene se­
guito dal nobile, che ottiene così anch'egli un 
secondo status, quello spirituale che si somma 
al politico. 
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In tal modo il Sangha crebbe in ricchezza e 
prestigio incontrando lopposizione di quella 
parte della nobiltà tibetana legata invece alle 
tradizioni religiose preesistenti, ·  e che vedeva i 
propri interessi e quelli dello 'Stato' minacciati 
dalla posizione di privilegio alla quale era stata 
elevata la comunità buddhista, mettendo in di­
scussione la stessa permanenza del potere poli­
tico, che viene accettato solo se temppraneo. 

L'opposizione della nobiltà avversa al bud­
dhismo sfocerà in una guerra civile; con la fine 
della monarchia, il. buddhismo venne bandito e 
la comunità dispersa. · 

Intorno al Mille, . dopo la pausa 'di circa un 
secolo e mezzo seguita al crollo del regno tibe­
tano, l'attività di diffusione delle dottrine bud­
dhiste dall'India in Tibet trovò nuovo vigore, 
sia per l'interessamento dei monarchi di un 
regno costituitosi nel Tibet occidentale (Gu­
ghé), sia grazie alle iniziative di piccoli gruppi 
di religiosi, attivi in altre regioni del ·Tibet. 

Centinaia di testi buddhisti, i cui originali 
indiani sono andati oggi perduti, sopravvivono 
nelle loro versioni tibetane grazie ad una ripresa 
massiccia del lavoro di traduzione, patrocinato 
sia dall'aristocrazia, sia dal Sangha tibetano. 

La rinascita del buddhismo in Tibet a partire 
dal Mille e la successiva còstituzione dei primi 
ordini religiosi furono provvidenziali, poiché di 
lì a poco la religione del Buddha sarebbe scom­
parsa dalla sua terra d'origine: nel XII secolo le 
università, le biblioteche e i monasteri buddhi­
sti cadevano in India sotto i colpi dell'invasione 
mussulmana. 

· 
I testi - raccolti dalle varie scuole religiose 

tibetane nelle loro collezioni canoniche erano 
disparati e rappresentavano la variegata eredità 
di millecinquecento anni di storia del buddhi­
smo in India. Ogni scuola mostrerà preferenze 
per particolari testi ed insegnamenti e saranno 
queste preferenze, e non le differenze dottrina­li, oltre che le concezioni diverse nell'applica­
zione della regola monastica, a distinguere fra 
loro le varie scuole buddhiste tibetane. 

4. Il Sangha tibetano si diversifica in nume­
rose scuole, tutte formatesi intorno alla figura 
di grandi maestri e loro discepoli. 

Tra queste i Gningmapa (rNying-ma-pa), ere­
di della prima forma di buddhismo, portata in 
Tibet da Padmasambhava, noto anche come 
Guru Rimpocé - accanto al nome indiano di 
guru appare quello tibetano rimpocé ovvero 



'gran prezioso', ad enfatizzare la continuità del 
mondo tibetano con quello indiano - si carat­
terizza per la componente fortemente tantrica, 
fisiologica ed esoterica delle sue dottrine e pra­
tiche, e per questo più vicina al preesistente 
retaggio magico e sciamanico autoctono, ove le 
figure di divinità locali diventeranno laspetto 
femminile del Buddha. 

I Gningmapa non costituirono, almeno agli 
inizi, forti compagini monastiche, soprattutto 
perché, per esigenze di realizzazione tantrica o 
perché era ammesso il matrimonio, i monaci 
vivevano fuori dai monasteri con la propria 
famiglia od in grotte ed eremitaggi per lunghi 
periodi. 

Diverso fu lo sviluppo che seguirono in seno 
alla società tibetana altre scuole: gradualmente 
si assistette ad un processo d'istituzionalizzazio­
ne delle varie tradizioni religiose che, con la 
costruzione dei primi monasteri, quali centri 
d'insegnamento della dottrina, di traduzione di 
testi sanscriti, nonché di residenza per la cre­
scente popolazione monastica, divennero veri e 
propri ordini religiosi monastici. 

L'ordine dei Kadampa (gka'-gdams-pa) si ri­
collega agli insegnamenti del maestro indiano 
Atisha, il quale donò nuovo vigore alla diffusio­
ne della dottrina del Buddha in Tibet ed intro­
dusse severe regole · monastiche. Nel 1073 
venne fondato il monastero di Sàkia (Sa-skya) e 
da esso prese il nome la scuola dei Sàkia-pa 
('quelli di Sàkia') che avrebbe assistito ad una 
fioritura di grandi eruditi e che, durante il 
periodo d'influenza mongola sul Tibet CXIII­
XIV secolo) ,  avrebbe acquisito una speciale 
posizione, anche politica, sugli altri ordini. 

Un'altra scuola di notevole rilevanza è quella 
dei Kaghiupa (bKa'-brgyud-pa), fondata dai se­
guaci di Gampo-pa (sGam-po-pa), un maestro 
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ongmario del Tibet centro-meridionale, a sua 
volta discepolo del famoso asceta tibetano Mi­
là-repà (Mi-la-ras-pa). Il carattere eremitico­
meditativo di questa tradizione fu causa ben 
presto di una sua scissione in numerose scuole 
che presero i nomi dei monasteri in cui erano 
state instaurate e che non si differenziano tra di 
loro in fatto di dottrina. Vanno ricordati dun­
que i Karmapa (Kar-ma-pa), i Drigungpa ('Bri­
gung-pa), i Drukpa ('Brug-pa), i Phagmotrupa 
(Phag-mo gru-pa). 

Il Sangha tibetano, differenziandosi, crebbe a 
stretto contatto con la società non-monacale, 
condizionandone gli sviluppi e venendone a sua 
volta influenzato. Sarà il carattere più individua­
lista o più comunitario, più spirituale o più 
politico, a determinare lo sviluppo che i diversi 
ordini avranno in seno alla società tibetana. 

La nascita del!' ordine religioso dei Ghelug­
pa (dge-lugs-pa) nel XV sec. rappresenta una 
svolta di notevole importanza negli sviluppi 
dottrinali, rituali e storico-politici del Sangha in 
Tibet. Grazie alla rielaborazione e alla sistema­
tizzazione delle principali dottrine buddhiste, 
soprattutto della letteratura esoterica e dei Tan­
tra, ad opera del suo fondatore tibetano Tsong 
Khapa ( 13 17-1419), i Ghelugpa si pongono 
come la prima forma di buddhismo tibetano 
indigeno. 

Il movimento di riforma che Tsong Khapa 
rappresentò per il mondo tibetano ebbe i suoi 
riflessi sull'arte, la letteratura religiosa e la tra­
dizione popolare. La fondazione dei grandi mo­
nasteri - Ganden, Sera, Drepung e Trashin­
lunpo - e la forte gerarchizzazione delle isti­
tuzioni monastiche e delle relative autorità, 
nonché la capillare diffusione del nuovo ordine 
in ogni regione del Tibet, conferirono solidità e 
compattezza alla Comunità monastica. 



La realtà dello Zazen 
di Fausto Mascia 

Questo testo è tratto dalla tesi di laurea 
La dottrina della Vacuità nd buddhismo 
zen, presentata all'Università di Genova 
(relatore Carlo Angelino) e concorrente al 

Premio 'Maitreya'. 

L Quando si entra per la prima volta in una 
sala di meditazione (zendo) e si ha modo di 
ascoltare il discorso di un maestro, diffìcilmente 
si potrà sentire parlare quest'ultimo dei fonda­
menti fìlosofìci su cui è impostata la pratica 
zen; infatti egli si limiterà a dare, sin dall'inizio, 
istruzioni che siano di qualche pratica e imme­
diata utilità per una postura corretta ed un 
giusto ritmo del respiro. Non ci si stupisca per 
tutto questo e non si creda che il vero Zen non 
si trova già lì - in quelle 'palestre' - ma 
piuttosto nei simposi di filosofi. e dotti. 

Potrà forse sembrare ridicolo ridurre così 
quella spiritualità che ha impregnato di sé ogni 
espressione culturale e sociale dell'Estremo 
Oriente ad un elementare, seppure forse un 
poco inconsueto, esempio di ginnastica. · Innan­
zitutto - e questo awertiva anche l'Eliade, 
quando scriveva a proposito dello yoga -, lo 
Zazen non è affatto un esercizio ginnico; inol­
tre, esso costituisce per lo Zen ciò mediante cui 
tutto il signifìcato e il valore dell'antico insegna­
mento si sono trasmessi immutati sino ai no­
stri giorni. Mentre infatti la letteratura sacra 
(canonica) , a cui fra l'altro, anche se con una 
certa oculatezza, lo Zen ancora oggi attinge, 
risulta evidentemente sempre legata a vari e 
inevitabili tagli interpretativi, lo Zazen continua 
invece, secondo lopinione e l'intenzione dei 
suoi diffusori, ad· essere eseguito nell'identica 
maniera in cui, per primo, lo praticò il fon­
datore del buddhismo. È per questo motivo, 
forse, che esso costituisce il simbolo stesso del­
la 'Grande e perfetta illuminazione' (anuttara 
samyaksambodhi) che egli raggiunse sotto l'al-

bero asvattha, e che ogni uomo dotato della 
medesima determinazione è in grado di con -
seguire. 

Questa determinazione, unitamente a caratte­
ri ed intenti che si è qui cercato di delineare, 
sono contenuti nelle parole di un maestro con­
temporaneo: 

"Per esprimere con profondità le cose essenziali, 
non c'è alcun bisogno del sanscrito, della storia del 
Buddha, dei sutra. Noi dobbiamo comprendere 
qui e adesso, mediante lo Zazen" (1). 

Due sono i punti su cui è qui necessario 
fìssare la nostra attenzione: il primo è quell"e­
sprimere le cose essenziali' e l'altro risiede nel­
l'importante mòtivo del 'qui e adesso'; entram­
bi sono elementi chiave per la comprensione 
dello Zen, ma 1n definitiva essi non fanno altro 
che entrare con parole diverse nel merito di 
uno stesso problema, ed esprimere la medesima 
sua cura nell'andare diritto allo scopo, cioè 
all'essenza delle cose, senza preoccuparsi trop­
po di essere artefìce di arte o di cultura. 

2 .  Il carattere giapponese 'Zazen' .risulta 
composto da altri due, il primo dei quali, 'za' 
(cinese: 'ts'o'), signifìca 'sedile', 'seggio' ,  'postu­
ra', mentre il secondo è invece un' abbreviazio­
ne di 'zenna', traslitterazione del sanscrito 
'dhyana' e del pali 'jhana', mediata attraverso la 
forma cinese 'ch 'an' o 'ch'anna'. Nonostante 
questo processo di derivazione, se i termini 
sanscrito e pali si riferiscono ad uno stato di 
contemplazione e di meditazione e quindi, per 
estensione, indicano in generale, almeno preli­
minarmente, la riflessione su un determinato 
oggetto (e precisamente con questo significato 
venivano per lo più utilizzati dallo Hinayana) ,  
lo Zazen è sostanzialmente qualcosa di affatto 
diverso, non deve essere confuso con la medi­
tazione: 

(1) Dal commento di Deshimaru a Cheng Tao Ke, p. 217 della traduzione francese . 
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"La meditazione implica il porre qualcosa nella 
mente, un'immagine o una parola sacra che viene 
visualizzata, ovvero un concetto che viene pensato 
o sul quale si riflette . . .  La particolarità dello Zazen 
sta (invece) in ciò: che la mente è libera dal legame 
di tutte le forme concettuali, di tutte le visioni, gli 
oggetti, le immaginazioni, per quanto sacre o ele­
vate, e viene indotta in uno stato di assoluta va­
cuità dal quale un giorno potrà da sola percepi­
re la sua natura reale, ovvero la natura dell'Uni­
verso" (2r 

Che la mente non debba normalmente agrap­
parsi a nulla è detto anche altrove: 

"Se la mente è quieta, non c'è bisogno di cer­
care Buddha, Bodhi e Nirvana, perché la ricerca 
di Buddha è un desiderio che diventa una malat­
tia" (3 ) . 

Ma nel passo citato è più esplicitamente in­
dicata l'importanza dell"abbandono di tutti i 
segni' con il riferimento a quella 'assoluta va­
cuità' che costituisce il tema centrale di questa 
ricerca. L'abbandono di cui si parla è senza 
dubbio la stessa rinuncia alla distorta visione 
dell'io che da prospettiva teorica (la dottrina 
dell'anatman) diviene con lo Zazen dimensione 
pratica ed effettiva attuazione delle due coinci­
denti nozioni di 'pudgalanairatmya' (non esi­
stenza . di un io permanente) e 'dharmanairat­
mya' (vacuità delle cose). Ciò che consente 
l'ingresso in una tale dimensione è reso possi­
bile dal riferimento ad un atteggiamento preci­
so che, nonostante le differenze riscontrabili 
nelle varie fasi della sua evoluzione, si ritrova 
invariabilmente in tutto il buddhismo e che, 
sebbene presenti una trama intricata di connes­
sioni e sviluppi, può tuttavia essere sintetizzato 
in una sola parola: 'attenzione'. 

In sanscrito, essa può essere indicata con il 
termine 'smrti', che significa memoria, consape­
volezza, "attenzione volitiva rivolta a quanto si 
osserva o si compie" (4) ;  ed allora si ricollega 
immediatamente all'anapanasmrtz; che è l'atten­
zione rivolta all'inspirazione (ana) ed alla espi­
razione (apana), al samyaksmrt� il settimo degli 
Otto Nobili Sentieri, ed allo smrtypasthana (for-

se più noto col corrispondente pali, 'satipattha­
na'), una delle principali discipline praticate dal 
buddhismo. Ancora, un altro termine utilizzato 
è 'apramada' (pramada è negligenza e follia), e 
ad esso si fa riferimento come al sentiero con­
ducente all'immortalità, che trasforma l'uomo 
in un desto fra i dormienti e lo avvicina al 
Nirvana. 

Hui Neng si accostava parecchio a questa 
prospettiva, allorché istruiva i suoi discepoli a 
"montare la guardia alla Mente, senza interru­
zione" (5) .  Una conferma di ciò è nel fatto che 
la pratica che solitamente viene affiancata allo 
Zazen è chiamata 'Zanshin', nome appartenente 
al vocabolario tecnico del kendo, che letteral­
mente vuole dire 'prestare attenzione all'avver­
sario'. Con esso si è comunque soliti riferirsi 
allo spirito che rimane vigile: ci si prende cura 
dell'azione e si resta attenti a ciò che può 
sopraggiungere in seguito. Chiarificatore, a que­
sto riguardo, può essere quel che si narra a 
proposito di un colloquio avvenuto fra il Bud­
dha ed un laico, il quale lo aveva interrogato 
circa il metodo Zen per ottenere l'Illuminazio­
ne: '"Camminiamo, mangiamo, ci laviamo, ci 
sediamo . . .  '. 'Che cosa c'è di speciale in questi 
atti? Tutti camminano, mangiano, si lavano, si 
siedono .. .' (aveva osservato il laico).  ' . . .  Quando 
noi camminiamo, siamo coscienti del fatto che 
stiamo camminando; quando mangiamo, siamo 
coscienti del fatto che stiamo mangiando, e così 
via . . .  Quando gli altri camminano, mangiano, si 
lavano, si siedono, non si rendono conto di 
quello che stanno facendo' (replicò il Bud­
dha) " (6). 

3. Il termine giapponese 'tada' (letteralmen­
te: 'soltanto',  'nient'altro che') esprime compiu­
tamente questo atteggiamento di 'attenta osser­
vazione' della realtà (che è pure processo di 
totale adesione ad essa), il quale costituisce 
senz'altro il fìne ultimo ed il momento conclu­
sivo di ogni prospettiva etica e teoretica elabo­
rata dal buddhismo; ogni istante vissuto come 
'tada' diviene in tal modo l'Eterno Presente, 

· (2) PHILIP KAPLEAU, I tre pilastri dello Zen, Roma 1981, pp. 27-28. 
(3) Ku Tsun Su Yu Lu (traduzione italiana, Roma 1979, p. 73) .  
(4) La defìnizione è di FILIPPANI RoNCONI, Canone buddhista, Torino 1968, p. 737.  
(5) D.T. SUZUKI, La dottrina Zen del vuoto mentale, Roma 1968, pp. 21 -22. 
(6) Citazione tratta da THICH NHAT HANH, Introduzione allo Zen, Milano 1974, p. 9. 
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realizzato in seremta e paziente accettazione. 
Nel Dhammapada si legge: "Abbandona le co­
se passate, abbandona le cose a venire, ab­
bandona ciò che sta in mezzo (= il presente), 
quando tendi verso l'altra sponda dell'essere (il 
Nirvana). Se la tua mente è libera in ogni 
senso, non ritornerai più nel (ciclo di) nascita e 
vecchiaia". 

Similmente osserva Hui Hai, parlando della 
mente che dimora nel vuoto: " Se volete capire 
chiaramente la mente che non dimora, nel mo­
mento in cui sedete in Zazen . . . dovete evitare le 
valutazioni in termini di buono o cattivo . . .  Tut­
to ciò che è passato è passato, quindi non 
sedete (in Zazen) giudicando su ciò; perché 
quando il pensare sul passato cessa di per sé, si 
può dire che non c'è alcun passato. Tutto ciò 
che è nel futuro non è ancora qui, quindi non 
dirigete le vostre speranze e i vostri desideri 
verso di esso; perché quando il pensare sul 
futuro cessa di per sé, , si può dire che non c'è 
alcun futuro. Tutto ciò che è presente è adesso 
a portata di mano; semplicemente .. . ,  (non la­
sciate) che lamore o I' awersione per qualcosa 
entrino nella vostra mente; perché quando il 
pensare sul presente cessa di per sé, si può dire 
che non c'è alcun presente [. . .  ] " .  

Ed esattamente colui che ha bandito dalla 
mente ogni stabile dimora (nivesana) viene de­
finito in un altro importante sutra (7) il Buddha 
Sakyamuni; la qual cosa ci riconduce subito al 
passo del Vajracchedika Sutra, in cui il Buddha 
stesso descrive la pratica della vera danaparami­
ta: " . . .  da un Bodhisattva che non dimora in 
alcun luogo (na kvacit pratisthita) dovrebbe es­
sere offerto un dono . . .  ; da un Bodhisattva . . .  
dovrebbe essere offerto un dono come se non 
dovesse dimorare nella percezione di un segno 
( nimittasamjna)". 

Quando il terzo skandha, detto samjna, cessa 
di ' astrarre' segni (nimitta) comuni caratteristici 
dagli oggetti particolari, la realtà viene percepi­
ta come un 'tutto unico', nel modo in cui cioè 
essa si presenta proprio ora e qui, i due mo­
menti essendo colti come liberi da ogni relazio­
ne spaziale e da ogni successione temporale. 
Questa realtà diviene il regno della 'così-ezza' 

(7) Sutta Nipata, 470. 

(tathata): il suo 'esser così' è tanto inevitabile 
da rendere inconsulta ogni irrequietudine che 
spinga oltre l'orizzonte della sua rigida necessi­
tà, verso una dimensione delle spiegazioni pos­
sibili, della legge di causalità (samsara, kar­
man . . .), e del finalizzare e progettare. 

"L'uomo di vera volontà è colui che vive in 
pace, quali che siano le circostanze determinate 
dalla causa ed effetto. La situazione può essere 
favorevole o avversa, ma egli la vive come situazio­
ne assoluta con tutto sé stesso . . .  Quando vive così, 
è padrone della causa ed effetto e ogni cosa è 
beata così come è ... Tutto è soltanto 'ciò"' (8). 
4. Vivere nell'interezza del proprio essere, 

osservando con mente limpida e vigile il mondo 
dell"istante unico' (ekaksana) è detto 'anutpat­
tikadharmaksanti'; con essa ci si pone in atto di 
paziente sottomissione (ksanti) nei confronti di 
questa 'Realtà non-da-altro-originata' (anutpatti­
kadharma), così come la terra (ksam) paziente 
(ksama) sopporta (ksamate) da sempre le alter­
ne e misteriose vicende della natura, e la volta 
del cielo. Per questo è detto: "L'onorabilità del 
Cielo e l'umiltà della Terra sono il rango delle 
intelligenze sovrannaturali, il precedere della 
primavera e dell'estate e il seguire dell'autunno 
e dell'inverno sono l'ordine delle stagioni", e 
"La vacua quiete, la placida calma, la silenziosa 
indifferenza, l'inazione, rappresentano la leviga­
tezza del Cielo e della Terra e il culmine della 
virtù del Tao: Perciò imperatori, sovrani e uo­
mini santi se ne stavano inerti. Stando inerti 
erano vuoti, essendo vuoti erano schietti : la 
schiettezza è la legge naturale" .  Per lo stesso 
motivo, è altresì detto: "Tristezza e gioia non 
hanno accesso in chi accetta il momento e 
riposa nella sottomissione" (9). 

Ma una tale sopportazione non è incapacità e 
debolezza; pur sorgendo sicuramente da un do­
loroso senso di limitazione, sintomo riconosciu­
to di un vivere precario, essa si accompagna 
tuttavia ad una forza di volontà e ad una co­
stanza mentale che solo l'adepto possiede. A 
questo proposito, Garma C. Chang fa un'inte­
ressante considerazione: "Ritengo che la parola 
ksanti qui non significhi 'pazienza' o 'sopporta­
zione',  bensì denoti uno stato di maturità o 

(8) Dal commento di Zenkei Shibayama al II caso del Wu Men Kuan. 
(9) Queste tre citazioni appartengono a Chuang Tzu. 
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avanzamento in cui la realizzazione della sunya­
ta è talmente potente da mettere in grado di 
sopportare tutte le avverse condizioni. Tradi­
zionalmente, si dice che soltanto quei Bodhisat­
tva che hanno raggiunto l"ottavo stadio di 
illuminazione' sono in grado di acquisire questa 
realizzazione" (10). 

"La postura Zazen non è solamente forma 
(shz), essa deve sempre essere unita àll'ele­
mento 'sei', cioè alla potenza, ali' attività . . .  La 
forma è importante, bisogna - che sia giusta, 
ma se non ha . forza, energia, è incompleta. 
L'unità dei due elementi costituisce la postu­
ra. Un altro modo di indicare (la forza) è 
'ikioi', da 'iki': .rèspirazione, .e 'oi': vita, slan-
cio vitale" ( 1 1) .  · 

'Iki' è respiro, soffio vitale, .e 'ikioi' è spirito, 
vita, impeto. Considerando che ikioi è omogra­
fo di sez; fra il respiro e la forza che. si sprigiona 
durante lo Zazen e che diviene il potere dell'uo­
mo liberato dille passioni e dai desideri si 
stabilisce un'importante connessione, che nep­
pure il Chuang Tzu, uno dei principali maestri 
taoisti, si è dimenticato di sottolineare: "Nel 
sonno gli uomini veri dell'antichità non sogna­
vano, nella veglia non avevano affanni, nel 
mangiare non erano golosi, il loro respiro era 
lungo e profondo: il respiro dell'uomo vero 
proviene _dai talloni, quello della moltitudine 
degli uomini proviene dalla gola. Chi fa così 
sembra che . abbia la gola strozzata. In chi ha 
profondi desideri e voglie, è superficiale il lavo­
rio naturale". 

Ma, se non dimentichiamo che la nostra ana­
lisi sul potere della 'paziente sottomissione' ha 

avuto come punto di partenza l 'esercizio del­
l'attenzione, scopriamo che un'altra e altrettan­
to profonda connessione si stabilisce fra ikioi e 
ikz;· essa è reperibile in una pratica che si è già 
avuto modo di segnalare: quella dell' anapana­
smrt� o concentrazione sul respiro. Lo Zazen 
- e con esso ci si intende qui riferire tanto allo 
Zazen 'statico', praticato in posizione 'padmasa­
na', quanto a quello 'mobile' ,  lo Zanshin, essen­
do entrambi funzioni che si sostengono a 
vicenda - non è altro che il calarsi in ogni 
azione con spirito vigile e chiara consapevolez­
za. Ma ciò non è affatto sèmplice. Per prepara­
re la mente a questa nuova attitudine si ricorre 
preliminarmente proprio alla concentrazione 
sul respiro, che è già tuttavia considerata il 
primo grande passo verso la realizzazione della 
pudgalasunyati:I e della dharmasunyata: "Quan­
do facciamo Zazen, la mente segue sempre il 
respiro. Quando inspiriamo, laria entra nel 
mondo interno. Quando espiriamo, esce fuori 
nel mondo esterno. Il mondo interno è illumi­
nato, e così pure il mondo esterno. Noi dicia­
mo 'mondo esterno' e 'mondo interno', ma in 
realtà c'è un solo mondo e basta, indivisibile: 
In qùesto mondo illuminato, la nostra gola è 
come una porta che si apre e si chiude.. .  Se 
pensate: 'Io respiro', l"io' è di troppo. Non 
esiste niente in voi che possa dirsi 'io'. Ciò che 
chiamiamo 'io' è soltanto una porta che si apre 
e si chiude quando inspiriamo ed espiriamo. 
Non fa altro, tutto qui. Quando la mente è 
sufficientemente pura e calma da poter segui­
re questo movimento, non c'è più niente: né 
'io', né mondo (esterno ad esso), né mente, né 
corpo: s.oltanto una porta che si apre e si chiu­
de" ( 12) . . 

( 10) GARMA C. CHANG, La dottrina buddhista della totalità, Roma 1974, p. 105. 

( 1 1 )  PHILIP KAPLEAU, La nascita dello Zen in Occidente, Roma 1982, p. 172. 
(12) SHUNRYU Suzura, Mente, zen, mente di prin;ipiante, (trad. it. di M. B

.
ergonzi), Roma 1976. 
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Il "Canto del Lama" 

di Giuseppe Gorlani 

"Il canto del Lama" costituisce un eccellente 
esempio, in chiave musicale, di incontro armo­
nioso tra Oriente e Occidente e si deve ringra­
ziare la Sony Classica! di avere inciso e messo 
in commercio questo compact disk. Le tastiere 
- a cura di Jean-Philippe Rykiel - che accom­
pagnano Lama Gyurme, invece di snaturarne il 
canto, collocandolo in un contesto che non gli è 
proprio, ne esaltano la bellezza, rendendolo ac­
cessibile ad orecchie occidentali. Sin dalle prime 
note si viene accolti in un fluire lento e possen­
te che favorisce l'immersione della coscienza 
alle radici del cuore, coincidenti; in accordo con 
la sapienza ermetica, con le altezze sublimi 
della Liberazione. 

Può darsi benissimo che, dal punto di vista 
delle finalità iniziatiche per le quali erano stati 
'uditi' e fissati; le invocazioni e i mantra cosi' 
salmodiati perdano una parte più o meno con­
sistente della loro efficacia. Certo è che, al­
meno per quanto riguarda l'ascoltatore occiden­
tale bendisposto, essi evocano uno stato con­
templatit;o o, se vogliamo, poetico: una voce 
lontana chiama, passando attraverso il trasmi­
grare incessante delle nubi del pensiero; si trat­
ta di una voce sicura, forte e dolcissima, che 
invita a tacere e a sostare, in ascolto dell'Inu­
dibile. 

Quale altro potere è lecito attribuire alla 
bellezza se non quello di risvegliarci alla Real­
tà ineffabile? Se dunque si vuole cogliere il 
Dharma di questo CD, occorre, pacificata la 
mente, aprirsi ad esso: soltanto in una condi­
zione di apertura se ne potrà cogliere la riso­
nanza in noi. 
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Un pregio notevole è dato dalle dettagliate 
note di copertina, scritte in italiano. Cinque 
sono i brani che compongono l'opera: "Preghie­
re per il Risveglio", "Guru Rimpoche (Mantra 
di Padmasambhava)", "L'Offerta di Tsok (Me­
lodia Vajra)", "Il richiamo al Lama da lontano", 
"Preghiera di Lunga Vita a Kalu Rimpoche". Il 
più lungo e, secondo me, il più suggestivo è il 
penultimo; in esso viene evocata !'energia e lo 
Spirito di Sapienza del lignaggio dei maestri 
Kagyu e di altre scuole. Non credo che riguardo 
al brano testè citato sia errato parlare di "suono 
del tantra" o che - come il compositore ed 
etnomusicologo Ivan Vandor ha notato, in una 
lettera a Paramita (n. 59), a proposito del titolo 
omonimo di una precedente recensione sulla 
musica di David Parsons · - tale espressione 
costituisca un "non-senso". Tra le numerose 
accezioni di tantra vi sono quelle di 'scuola' e 
di 'trasmissione ininterrotta di insegnamenti'; 
etimologicamente il significato è 'estensione', 
'ordito di un telaio'. In riferimento al brano in 
questione, la corrispondenza tra il contenuto e 
il significato di tantra mi sembra dunque oltre­
modo precisa. 

Secondo la tradizione sapienziale universale, 
alla Mèta (variamente denominata: Risveglio, 
Illuminazione, Realtà ultima, ecc.) si può per­
venire per mezzo della conoscenza della verità, 
della bontà e della bellezza (satyam, shivam, 
sundaram); ciascuna di queste tre qualità è 
inseparabile dalle altre due. Dobbiamo essere 
grati a Lama Gyurme e a Jean-Philippe Rykiel 
di averci aperto, dal lato della bellezza, una 
porta sull'Ineffabile. 



ROBERTO CALASSO, Ka, Adelphi Edizioni, Milano 
1996, pp. 544, Lire 38.000. 

"D'improvviso il cielo fu oscurato da un'aquila. Le 
sue piume nere, quasi viola, lucenti formavano un 
mobile sipario fra le nubi e la terrà. Appesi ai suoi 
artigli, un elefante e una tartaruga, anch'essi immensi 
e irrigiditi nel terrore, sfìoravano le cime. Sembrava 
che l'uccello si apprestasse a usarle come punte di 
coltelli per sventrare le sue prede" (p. 15). Il folgo­
rante incipit di questo magnifìco saggio in forma di 
narrazione . descrive il volo di Garuda, il mitico perso­
naggio con becco e artigli di rapace e corpo di uomo. 
E tra due voli di Garuda si svolge rutta l'imponente 
narrazione, fìno alla suggestiva immagine che chiude il 
libro. "Sollevò il rostro, aspirò l'aria che filtrava dal 
fogliame. Ancora una volta, era tempo di spiccare il 
volo" (p. 462). Erudito e filologo, filosofo ma soprat­
tutto scrittore, Roberto Calasso. non racconta sempli­
cemente il mito ma ne scandaglia i nessi, come già 
aveva fatto in due libri precedenti che con Ka com­
pongono un'ideale trilogia: La rovina di Kasch (Adel­
phi 1983) e Le nozze di Cadmo e Armonia. (Adelphi 
1988). Al sacrifìcio di Prajapati si faceva cenno già in 
"Kasch",  in un capitolo ("Elementi del sacrifìcio" )  in 
cui si tratteggiava il passaggio dal mondo vedico all'u­
niverso buddhista. E Prajapati, letteralmente "Signore 
della creazione", è il protagonista di Ka. Ka, in lingua 
sanscrita, è il pronome interrogativo "chi". "Chi (Ka) 
è il dio a cui dobbiamo offrire il sacrifìcio? '' , si legge 
ripetutamente nell'inno 121 del Rig-Veda. "Prajapati 
era l'unico 'autoesistente"' (p. 37). Da lui promana 
tutta la creazione. È emozionante il susseguirsi di 
emanazioni da Prajapati, che fa scaturire il molteplice 
dall'unione con il suo 'doppio' femminile: Vac, . la 
Parola. Man mano che crea, Prajapati si sposta: diver­
samente dal Dio delle religioni del Libro, che crea e 
rimane potente al cospetto della ere.azione, la forza di 
Prajapati si trasferisce nelle sue creature, in una sorta 
di passaggio dalla trascendenza all'immanenza: viene 
da paragonare questo tipo di creazione al Big Bang, in 
seguito al quale l'energia creatrice, . da compatta e 
puntiforme, diviene polverizz(lta e diffusa, in continua 
espansione. È l'arciere Rudra, dio vedico della tempe­
sta, a incaricarsi di uccidere il Padre, impegnato in un 
coito con la fìglia Usas, l'Aurora; Rudra, sintesi di 
elementi prevedici, non ariani, che verrà tardivamente 
assimilato a Shiva. Sono molti i capitoli del libro che 
meriterebbero una disamina approfondita. Qui possia­
mo solo citarli. Il bellissimo capitolo VII, per esempio, 
dedicato al sacrifìcio del cavallo (ashvamedha); o an-
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cara il XII e il XIII, dei quali Krishna è il protago­
nista indiscusso. Infìne il XN, particolarmente inte­
ressante per i lettori di Paramita, dedicato al Bud­
dha, che muove dal concepimento del Sublime sino 
alle sue ultime parole: "Operate senza disattenzione" 
(p . .  456). Chiudono il volume una citazione delle fonti 
e un approfondite;> glossario, che ricopre anche la 
funzione di indice analitico. 

GIANCARLO VIANELLO -. MATTEO CESTARI · KENJIRO 
Y OSHIOKA, La scuola di Kyoto, Ruhhettino Edito· 
re, Soveria Mannelli (CZ) 1996, pp. 180, Lire 
15.000. 

La collan,a diretta da Grazia Marchianò non sbaglia 
un colpo. In questo volumetto sulla scuola di pensie­
ro che prende il nome dall'Università di Kyoto, la 
prima ad impartire un insegnamento di filosofìa come 
noi la intendiamo, si chiariscono molti punti fìnora 
poco investigati. A cominciare dal fatto che la filoso­
fia, ovvero la riflessione su concetti universali, non fa 
parte del bagaglio tradizionale del Giappone: il pra­
gmatismo nipponico ne è molto distante. Si può dire 
che fìno all'evvento di Nishi Amane ( 1 820-1 897) non 
esistesse neppure un termine giapponese per "filoso­
fìa" (tetsugaku, adottato a partire dal 1874). Nel 1897 
apre . appunto l'Università di Kyoto, presso la quale, 
nel 1910, Nishida Kitaro (1870-1945) assume la cat­
tedra di filosofìa, iricoraggiando lo studio del pensiero 
occidentale: ha inizio l'avventura della filosofia giap­
ponese moderna, tesa a inglobare il pensiero moder­
no, con una naturale inclinazione per quello di Hei­
degger. Ne deriva una scuola originale (Kyoto-ha), 
con una propria estetica, i cui principali esponenti 
costituiscono l'oggetto del presente lavoro: si tratta 
del già menzionato Nishida Kitaro, di Tanabe, di 
Nishitani, di Hisamatsu e di Ueda. Certo, non si può 
dire che la filosofìa europea abbia ricambiato l'inte­
resse con lo stesso fervore. Anche per questo il libro 
che presentiamo, aperto dalla consueta illuminante 
prefazione della professoressa Marchianò, riveste un 
particolare valore, in qualche modo 'riparativo'.  

DAISETZ TEITARO SUZUKI, Vivere Zen. Una sintesi 
degli aspetti storici e pratici del buddhismo Zen, 
Edizioni Mediterranee, Roma 1996, pp. 152, Lire 
25.000. 

Sicuramente il più importante precursore della di­
vulgazione del buddhismo Zen in Occidente, D.T. 



Suzuki (1870-1 966) è noto soprattutto per i tre volu­
mi di "Saggi sul buddhismo zen" (Mediterranee, 
1975-1978), scritti in inglese tra il 1927 e il 1934. 
Autore di numerosissime opere in inglese e in giap­
ponese, fondatore della rivista "The Eastern Buddhi­
st", Suzuki scrisse "Vivere Zen" nel 1950, a ottanta 
anni, coltivando l'ottimistico progetto di revisionarlo, 
operazione che rimandò continuamente fino a che lo 
colse la morte. Si tratta pertanto di un lavoro per 
certi versi incompiuto, o di cui per lo meno l'autore 
non fu mai completamente soddisfatto. Ciononostan­
te vi si trovano dei passaggi molto interessanti, come 
nel bel capitolo 3 ,  dedicato al satori, descritto come 
un vero e proprio lampo nell'inconscio; in questa 
ottica, si spiegano gli elementi non lineari che accom­
pagnano il satori o vengono impiegati per evocarlo, 
come il koan, 'indovinello' non lineare che anima la 
struttura alogica dell'inconscio e perciò si configura 
in qualche modo come omeopatico a questo. Nel 
volume si segnalano inoltre l'appendice al capitolo 2, 
in cui sono riportati alcuni mondo (dialoghi) tratti 
dalla "Trasmissione della Lampada", sorta di 'sussi­
diario' per studenti Zen elaborato attorno all'anno 
Mille; e la prefazione affettuosa di Christmas Hum­
phreys, fondatore della Buddhist Society di Londra. 

JOSEPH GOLDSTEIN, La pratica deffa libertà. Appunti 
suUa meditazione di consapevolezza, Ubaldini Edi­
tore, Roma 199.5, pp. 216, Lire 30.000. 

Ricorre quest'anno il ventennale della creazione 
dell'Insight Meditation Center di Barre, Massachus­
sets, di cui Goldstein è stato cofondatore. Si tratta 
del più importante centro occidentale in cui si pratica 
e si insegna la meditazione vipassana, con un approc­
cio psicologico particolarmente adatto ai laici. Altro 
esponente di spicco di questa corrente è Jack Kor­
nfìeld, che ha scritto insieme a Goldstein "Il cuore 
della saggezza: esercizi di meditazione" ,  pubblicato 
nella stessa collana del libro che presentiamo. Que­
st'ultimo è composto di sette parti, dedicate a pro­
blemi particolari che si possono presentare nel 
percorrere il sentiero del Dharma. I temi basilari del 
buddhismo sono ovviamente sempre gli stessi, può 
cambiàre il colore della 'confezione'; e il colore della 
confezione di Goldstein è indubitalmente psicologico. 
La profondità dei concetti espressi lascia trasparire 
un loro esperimento nella pratica; il linguaggio e le 
metafore rivelano un uomo ben radicato nella con­
temporaneità, che è capace di parlare del "Dharma 
del Nintendo" alludendo alla concentrazione che si 
sviluppa in un gioco coinvolgente come il Nintendo, 
nel quale ci si può assorbire senza però sviluppare la 
qualità dell'attenzione distaccata, ingrediente essen­
ziale della libertà spirituale. Questo libro porta con­
tinuamente e sanamente 'a terra'. "A volte la gente 
è ossessionata dai pensieri sul Dharma e dalle rifles­
sioni sull'autenticità delle visioni che ha sperimenta-
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to" (p. 74). Anche profonde riflessioni sul Dharma, 
dunque, possono costituire un ostacolo nella pratica. 

LEONARDO VITTORIO ARENA, D bimbo e lo scorpio­
ne. 101 storie Sufi, Arnoldo Mondadori Editore, 
Milano 1996, pp. 160, Lire 9.000. 

LEONARDO VITTORIO ARENA, Vivere il Taoismo, Ar· 
noldo Mondadori Editore, Milano 1996, pp. 304, 
Lire 13.000. 

Del professor Arena, che insegna Teoria e storia 
della storiografia all'Università di Urbino, abbiamo 
seguito sempre con interesse le incursioni in campo 
orientalistico, con recensioni e feconde collaborazio­
ni. Sebbene egli sia in grado di spaziare in tutto il 
vasto ambito delle fìlosofìe orientali, tuttavia la mag­
gior frequenza di pubblicazioni riguarda da una parte 
il buddhismo, con particolare attenzione alla tradizio­
ne Ch'an, e dall'altra il sufismo. È pur vero che 
quest'ultimo è nato nell'alveo dell'islam, ovvero della 
più rigorosa religione monoteista, e sembra quindi 
collocarsi al!' opposto rispetto ali' asciutta e agnostica 
posizione buddhista. A un più approfondito esame, 
però, le contraddizioni tra i due approcci si fanno più 
sfumate. Il bimbo e lo scorpione costituisce un buon 
esempio di quanto andiamo dicendo. Già il sottotito­
lo, " 10 1  storie Sufi", appare una citazione di quel 
" 101 storie Zen" (Adelphi 1973; edizione originale 
1957) che si pone come modello dell'aneddotica spi­
rituale centrata sull'apologo arguto e spesso parados­
sale. In ultima analisi ci troviamo dinanzi a un'anto­
logia prevalentemente persiana, nell'ambito della qua­
le fanno spicco brani di Sa' di e di 'Attar, passato alla 
storia soprattutto per il poema allegorico "I colloqui 
degli uccelli". 

La mano di Arena si fa sentire in modo più con­
sistente nell'altro testo, dedicato agli aspetti filosofici 
del taoismo. Più che di una semplice antologia, si 
tratta di un lungo e intermittente saggio in cui le 
citazioni hanno la funzione di corroborare le tesi 
esposte nella corposa introduzione e nel commento ai 
vari capitoli. Diversamente che nel!' altro testo, è pre­
sente una ricca bibliografìa, riportata tuttavia con un 
discutibile criterio cronologico: con il risultato che 
diventa malagevole rintracciare un determinato auto­
re o una determinata opera, cui il tradizionale ordine 
alfabetico avrebbe dato un più facile accesso. 

JIM FOREST, Thomas Merton, Città Nuova Editrice, 
Roma 199.5, pp. 223, Lire 22.000. 

Prima che la biografia di un santo, questo libro, 
scritto da un amico e corrispondente di Thomas 
Merton, è il ritratto di un uomo, con le sue debolezze 
e le sue contraddizioni. L'opera, infatti, sottolinea i 
tormenti che hanno caratterizzato il sentiero spiritua­
le del monaco trappista, e offre così al lettore un 
prezioso materiale di riferimento per la propria vita 



interiore. Le persone interessate al buddhismo ap­
prezzeranno, tra laltro, le interessanti annotazioni 
sull'incontro del cristiano con Thich Nhat Hanh, 
Chèigyam Trungpa e altri maestri buddhisti. 

Questa biografia offre anche spunti di riflessione 
riguardo a una visione della religione come movimen­
to organizzato. Vi si trova, infatti, una ricca docu­
mentazione circa i rapporti tra Merton e le autorità 
ecclesiastiche, che volevano costringerlo al silenzio 
sulla questione della pace e del disarmo, accusandolo 
di non rispettare le "espressioni autorevoli dei catto­
lici" (p. 148). È opportuno considerare, a questo 
proposito, quali siano i rischi che si celano dietro 
qualsiasi struttura religiosa di tipo gerarchico: è dav­
vero possibile, attraverso l'autorità e l'imposizione, 
tutelare la religione intesa come elevazione dell'uomo 
alla Verità, o bisogna forse ammettere che tali inter­
venti soffocano lo stesso anelito alla Verità che pulsa 
in ogni coscienza? E la coscienza di Thomas Merton 
è una coscienza che grida e che sussurra, che scuote 
animi sopiti e infonde fiducia in ogni sincero cerca­
tore spirituale: "Che io sia un elemento di disturbo, è 
fuor di dubbio. Ma non è, però, che io faccia di tutto 
per esserlo; io dico semplicemente quello che mi 
detta la mia coscienza e lo faccio senza mai cercare il 
mio interesse personale" (p. 15 1). 

Nonostante i suoi scritti, per qualche verso rivolu­
zionari, sulla pace, è senz'altro riduttivo definire Tho­
mas Merton un 'predicatore'. La figura che emerge in 
questa biografia (tra laltro ricca di riflessioni dello 
stesso Merton) è quella di un uomo che ha letteral­
mente incarnato la pace, manifestandola momento 
per momento. Interrogato sulla necessità di converti­
re le persone (poche ore prima del fatale incidente 
che lo uccise a Bangkok nel 1968) ebbe a dire: "Ciò 
che ora ci si chiede di fare, non è tanto parlare di 
Cristo, quanto permettere che Lui viva in noi, così 
che le persone possano scoprirlo attraverso la perce­
zione di come Lui vive in noi" (p. 22 1)  (Giuliano 
Giustarini). 

MARIO RICCÒ · PAOLO LAGAZZI (a cura di), D mu­
schio e la rugiada. Antologia di poesia giappo· 
nese, Biblioteca Universale Rizzali, Milano 1996, 
pp. 420, Lire 18.000. 

Non disponendo di una tradizione filosofica pro­
priamente detta, il pensiero giapponese ha avuto per 

così dire la necessità di investigare i temi ultimi per il 
tramite della poesia. Ne è risultato un percorso che 
attinge ad un miracoloso equilibrio - o per meglio 
dire a una feconda tensione - tra naturalezza e 
artificio. La presenza e, al tempo stesso, la soluzione 
di questa a porìa costituisce la cifra stilistica di tutta 
l'arte giapponese, dalla pittura ali' ikebana, dalla ceri­
monia del tè appunt� alla poesia. Nell'antologia edita 
da Rizzali, cui Paolo Lagazzi e Mario Riccò hanno 
fornito un notevole apparato critico, sono rappresen­
tate tutte le maggiori forme poetiche: l'haiku, fulmi­
nante composizione in tre versi per Un. totale di 
diciassette sillabe; il tanka, risolto in trentuno sillabe 
disposte in cinque versi; il renga, che mantenendo 
misure rigorose prevede 'tuttavia qualcosa che somi­
glia alle nostrane 'strofe a dispetto', in cui si avvicen­
dano più interlocutori; le forme in versi liberi 
(shintaishi); e infine i diversi aspetti della contempo­
raneità. Di grande aiuto sono i commenti, posti alla 
fine del volume, e anche il testo giapponese traslitte­
rato, che dà a chi ignora la lingua del sol levante -
ovvero alla maggioranza dei lettori - un'idea della 
musicalità delle composizioni. 

LUCIANO GUERCI, Menabò deff'esistere, L'Autore Li­
bri, Firenze 1992, pp. 198, Lire 28.000. 

Questo libro presenta le tappe fondamentali (dal 19.34 al 1989) di una lunga vita, tuttora impegnata, 
che ha colorato di vivaci esperienze il grigiore in cui 
spesso si confina che trascorre i propri giorni nella 
routine del pubblico impiego. Il Guerci ha saputo 
animare ogni evento - professionale familiare, cul­
turale, spirituale - alternando riflessioni sul proprio 
vissuto con considerazioni originali sui temi di fondo: 
la libertà anzitutto, la ricerca spirituale, il superamen­
to, sempre diffide· dell'orizzonte egoico. Si alternano 
così pagine poetiche, evocazioni di grandi pensatori, 
esperienze di yoga e di buddhismo, conflitti tra uto­
pia dell'eguaglianza ed esigenze di affermazione. La 
scelta fondamentale è espressa in queste righe del 
1947: « Gli animi del pensatore e dell'asceta, che 
sentono il tragico della vita umana e lo vivono inten­
samente, non' hanno pace, non hanno la pace del 
fanatico .. . che vuol dire la fine dell'attività spirituale. 
Il loro spirito è ben desto e vigile, in eterno contrasto 
con gli elementi esterni e con le parti non spirituali 
del proprio sé » (p. 150). 

ALTRI LIBRI RICEVUTI 

AA.VV., Psicoanalisi e metodo. Materiali per il pia­
cere della Psicoanalisi, Edizioni Boria, Roma 
1993, pp. 208, Lire .30.000. 

GABRIELLA CELLA, Ayurveda e salute. Come curarsi 
con l'antica medicina indiana, Manuali Pratici 
Sonzogno, Milano 1994, pp. 112, Lire 25.000. 
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ALBERTO D'ARCADIA, Nuove religioni, culti emergen· 
ti, sètte, Giovanni de Vecchi Editore, Milano 
1991, pp. 184, Lire 19.000. 

FRANCIS KING, T antro per l'Occidente. Un metodo di 
realizzazione mistica attraverso la sessualità, Edizio­
ni Mediterranee, Roma 1994, pp. 200, Lire 25.000. 



INCONTRI CON IL BUDDHISMO - ROMA 

La Fondazione Maitreya, in collaborazione con il Dharma Ling di Roma, realizzerà i seguenti 'incontri': 

- 11 gennaio: Proiezione del film 'Milarepa' cli Liliana Cavani; introdurrà Lama Neljorpa Lodro; 

- 17-19 gennaio: Seminario sul tema: "Lavorare con le emozioni'', guidato da Lama Denys Tendrup al 
circolo Orfeo (prenotazioni al tel. 06/45533544 il lunedì ore 13'.14,30); 

- 1° febbraio: Insegnamento di Corrado Pensa sul tema: "Introduzione alla consapevolezza meditativa"; 

- 8 febbraio: Insegnamento e pratica di tiro con l'arco, guidato da Placido Procesi; 

- 8 marzo: Proiezione del film franco-vietnamita: "Il profumo della papaya verde", premiato a Cannes; 
seguirà dibattito su "Donne, uomini e pratica spirituale"; 

- 16 marzo: Zen e vita quotidiana, con Engaku Taino; 

- 12 aprile: "Dalla compassione alla saggezza" con Lama Sonam Cianciub, maestro del centro Saman-
tabhadra. 

Ogni incontro, eccetto il seminario di Lama Denys, avrà luogo alla sala S. Paolo di Via Ostiense 152/B 
alle ore 17. Informazioni: te! 06/44248657 (Alberto). 

La Fondazione Maitreya organizza inoltre sessioni cli Vipassana con Thanavaro (Mario Proscia), aperte 
anche ai principianti: ogni mercoledì all'Orfeo dalle 17,30 alle 19,30 (te!. 06/58320176) e ogni giovedì presso 
l'Angolo dell'Avventura dalle 19 alle 20 (tel. 06/442448657). 

CHAN A SCARAMUCCIA E ALTROVE 

Le prossime sessioni di meditazione Chan di Scara­
muccia (Orvieto-scalo) avranno luogo nei seguenti fine­
settimana: 1 1-12 gennaio; 1-2 febbraio; 1-2 marzo; 5-6 
aprile; 10-11 maggio; 7-8 giugno; 5-6 luglio; 10-16 
agosto. Ogni lunedì è in programma una pratica di 
Zazen dalle 19 alle 21. Informazioni: 0763125054. 

Altri incontri per la meditazione Chan avranno luo­
go in alcuni centri; guidati da discepoli del Maestro 
Engaku Taino: 
ad Ancona con Roberto Boldrinz; te!. 0711200546; 
a Firenze con Massimo Squillano, te!. 0551540726; 
a Roma con Carlo Vittorio Penzo, te!: 06144248021; 
a Terni con Luciano Santi; te!. 07441300946; 
a Torino con Mario Fatibene, tel. 01118608407; 
a Trento con Margherita Laudadio, te!. 04611980551; 
a Treviso con Paolo Scarpinello, te!. 0422/50203; 
a Venezia con Federico Allegri, te!. 041151 60899. 

A.ME.CO. - ROMA 

24-26 gennaio: Intensivo di Vipassana con Christia­
na Feldman (alla Madonna del Cenacolo); 

15-16 febbraio: Intensivo di Vipassana condotto da 
Thanavaro (all'Orfeo); 
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22 febbraio: Intensivo condotto da Corrado Pensa 
dalle 14,30 alle 19,30 (all'Orfeo); 

8-9 marzo: Intensivo di Vipassana condotto da Cor­
rado Pensa (alla Madonna del Cenacolo); 

22 marzo: Intensivo di Vipassana condotto da Cor­
rado Pensa dalle 14,30 alle 19,30 (all'Orfeo); 

1·6 aprile: Ritiro con Ajahn Sucitto a Sacrofano 
(Roma); prenotazioni a partire dal l °  febbraio; 

12 aprile: Intensivo di Vipassana condotto da Corra· 
do Pensa dalle 14,30 alle 19,30 (all'Orfeo). 

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

CENTRO BUDDHISTA INTERNAZIONALE 
ROMA 

Il 23 e 24 novembre è stato solennemente inaugurato 
a Roma l'International Buddhist Centre in Italy di 
tradizione theravada, diretto dal monaco Molligoda 
Dheeramanda dello Sri Lanka; la sede è a Roma in . 
Viale delle Provincie, 2113. È stato costituito per inizia­
tiva dei buddhisti asiatici emigrati in Italia, con l' appog­
gio delle comunità monastiche del sud-est asiatico e 
delle rispettive ambasciate. Il monaco residente sarà 
affiancato da altri monaci che si alterneranno al centro. 
Le pratiche tradizionali saranno accompagnate anche da 
insegnamenti e meditazioni a cui potranno partecipare 



gli occidentali. Nell'occasione dell'inaugurazione - alla 
quale hanno partecipato numerosi praticanti italiani di 
diverse tradizioni -, è stata portata nel centro una 
grande statua del Buddha di quasi 200 chili. È questo il primo esempio di una sede buddhista per 
praticanti asiatici, occasione per incontri e amicizie con 
quelli italiani, realizzato senza nessun appoggio delle 
nostre autorità, come se la formula "assistenza agli 
immigrati" non dovesse comprendere anche l'assistenza 
religiosa. 

Per informazioni si può telefonare (in inglese) allo 
06144231 772. Soltanto a Roma e dintorni si calcola 
che risiedano per lavoro oltre 5000 asiatici di religione 
buddhista. 

RITIRI DI THANAVARO 

Reggio Emilia, 10-12 gennaio (tel. 03351309815); 
Firenze, Eremo 'Le Caselle', 1 7-19 gennaio (te!. 

0551852472); 
Udine, 1-2 febbraio, (te!. 04321503 703 - Anna); 
Roma, A.Me. Co, 15-16 febbraio (te!. 0613610123 -

Maria); 
Pian dei Ciliegi (Piacenza), 21-24 febbraio (tel. 

05231878948 - Gianni); 
Firenze, Eremo 'Le Caselle', 14-16 marzo; 
Pian dei Ciliegi, 28 marzo - 1 °  aprile; 
Pian dei Ciliegi; 24-27 aprile. 
Inoltre Thanavaro condurrà sessioni di meditazione 

Vipassana a Roma, ogni mercoledì all'Orfeo dalle 
17,30 alle 1 9,30 (tel. 061583201 76) e ogni giovedì 
presso l'Angolo dell'Avventura dalle 19 alle 20 (tel. 
06144248657). Sono ammessi anche i principianti. 

SAMANTABHADRA - ROMA 

Ogni martedì dalle 18,30 alle 20 il Lama residente 
Cian-ciub esporrà gli insegnamenti del Lama-rim nella 
sala S. Paolo (Via Ostiense, 152/B). Ogni giovedì sono 
in programma colloqui con il Maestro nella sede di 
Circovallazione Gianicolense 100. 

Informazioni: tel. 0615828887. 

CENTRO BODHIDHARMA - ROMA 

In questo centro di Via Appia Nuova 280, continua­
no ogni lunedì gli incontri di meditazione chan (zen) di 
tradizione coreana, coordinati da Alberto Mengoni con 
la direzione spirituale del monaco Tae Hye, della Pa­
goda di Rassina che sarà presente almeno una volta al 
mese. La pratica ha luogo dalle 19 alle 21 (Metro 
Pontelungo). Informazioni: tel. 06144248657. 

PAGODA DI PIEVE A SOCANA - AREZZO 

L'eremo di tradizione dhyana (zen) coreana può 
essere frequentato per la pratica della meditazione. La 
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pratica è adatta per le persone che non mangiano 
carne, non bevono alcolici e desiderano vivere in mo­
do semplice e contemplativo. Generalmente ad ogni 
plenilunio sono in programma ritiri di meditazione. 
L'8 febbraio sarà festeggiato il capodanno orientale. 

Informazioni: tel. 05751591573 .  

GHE PEL LING - MILANO 

Continuano in questo centro i corsi sulla psicologia e 
sulla dottrina buddhista. Ogni lunedì (ore 20, 15) l'in­
segnamento è dedicato al tema: "La ment� nel buddhi­
smo"; ogni mercoledz� sempre alle 20, 15, al tema 
"Introduzione al buddhismo"; entrambi i corsi sono 
diretti dal Lama residente Tamtog Rimpoce. La sede 
del centro è a Milano, Via Euclide 1 7. 

·Informazioni: 
.
te!. 0212576015. 

CENTRO BUDDHADHARMA - ALESSANDRIA 

Questo è il calendario delle pratiche serali: 
Lunedì: Corso ·di buddhismo seguito da meditazione 

Vipassana; 
Martedì: Corso di Yoga; 
Mercoledz': Insegnamenti di tradizione tibetana; 
Giovedì: Meditazione Vipassana. 
Ai primi di maggio avrà luogo a Cremolino un ritiro 

di Vipassana nella tradizione di Mahashi Sayadow. 
Informazioni: te!. 013 11231838. 

CENTRO EWAM - FIRENZE 

18-19 gennaio: Addestramento mentale in 7 punti 
con Gheshe Lobsang Dorje; 

25-26 gennaio: Vincenzo Tallarico guiderà un semi­
nario sul!' archetipo dell'Innocente; 

8 febbraio: Celebrazione del Capodanno tibetano; 
15-16 febbraio: Addestramento mentale in 7 punti 

con Gheshe Lobsang Dorje; 
22-23 febbraio: Vincenzo Tallarico guiderà il semi­

nario sul!' archetipo dell'Organo; 
15-16 marzo: Addestramento mentale in 7 punti con 

Gheshe Lobsang Dorje. 
Sono anche in programma: il lunedt� meditazione 

guidata (ore 19); il martedì (ore 21) insegnamenti sul 
Sentiero graduale; il mercoledì (ore 1 9,30) meditazione 
guidata. Tutte le iniziative si terrano nella nuova sede 
in Via R. Giuliani 505, te!. 05518075732 (ore 10-12). 

CENTRO BODHIDHARMA · GENOVA 

Riunioni di meditazione chan hanno luogo a Geno­
va in Vico Santa Fede 817 (Piazza della Nunziata) il 
venerdì sera. Il centro è guidato dal monaco Tae Hye 
ed organizzato da Daniel Ponte (te!. 01 012466065). 



DHARMA LING - ROMA 

15 gennaio: Lezione seminariale di Lama Denys sul 
tema "Dal silenzio all'immagine", Facoltà di Psicologia, 
Via del Marsi, ore 1 7. Dal 1 7  al 19 gennaio Lama 
Denys condurrà un seminario all'Orfeo. Sempre all'Or­
feo, tutti i lunedì si svolge il corso 'Fondamenti della 
dottrina del Buddha', condotto da Maria Angela Falà; 
ogni martedì c'è pratica meditativa guidata da Lama 
Neljorpa Ladro. 

' 

Informazioni: tel. 06143533544 (lunedì dalle 13 alle 
14,30; giovedì dalle 19,30 alle 20,30). 

CENTRO MILAREPA - VAL DELLA TORRE 

1 1-12 gennaio: Iniziazione e pratica di Tara Verde; 
18-19 gennaio: Pratica meditativa di Shiné; 
25-26 gennaio: Corso di lingua tibetana; 
1-2 febbraio: Iniziazione e pratica di Mahakala blu; 
8-9 febbraio: Cerimonia del Capodanno tibetano; 
15-16 febbraio: Pratica meditativa di Shiné; 
22-23 febbraio: Corso di lingua tibetana; 
23 marzo: Assemblea annuale dei soci,· 
29-31 marzo: Iniziazione e pratica di Dorje Sempa. 
Insegnamenti e pratiche sono sempre diretti dal 

Lama residente Cian-ciub. 
Informazioni: tel. 01119689219 (ore serali). 

SCUOLA CHAN WU - NOVARA 

Avrà luogo il 21 gennaio il primo di 10 incontri di 
introduzione al buddhismo. Il 1 6  febbraio comincia un 
seminario per praticanti esperti su "Qi Gong e il 
buddhismo Chan". A maggio sarà in Italia il Maestro 
cinese di meditazione chan Shi De Ren. Nel mese di 
agosto sarà compiuto un viaggio in Cina "alla scoperta 
del buddhismo chan", con il patrocinio dell'associazio­
ne buddhista cinese. 

Informazioni: tel. 03361401968 (Marco). 

CENTRO DI SANT' ANDREA DI COMPITO 

Presso il centro culturale del Compitese (Lucca) si è 
costituito un centro di meditazione Samatha-Vipassa­
na. Le sessioni hanno luogo ogni martedì dalle 19,30 
alle 20,30. Ogni primo sabato del mese la meditazio­
ne durerà tre ore, dalle 1 6  alle 19. 

Informazioni: tel. 05831999262 (ore scolastiche). 

WHITE DOVE - GENOVA 

Nel quadro di attività psicoterapeutiche, di formazio­
ne e di ricerca che il centro White Dove di Genova 
(Via A. Vannucci 111 6 - tel. 01015705493) porta avan­
ti dal 1982 su indicazioni di Jules Grossman, segnalia-
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ino le giornate di "Incontro con l'energia" in program­
ma il 1° febbraio (corpo ed energia), il 22 marzo 
(emozioni) e il 19 aprile (spisirtualità e cambiamento). 

PSICOLOGIA TRANSPERSONALE - ROMA 

L'associazione di psicologia transpersonale organizza 
i seguenti incontri con maestri spirituali: 

10 febbraio: Vangelo e Zen, con padre Mazzocchi,· 
7 aprile: Padre Nostro e Chakra, con padre Gentili. 
Ogni luned� dalle 18 alle 19, 15: pratica dinamica di 

consapevolezza; dalle 19,45 alle 21: autosservazione e 
purificazione della mente. 

Ogni venerdz: dalle 18,45 alle 19,45: Hatha Yoga; 
dalle 19,45 alle 21: Advaita-Vedanta (per non princi­
pianti). 

Ogni sabato (dalle 16 alle 19,30) e domenica (dalle 
9 alle 13 e dalle 14,30 alle 18): "Guarigione e interesse 
psicospirituale", corso introduttivo alla psicoterapia 
transpersonale diretto da Laura Boggio Gilot con la 
collaborazione di Antonio Ferrara. 

La sede è a Roma, Via C. Corvisieri 46 - tel. 
06186218495. . 

VANGELO E ZEN - GALGAGNANO 

Ogni primo fine-settimana del mese, ritiro guidato 
da padre Luciano Mazzocchi e Jiso Forzani. Negli altri 
fine-settimana, la Comunità accoglie chiunque desideri 
condividere la pratica religiosa di ispirazione cristiana e 
buddhista. 

Sono in programma questi altri incontri: 
Abbazia di Chiaravalle: Ogni lunedz: giovedì e ve­

nerd� con programmi e orari diversi (tel. 0217381 156); 

Roma: Ritiro ogni secondo fine settimana del mese; 
per chiarimenti, tel. 06/36309683 (Cecilia); la nuova 
sede è all'Istituto S. Margherita in Piazza S. Balbina 8 
(presso la FAO); 

Firenze: Ritiro invernale il 22 e 23 febbraio; ritiro 
primaverile il 24 e 25 maggio (te!. 05518364255 -
Gianluca); 

Parma: Ogni lunedz: con orari diversi, Zazen ed 
Eucaristia (tel. 05211601587). 

Cremona: Secondo e quarto venerdì del mese (tel. 
03721351 13 - Gianenrico); 

Bologna: Ogni venerdì dalle 1 7,30 (te!. 0511452022 
- Maurizio); 

Genova: Secondo e quarto venerdì (te!. 010/207869 
- Angela). 

Il nuovo telefono di Galgagnano è: 0371168461. 

CENTRO STUDI MAITREYA - VENEZIA 

Lo scorso 8 novembre ha preso il via il quarto corso 
di studi buddhisti (dedicato al tema "La Comunità"), 
che proseguirà con le sue diverse articolazioni fino al 



mese di maggio. Tra le prossime manifestazioni della 
nuova edizione, ricca di iniziative come le tre preceden­
ti; segnaliamo: 

18 gennaio: Seminario di introduzione al buddhismo 
(al centro civico di Cannaregio, dalle 1 5  alle 18,30), 
con la partecipazione di: Giancarlo Vianello (nuovo 
presidente del centro) sul tema "La vacuità"; Federico 
Allegri (nuovo segretario del centro) sul tema "Il bud­
dhismo in Occidente"; R. Marzari sul tema "Le donne 
nel buddhismo". 

Nei giorni 8 febbraio, 8 marzo e 5 aprile, sempre al 
centro civico di Cannaregio, il prof A. Rigopoulos 
terrà dalle 15,30 alle 18,30 relazioni di approfondimen­
to dedicate rispettivamente alla dottrina della coprodu­
zione condizionata, agli elementi dell'esistenza e alle 
"questioni indecise" del Canone pali. 

Parallelamente alle iniziative di studio, si svolgeran­
no sessioni e ritiri di meditazione settimanali: a Vene­
zia ogni venerdì (dalle 18 alle 20), a Padova ogni 
lunedz' (dalle 20,20), a Treviso ogni venerdì (dalle 1 9  
alle 21). Un ritiro zen, guidato da Taiten Guareschi è 
in programma dal 18 al 20 aprile e un ritiro vipassana 
guidato da Thanavaro nel mese di maggio. Ritiri sono 
in programma ogni mese al circolo Shanti di Mestre 
(Via Torino 3, dalle 9,30 alle 1 7,30): il 1 9  gennaio con 
Giuseppe Jiso Forzani, missionario zen; il 2 febbraio 
con Aldo Tollim;- il 2 marzo con Franco Michelini 
Taca;· il 6 aprile con fohn Areismati e il 18 maggio con 
padre Luciano Mazzocchi. 

Infine il 20 aprile, nella sala S. Leonardo, alle 14,30, 
avrà luogo una tavola rotonda sul tema "Comunità 
religiose e mondo secolarizzato". Interverranno: Miche­
le Botta come conduttore e padre Espedito d'Agostini, 
Filippo Gentiloni, Taiten Guareschi, Roberto Mander 
e padre Tecle Vetralio. Per informazioni sull'insieme 
delle iniziative: te!. 04115242036. 

ISTITUTO TSONG KHAPA - POMAIA 

10-12 gennaio: "Il mondo come sogno", con Vincen­
zo Tallarico; 

1 7-28 gennaio: ritiro di Kalarupa, guidato da Gheshe 
Ciampa Ghiatso; 

24-26 gennaio: "Meditazione e spazio mentale", con 
Carla Tsultrim Freccero; 

8 febbraio: celebrazione del capodanno tibetano e del 
Parinirvana di Lama Yeshe; 

9 febbraio: ']enang di Cenresi a mille braccia", con 
Gheshe Ciampa Ghiatso; 

9-1 6  febbraio: ritiro di Cenresi, guidato da Gheshe 
Czampa Ghzatso; 

28 febbraio - 2 marzo: "Affidarsi al Guru interiore", 
con Czampa Tsomo (Cristina Costa); 

7-9 marzo: Work-Shop teatrale, con Angelo Slampo; 
7-9 marzo: Shanti Yoga, con Nidhi e Vanna; 
14-16 marzo: "Guarire con le mani, una tecnica 

orientale di pranoterapia", con Annamaria Epifania; 
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21-23 marzo: "Strumenti di luce per la salute globa­
le", con Caro! Chaney e Patrizia Pirellz;-

21-23 marzo: corso terapeutico per anziani, condotto 
da Livio Tammasini,· 

4-6 aprile: "Lo yoga dell'energie", con Krishna Das. 
Informazioni: tel. 0501685654. 

CENTRO MAITRI BUDDHA - TORINO 

Continuano i corsi di Thubten Rinchen su "La via di 
mezzo di Nagarjuna" e della psicoanalista Ivana Corte­
lazzi sul tema "Psicologia e buddhismo". Nell'ultima 
settimana di gennaio avrà luogo un incontro in cui si 
terrà il resoconto del vzaggio che una delegazione del 
centro avrà compiuto al monastero di Serae in India. 
Continuano anche gli insegnamenti del ven. Losang 
Tarcin sull'Ottuplice Sentiero. 

Informazioni: te!. 01114553240. 

MONASTERO FUNDENJI - SALSOMAGGIORE 

Dopo le varie attività incluse nella grande Sesshin 
d'inverno, che è stata realizza dal 2 7 dicembre al 1°  
gennaio, sono ripresi gli incontri della domenica, dalle 
1 0  alle 12, con il maestro Taiten Guareschi, per inse­
gnamenti e meditazioni presso il monastero. 

Informazioni: te!. 05241565667 (lunedz: giovedì e 
venerdz: 9,30-1 1,30). 

PIAN DEI CILIEGI - MONTESANTO 

Il maestro Thanavaro (Mario Proscta) condurrà i 
seguenti ritiri di Vipassana: dal 21 al 24 febbraio; dal 
28 marzo al 1° aprile; dal 24 al 27 aprile. Inoltre è 
stata fissata la nuova data del ritiro di Vipassana, nella 
tradizione birmana di Mahashi Sayadaw; questo ritiro 
avrà luogo dal 28 febbraio all'8 marzo e sarà guzdato 
dal monaco birmano U Vzjaya in francese. L'evento è 
molto importante perché permetterà ai praticanti di 
fare l'esperienza di una pratica spirituale insegnata 
attualmente da oltre 300 maestri birmani; tutti disce­
poli di Mahasi, in altrettanti centri distribuiti in ogni 
parte del mondo. 

Informazioni e prenotazioni: te!. 05231878948 (Lo­
redana o Gianm). 

INCONTRI COL BUDDHISMO A MODENA 

Il centro studi Taro! ha organizzato, con il patrocinio 
del comune. di Modena, un ciclo di quattro "incontri" 
sul tema "Le vie del buddhismo". Avranno luogo alle 
ore 21 al centro civico del quartiere S. Faustino con 
l'intervento del prof Pasqua/otto il 14 febbraio, del 
maestro zen Guareschi il 21 febbraio, del maestro 
vipassana Thanavaro il 24 febbraio e del Lama tibeta­
no Ganchen il 7 marzo. Informazioni: tel. 059135851 7. 



KALACHAKRA E TRADIZIONI 

Mi riferisco alla lettera di Amadeo Solé-Leris pub­
blicata sul n. 58 di Paramita. Non desidero entrare in 
merito alla vessatissima quaestio della liceità di discri­
minare tra diverse concezioni del mito e della storia, 
anche se mi dòmando in base a quale logica un atto 
miracoloso del Buddha descritto in un sutra del Ca­
none pali abbia maggiore connotato di realtà rispetto 
ad un atto descritto nella letteratura sanscrita maha­
yanica, che ne condivida le caratteristiche della pre­
ternaturalità. 

La Tradizione mahayana-vajrayana afferma che il 
15° giorno del terzo mese dell'anno successivo alla 
Sua illuminazione, pur non mancando altre datazioni 
considerate ugualmente legittime, Shakyamuni Bud­
dha apparve sul "Picco dell'Avvoltoio" nei pressi di 
Rajgriha (India nord-orientale) per predicare il Sutra 
della Perfetta Saggezza. La stessa Tradizione riporta 
inoltre come Egli emanasse simultaneamente una Sua 
corporeità anche a Dhanyakataka (lett. "cumulo di 
riso",  toponimo ripreso in Tibet a Drepung, uno dei 
monasteri fondati da Je Tzong Khapa) nell'India me­
ridionale e che lì proponesse appunto il Kalachakra­
tantra. 

Il sistema venne esposto dall'interno di un grande 
stupa costruito su diversi livelli, ma per l'identifica­
zione esatta del sito abbiamo solo teorie esposte da 
studiosi occidentali (e solo in parte accettate dai 
tibetani),  oppure indicazioni piuttosto vaghe desumi­
bili dalla letteratura storiografica tibetana per la qua­
le, come riportato nei celebri Annali Blu, Dhanyaka­
taka si troverebbe a tre giorni di navigazione dal 
Golfo del Bengala, verosimilmente nell'attuale Stato 
indiano dell'Orissa o nell' Andhra Pradesh. Questo 
T antra venne esposto su richiesta del re Suchandra 
giunto in India da Shambala, l'unica Terra Pura, 
sempre secondo la Tradizione, presente all'interno 
del nostro attuale continuum spazio-temporale o Jam­
budvipa. In quanto Terra Pura, Shambala è irrintrac­
ciabile nei meri termini della geografia convenzionale; 
ciononostante, Giuseppe Tucci ne propose una col­
locazione situandola nel bacino del fiume Tarim, nel-
1' Asia centrale. 

Pur non mancando testi di autori occidentali che 
mostrano di risentire d'una suggestione esotistica nei 
confronti di Shambala, articoli e testi interessanti 
sono stati nondimeno prodotti al riguardo, e a questi 
rimando senz'altro per gli approfondimenti. 

Massimiliano Polichetti - Roma 
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MASSONERIA E DIALOGO 

Qualche simpatizzante buddhista avrebbe reagito 
negativamente al fatto che sul n. 7 di Shanga sia stata 
riferita la notizia del messaggio che il Gran Maestro 
del Grande Oriente d'Italia ha indirizzato al Dalai 
Lama. Vorrei dichiararmi stupito da chi si scandalizza 
per un atto, peraltro unilaterale e, al solito, pruden­
temente ignorato dai media, da parte della Massone­
ria Italiana in difesa di diritti umani che dovrebbero 
accomunare tutti, ma non è proprio il caso di stupir­
si. L'Italia è un paese in cui le culture predominanti 
sono accomunate, questo sì, da uno spirito anti­
massonico che determina un clima pregiudizialmente 
ostile e persecutorio. Purtroppo, dette affermazioni 
non sono un'opinione dello scrivente, ma vengono da 
un rapporto ufficiale, datato ottobre 1981, della com­
missione d'inchiesta istituita dalla Federazione Inter­
nazionale dei Diritti dell'Uomo. Forse, tutto ciò, e 
molte, troppe, altre cose, non sono conosciute da chi 
si è lamentato e, comunque, non mi illudo certo che 
ciò basti a sconfiggere la forza del pregiudizio. 

Oggi entrare in Massoneria, in Italia, non solo non 
comporta vantaggi e prebende, quanto l'accettazione 
di un atteggiamento sociale preconcetto e persecuto­
rio che solo una forte motivazione ideale può contro­
bilanciare. Quello che meraviglia non è fornire un 
bersaglio alla propaganda avversa, ci siamo abituati 
da secoli (mediante fiabe longeve e utili, peraltro, 
tutte riconosciute tali solo molto tempo dopo aver 
causato i danni che dovevano causare); meraviglia, 
altresì, che tale intolleranza venga da qualcuno vicino 
alla cultura buddhista. 

Io, massone, non sono né un mafioso, né un gol­
pista; lavoro, amo la mia famiglia, i gatti e la medi­
tazione, ho pregi e difetti come tutti. Ritengo questa 
mia appartenenza non solo coerente, ma esaltata dal 
connubio con gli insegnamenti buddhisti che ho ri­
cevuti. Molti fratelli hanno abbracciato questa religio­
ne; perché considerarli avversari proprio da chi 
dovrebbe essere animato da quello stesso spirito di 
rolleranza e libertà · intellettuale che, se tradotto in 
pratica, non può che avvicinare invece di dividere? 

Molto può essere fatto con il dialogo, poiché esso 
significa anzitutto conoscenza reciproca, base indi­
spensabile per una effettiva comprensione. Una rivi­
sta come Paramita, potrebbe dare un importante con­
tributo aprendo la strada alla costruzione del dialogo; 
a tale scopo, non mancherà anche il mio contributo. 

Roberto Rauty - Roma 



Stephen Batchelor: inglese, è insegnante di meditazione con esperienze di buddhismo tibetano, vipassana e 
Soen coreano (chan); autore di varie pubblicazioni, tra cui Il risveglio dell'Occidente (Ubaldini Editore, 1996), 
dirige l'istituto buddhista "Sharpham College" di Ashprington (Inghilterra). 

Pierre François de Béthune: monaco benedettino, promotore degli scambi monastici interreligiosi, è consulente 
del Consiglio pontificio per il dialogo interreligioso. 

Ivana Cortelazzi: psicoanalista freudiana, lavora a Milano con adulti e bambini; autrice di un libro sulla psicosi 
infantile, fa parte dell' Association for T ranspersonal Psycology e dirige corsi sulla psicologia buddhista. 

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

Mark Epstein: psicoterapeuta, ricercatore in Università americane, ha insegnato al "Cornell Medicai Center" di 
New York e pratica meditazione con Kornfìeld e Goldstein. 

Giuseppe Gorlani: esperto grafico, membro della comunità "I Cavalieri del Sole", autore di opere letterarie, 
collabora a riviste culturali e artistiche. 

Milarepa (1038-1122): considerato il più grande mistico e poeta tibetano, tra i fondatori della scuola Kagyu, 
molti suoi componimenti sono raccolti nel libro I centomila canti di Milarepa. 

Vincenzo Piga: dopo esperienze nel sociale, nel giornalismo e nell'Unione Europea, ha promosso nel 1981 la 
pubblicazione di Paramita e nel 1985 la Fondazione Maitreya; è presidente onorario dell'U.B.I. 

Sulak Sivaraksa: attivista thailandese per la pace e la democrazia, esponente del movimento per il buddhismo 
impegnato; il suo libro Semi di pace è stato pubblicato in Italia nelle edizioni Ubaldini. 

Thanavaro (Mario Proscia):  dopo un'esperienza monastica Theravada di 18 anni, discepolo di Ajahn 
Sumedho, è impegnato nella direzione di ritiri e meditazioni Vipassana; autore, tra l'altro, del libro Non creare 
altra sofferenza (Ubaldini Editore). 

Thich Nhat Hanh: monaco zen vietnamita, poeta e animatore pacifista, dirige in Francia il monastero "Plum 
Village";  tra le sue opere in italiano, Vita di Siddharta il Buddha (Ubaldini Editore). 

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

Le opinioni espresse nei testi pubblicati in questo quaderno impegnano soltanto i loro autori. 

I testi non firmati sono della redazione. 
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