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f 
I lettori più attenti potranno rilevare in questo primo 

f 
quaderno del 1998 un'accentuazione di tre impegni che, in 
realtà, sono stati sempre presenti nei nostri 16 anni di 

f 
pubblicazione: 

f 1. Dare un sostegno, per quanto modesto, al lavoro 
spirituale dei centri di Dharma e dei loro praticanti, senza 

f 
favoritismi o discriminazioni, superando anche la distin-

f zione .fra i centri dell'UBI e gli altri. In questo quadro si 
colloca l'incoraggiamento alla collaborazione fra le diverse 

f 
tradizioni, il riconoscimento di un ruolo ben più che margi-

f nale ai praticanti laici, l'attenzione verso le esigenze spiri-
tuali dei buddhisti immigrati. 

f 
2. Affiancare i maestri di Dharma negli insegnamenti, 

f sostenendo i loro orientamenti antidogmatici e antisettari, 
aiutando i loro sforzi di armonizzare la fedeltà alla tradi-

f 
zione con l'adeguamento alla realtà del nostro tempo e dei 

f nostri paesi, di far maturare nei discepoli la capacità di 
diventare maestri di se stessi e di sciogliere eventuali 

1 dubbi in una sempre rinnovata fiducia consapevole nel 1 l Dharma. l 
3. Alimentare il dialogo dei centri con il mondo religio-

f 
so e culturale che ci circonda e sollecitare la loro presenza 

f fattiva e generosa nei problemi della società in cui vivia-

f 
mo, con le più opportune forme di impegno civile e sociale. 

f Se questi impegni saranno condivisi dai centri e dai 
singoli lettori, lo spirito di Sangha - cioè di autentica 

f 
comunità spirituale, che giunga ad abbracciare l'insieme 

f 
del movimento buddhista italiano - non sarà più soltanto 
una semplice invocazione, ma una realtà sempre più dijfu-

f 
sa e vivente, alla luce della compassione e della saggezza. 

f @���������@ 
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Fior di loto 
cli Carla Mortara 

Dalla raccolta L'impronta cli un dono (Vincenzo Lo Faro Editore, Roma 1997) abbiamo 
scelto questa poesia, che esprime una visione solare del!' esistente, nei suoi intrecci tra finito 
e infinito, "tra Spazio e Tempo, Uniti nell'Infinito Continuo Presente, nel Qui e Ora". 

Aprt i tuoi petali, 
o bianco fior di loto 
al sole della Verttà 

e cogli la luce 
fin nelle più intime 
fibre del tuo cuore, 

aspira l'essenza 
della purezza nell'ascesi 
del fango della materta. 

Cresci a quel Sole 
senza paura di 

lasciarti andare 
alla Vita increata, 

dài voce, limpida e 
chiara, all'Anlore 

che è la tua linfa vitale. 

Abbandonati, lasciati 
andare come il bianco 
fior di loto che si erge, 

puro e dirttto, dalla melma 
acquosa del desiderto 

e cresce sempre più 
su verso la consapevolezza 

e sii il Signore del tuo 
Cuore e della tua Mente 

nell'aurora del nuovo 
mattino in cui nasci 

e sbocci, come il sacro 
fiore, aprendo i tuoi 

occhi alla Visione 
dell'Essere supremo 
che sei, che siamo, 

uniti da radici 
profonde come lo 

Spazio e l'Eternità 
nella luce dell'Amore-Saggezza. 

Nasci a nuova vita 
e guida diventa per 
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chi ti circonda e 
attende la tua mano 

che lo porti lungo 
il sentiero del Risveglio. 

Alzati e cammina, 
è la Fede il tuo sostegno, 

il tuo scudo, la tua spada 
e la fiducia nella Forza 

cosmica che sei ti condurrà 
a mete sempre più 

alte e luminose. 

Alzati e cammina 
senza più paura 

e i legami della matertalità 
si scioglieranno nell'attimo 

fulmineo di un lampo 
e la Libertà sarà 

il tuo regno, il tuo volo, 
il tuo Segno. Seguila, 

sei sacro come il 
bianco fior di loto, 
simbolo di ascesi e 

di crescita, e l'acqua 
delle emozioni da cui 
rtnasci si trasformerà 
in pura Luce, Verttà 

ultima di tutte le cose. 

Nasci, aprt gli occhi 
e guarda nel Profondo, 
"deeper and deeper you 

• enter", e conoscerai 
te stesso e il mondo intero. 
Aprtti, la Forza e l'Energia 

del Cosmo, del Prana vitale 
sono in te, con te, per te 

e ti portano avanti. 
Nasci. 

OM SAI RAM 



Cause e condizioni della coproduzione interdipendente 

Dal seme nasce il germoglio ... 

Questo insegnamento del Buddha al discepolo Sariputra è considerato un testo fondamentale 
del Mahayana, commentato, tra gli altri; da Niigiirjuna e Kamalafila. La coproduzione condi
zionata (paticca-samuppada) è l'originale visione buddhista dei fenomeni come impermanentz; 
intrinsecamente inesistenti e reciprocamente connessi; nella scienza occidentale la /i.sica quan
tistica ha elaborato una visione analoga, che l'insegnamento del Buddha, come indica questo 
testo, estende alla realtà fisica e a quella psichica, con implicazioni anche metafisiche ed etiche. 
Abbiamo usato, con qualche variante formale, il testo pubblicato, a cura di Raniero Gnoh 
dalla UTET nel 1983, con il titolo: Testi buddhisti in sanscrito. Questa presentazione 
può essere confrontata con quelle del quaderno 21, p. 1, e del quaderno 44, p. 1, di Paramita. 

1. Il nome di coproduzione condiziona· 
ta è determinato dal fatto che essa è do
tata di cause, è dotata di condizioni, non è 
senza cause, non è senza condizioni. Que
sta coproduzione condizionata è prodotta 
inoltre da due fattori: dalla connessione 
con le cause e con le condizioni. Ciò è da 
intendersi in due modi, esteriore e in· 
teriore. 

La connessione con la causa nella co
produzione condizionata esteriore è que
sta: dal seme nasce il germoglio, dal 
germoglio la foglia, dalla foglia il picciolo, 
dal picciolo il gambo, dal gambo il fusto, 
dal fusto la gemma, dalla gemma il boccio, 
dal boccio il fiore, dal fiore il frutto. Senza 
il seme, non nasce il germoglio e così via 
fino al fiore, senza del quale non nasce il 
frutto. Ma essendoci il seme, si sviluppa il 
germoglio e così via fino al fiore, dal 
quale si sviluppa il frutto. Ora il seme non 
pensa: « Voglio produrre il germoglio »; 
esso è indifferente. E neanche il germo
glio pensa: « Sono nato dal seme»; e così 
via fino al fiore e al frutto i quali non 
pensano: «Voglio far nascere il frutto», o: 
« Sono nato dal fiore ». Tuttavia il germo· 
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glio si sviluppa e si manifesta se c'è il 
seme, il quale ne è la causa; e così via fino 
al frutto, che si sviluppa e manifesta sol
tanto se c'è il fiore. Così bisogna conside
rare la connessione con le cause nella 
coproduzione condizionata esteriore. 

E la connessione con le condizioni nella 
coproduzione condizionata esteriore come 
dev'essere considerata? Attraverso il con
corso dei sei dementi, i quali così si chia
mano perché "elementano" la natura 
propria. Di quali sei elementi? La connes
sione con le condizioni nella coproduzio
ne condizionata esteriore si svolge grazie 
al concorso degli elementi terra, acqua, 
fuoco, aria, etere e stagioni dell'anno; 
dove lelemento terra consolida il seme, 
l'acqua l'inumidisce, il fuoco lo matura, 
laria lo manda ad effetto, letere gli con
sente di crescere senza ostacoli, la stagio· 
ne lo sviluppa. Se le condizioni non ci 
sono, il germoglio non si produce dal 
seme. Quando invece lelemento esteriore 
terra e con esso gli elementi acqua, fuoco, 
aria, etere e stagioni non mancano, allora, 
con il loro concorso, scomparso il seme, si 
produce il germoglio. L'elemento terra e 



gli altri non pensano: « Io consolido il 
seme», e via dicendo. Né pensa il germo
glio: «Io sono prodotto da queste condi
zioni ». Tuttavia il germoglio si sviluppa 
se ci sono queste condizioni, essendo 
scomparso il seme. Tale germoglio, poi, 
non è né creato da sé, né creato da un 
altro, né creato da ambedue, né foggiato 
da Dio, né evoluto nel tempo, né nato 
dalla materia primordiale, né non dipen
dente da cagioni, né non coprodotto da 
cause; ma bensì, con il concorso degli 
elementi terra, acqua, fuoco, aria, etere e 
stagione, scomparso il seme, si produce il 
germoglio. Così bisogna considerare la 
connessione con le condizioni nella copro
duzione condizionata esteriore. 

La coproduzione condizionata esteriore 
dev'essere inoltre considerata in cinque 
modi diversi. E in quali cinque modi? Né 
come eterna, né come annullamento, né 
come trapasso; bensì come una produzio
ne di un grande effetto da una piccola 
causa e come una continuità qualitativa. 
Perché non dev'essere considerata come 
eterna? Perché una cosa è il seme, altra 
cosa il germoglio ed essi non sono una 
medesima cosa, poiché quando il seme 
cessa, il germoglio nasce. Perciò essa non 
dev'essere considerata come eterna. Per
ché non dev'essere considerata come un 
annullamento? Perché il germoglio non 
spunta né da un seme già annientato, né 
da un seme non ancora annientato, bensì, 
quando il seme si annienta, allora nasce il 
germoglio, proprio come il bastone di una 
bilancia si alza e si abbassa. Perciò essa 
non dev'essere considerata come un an
nullamento. Perché non deve essere con
siderata come un trapasso? Per il fatto 
che il germoglio è diverso dal seme. Per
ché dev'essere considerata come una pro
duzione di un grande effetto da una 
piccola causa? Perché viene seminato un 
piccolo seme e da esso si evolve un gran
de frutto. Perché dev'essere considerata 
come una continuità qualitativa? Perché 
quale è il seme seminato, tale è il frutto 
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che da esso si evolve. Perciò la coprodu
zione condizionata deve essere considera
ta in questi cinque modi diversi. 

2. Ora qual'è la connessione con la 
causa nella coproduzione condizionata in
teriore? Questa, cioè a dire i coefficienti, 
condizionati dalla nescienza e, via via, la 
vecchiaia e la morte condizionate dalla 
nascita. Se non esistesse la nescienza non 
si percepirebbero coefficienti; e così via 
fino ad arrivare alla nascita, la quale, se 
non esistesse, non si percepirebbero vec
chiaia e morte. Ma, essendoci la nescien
za, si sviluppano i coefficienti. Ora la 
nescienza non pensa: « Io voglio produrre 
i coefficienti » e così via, fino ad arrivare 
alla nascita, la quale non pensa: «Io vo
glio produrre vecchiaia e morte». E nean
che vecchiaia e morte pensano: «Noi 
siamo nate dalla nascita». Tuttavia, i coef
ficienti si sviluppano e manifestano se c'è 
la nescienza; e così via fino alla vecchiaia 
e morte, le quali si sviluppano e manife
stano soltanto se c'è la nascita. Tale la 
maniera in cui bisogna considerare la con
nessione con la causa nella coproduzione 
condizionata interiore. 

E la connessione con le condizioni nella 
coproduzione condizionata interiore come 
dev'essere considerata? Attraverso il con
corso dei sei elementi. Quali sei elementi? 
Grazie al concorso degli elementi terra, 
acqua, fuoco, aria, etere e conoscenza. E 
qual'è, nella coproduzione condizionata 
interiore, l'elemento terra? Ciò che, attra
verso la coesione, conferisce solidità al 
corpo, è chiamato elemento terra. Ciò che 
tiene insieme il corpo è chiamato elemen
to acqua. Ciò che fa digerire nel corpo le 
cose mangiate, bevute e masticate è chia
mato elemento fuoco. Ciò che nel corpo 
fa inspirare ed espirare è chiamato ele
mento aria. Ciò che nel corpo effettua la 
sua cavità interna è chiamato elemento 
etere. Ciò che, come due fasci di canne 
che si sostengono l'un l'altro, effettua 
nome e forma, e la cognizione mentale, 



collegata con i cinque gruppi della cogni
zione (vista, ecc., e inquinata dalle impu
rità), è chiamato elemento cognizione. Se 
le condizioni non ci sono, il corpo non si 
produce. Quando invece lelemento inte
riore terra e, con esso, gli elementi acqua, 
fuoco, aria, etere e cognizione sono pre
senti, allora, per la concomitanza di tutti 
questi elementi, si produce il corpo. Ora 
l'elemento terra e gli altri non pensano: 
« lo produco solidità nel corpo » e via 
dicendo. Né pensa il corpo: «lo sono 
prodotto da queste particolari condizio
ni ». Tuttavia il corpo si sviluppa se ct 
sono queste condizioni. 

In questo contesto, l'elemento terra 
non è il sé, non è la vita, non è una 
creatura, non è l'uomo, non è un essere 
umano, non è femmina, non è maschio, 
non è neutro, non è l'io, non è mio né di 
nessun altro. Altrettanto dicasi di tutti gli 
altri elementi. 

Ora, che cos'è la nescienza? L'idea, nei 
detti sei elementi, di unità, di una massa 
unitaria, di permanenza, di fermezza, di 
perpetuità, di felicità, di sé, di vivente, di 
essere, di ente, di creatura, di uomo, di io 
e di mio: queste e altre sono le varie 
forme di ignoranza che vanno sotto il 
nome di nescienza. Quando vi è l'ignoran
za, allora sono operanti, negli oggetti dei 
sensi, la passione, l'odio, loffuscamento, i 
quali sono chiamati col nome di coeffi
cienti. La conoscenza di una cosa è il 
conoscere. Simultaneamente al conoscere 
si producono i quattro aggregati di appro
priazione immateriali, cioè a dire il nome 
e, costituita dai quattro grandi elementi, 
la forma, i quali due, ristretti in uno, sono 
chiamati "nome e forma". I sensi connessi 
con il nome e la forma sono le sei sedi. 
L'unione delle tre cose è il contatto, da 
cui nasce la sensazione. L'inclinazione alla 
sensazione è la brama. Lo sviluppo della 
brama è l'appropriazione (attaccamento), 
da cui nasce il divenire, cioè le azioni che 
portano alla rinascita. Il divenire è la cau
sa della nascita, cioè lapparizione degli 
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aggregati. L'invecchiarsi dei detti aggrega
ti in chi è nato è la vecchiaia. Il disfarsi 
degli aggregati decrepiti è la morte. La 
sofferenza è lafflizione interna di chi 
muore, di chi è offuscato o attaccato. Il 
pianto che nasce dalla sofferenza sono i 
lamenti. Il senso di disagio connesso con 
le cinque specie di coscienza è il dolore. Il 
dolore mentale, connesso con la mente, è 
lo scoramento. Gli altri vari fastidi sono le 
afflizioni. 

La nescienza è tale per le tenebre del-
1' errore; i coefficienti per l'azione di coef
fettuare; la conoscenza per l'informazione; 
il nome e la forma per il· vicendevole 
sostenersi; i sei domini per essere una 
porta d'entrata; il contatto per il toccare; 
la sensazione per lo sperimentare; la bra
ma per la bramosia; lappropriazione per 
l'assumere; il divenire per il rinascere; la 
nascita per la manifestazione degli aggre
gati; la vecchiaia per il corrompersi degli 
aggregati; la morte per la distruzione; la 
sofferenza per il soffrire; il lamento per il 
lamentarsi; il dolore per il tormento del 
corpo; lo scoramento per il tormento della 
mente; le afflizioni per il fatto di essere 
passioni secondarie. 

Oppure la nescienza è la non percezio
ne della realtà, una falsa percezione, l'i
gnoranza. Così, essendoci la nescienza, 
entrano in azione tre specie di coefficienti, 
che portano rispettivamente a meriti spi
rituali, a demeriti spirituali e all'immobili
tà. La conoscenza dei coefficienti che 
portano ai meriti porta anch'essa a meriti 
spirituali; la conoscenza dei coefficienti 
che portano ai demeriti porta a demeriti 
spirituali; e la conoscenza dei coefficienti 
che portano all'immobilità porta anch'essa 
all'immobilità. E questa è la conoscenza, 
la quale è condizionata dai coefficienti. 
"Condizionati dalla conoscenza si produ
cono nome e forma". Il nome sono i 
quattro aggregati immateriali (sensazione, 
ecc.) che conducono a questa o quella 
forma di divenire. Il nome, insieme con 
laggregato forma, viene chiamato "nome 



e forma". Grazie allo sviluppo cli nome e 
forma, cominciano a manifestarsi e a rico
noscersi le varie attività da mandare ad 
effetto, per mezzo delle sei porte, cioè dei 
domini. Condizionato da nome e forma si 
produce quindi ciò che è chiamato "le sei 
sedi". Dalle sei sedi si producono sei spe
cie di contatto. Quale è la specie del con
tatto, tale è la specie della sensazione. In 
colui che assapora in modo particolare 
questa sensazione, laccoglie con gioia, la 
cerca e la pratica, nasce ciò che si chiama 
brama, condizionata dalla sensazione. Il 
fatto che uno, così assaporando, acco
gliendo e cercando, auguri a se stesso: 
«Oh, che mai possa io essere separato da 
queste care forme, da queste piacevoli 
forme e mai, mai debba abbandonarle!», 
questo è ciò che si dice appropriazione 
(attaccamento), condizionata dalla brama. 
Uno assume l'appropriazione per procu
rarsi e per consolidare l'oggetto bramato. 
Qualunque esso sia, l'individuo bramoso 
lo ricerca e, così ricercandolo, ecco che 
con il corpo, con la parola e con la mente 
fa nascere l'azione, generatrice cli rinasci
ta. Questo è ciò che si dice divenire, con
dizionato dall'appropriazione. Lo sviluppo 
degli aggregati generati dalla detta azione 
è ciò che si dice nascita, condizionata dal 
divenire. La distruzione degli aggregati, 
sviluppatisi con il nascere, in seguito al 
loro accrescersi e corrompersi, è ciò che si 
dice vecchiaia e morte, condizionate dalla 
nascita. 

In questo modo, la coproduzione con
dizionata, costituita eia dodici membra, 
causate e condizionate l'un laltra, non è 
né impermanente né eterna, né coeffettua
ta né non coeffettuata, né senza causa né 
senza condizioni, non percipiente, non de
stinata a scomparire, a finire, a cessare; 
essa, al contrario, continua ininterrotta eia 
tempo immemorabile, simile alla corrente 
cli un fiume. Tra i dodici membri della 
descritta coproduzione condizionata ve ne 
sono quattro che cooperano come cause a 
un effetto unico. Quali sono questi quat-
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tro? La nescienza, la brama, l'azione e il 
conoscere. V a detto che il conoscere è 
causa nella specie cli seme, l'azione nella 
specie cli campo, la nescienza e la brama 
nella specie cli maculazioni. L'azione e le 
maculazioni generano il seme conoscenza. 
L'azione funge da campo al seme cono
scenza, la brama lo annaffia, la nescienza 
lo sparge. Mancando queste condizioni, il 
seme conoscenza non si sviluppa. 

Ora, lazione non pensa: «Io fungo da 
campo al seme conoscenza». E neanche la 
brama e l'ignoranza pensano rispettiva
mente: «Io annaffio il seme conoscenza» 
e: «lo spargo il seme conoscenza». Né, 
infine, il seme conoscenza pensa: « lo 
sono generato da queste condizioni ». 

Il seme conoscenza, quindi, seminato 
nel campo dell'azione, annaffiato dalla 
brama, sparso dalla nescienza, cresce e 
sviluppa il germoglio nome e forma nel 
seno materno al momento della ricompo
sizione in questo o quel dominio cli esi
stenza. Il quale germoglio nome e forma 
non è, neppure esso, né fattosi da sé né 
fatto da altri, ne fatto da ambedue, né 
fatto da Dio, né maturato dal tempo, né 
prodotto da una materia primordiale, né 
dipendente da un'unica causa, né nato 
senza causa. In tal modo, dunque, il seme 
conoscere, in virtù dell'unione del padre e 
della madre, cieli' epoca opportuna e della 
compresenza delle altre condizioni, pene
trato e destato dalla voluttà, sviluppa nel 
grembo della madre il germoglio nome e 
forma, sebbene le cose siano tutte senza 
signore, senza possessore, senza apparte
nenza, simili allo spazio, simili a un'imma
gine cli magia; e tuttavia si ha questa 
produzione, naturalmente quando sono 
presenti le cause e le condizioni. 

La conoscenza visiva è prodotta da cin
que cause. Da quali cinque cause? La 
conoscenza visiva si produce condizionata 
dall'occhio, dalla forma, dalla luce, dallo 
spazio e dall'atto mentale che nasce da 
esse. L'occhio, precisamente, funge da 
base, la forma da oggetto, la luce causa la 



manifestazione, lo spazio fa sì che non vi 
siano ostacoli, latto mentale che nasce da 
tutto ciò adempie all'ufficio di concentrare 
l'attenzione. Non essendoci tali condizio
ni, la conoscenza visiva non si produce. 
Ma quando, al contrario, la sede interna 
dell'occhio non è difettosa e così pure la 
forma, la luce, Io spazio e latto mentale 
che nasce da essi, allora, mercé la combi
nazione di tutti e cinque, si produce la 
conoscenza visiva. Ora, locchio non pen
sa: «lo fungo da base alla conoscenza 
visiva ». E neanche la forma, la luce, Io 
spazio e latto mentale che nasce da questi 
pensano rispettivamente: «lo fungo da 
oggetto per la conoscenza visiva»; « lo 
causo la manifestazione della conoscenza 
visiva»; «lo faccio sì che non vi siano 
ostacoli per la conoscenza visiva »; e: « Io 
adempio all'ufficio di concentrare l'atten
zione per la conoscenza visiva». Né pensa 
la conoscenza visiva: «Io sono prodotta 
da questa combinazione di condizioni ». 
In tal modo, dunque, essendoci questa 
combinazione di condizioni, nasce, si ma
nifesta la conoscenza visiva; lo stesso di
casi per gli altri sensi. 

Nonostante poi non vi sia cosa alcuna 
che passi da questo mondo nell'altro, tut
tavia si riconoscono benissimo azioni e 
frutti, non essendo manchevoli le cause e 
le condizioni. Come nel limpido tondo 
d'uno specchio si scorge l'immagine rifles
sa del volto, senza che questo passi nello 
specchio, e tuttavia uno riconosce il volto, 
essendo presenti le cause e le condizioni, 
così non v'è alcuno che si separi da que
sto mondo e nasca altrove; tuttavia, uno 
riconosce azioni e frutti, essendo presenti 
le cause e le condizioni. Come il disco 
della Luna procede a quattromila misure 
di distanza sopra di noi e tuttavia la sua 
immagine si scorge riflessa anche in un 
piccolo recipiente d'acqua, senza che per 
questo esso sia caduto da così alto luogo 
o sia trapassato nel piccolo recipiente 
d'acqua, e nondimeno uno riconosce il 
disco lunare, essendo presenti le cause e 
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le condizioni, così non v'è alcuno che si 
separi da questo mondo e nasca altrove, e 
tuttavia uno riconosce azioni e frutti, es
sendo presenti le cause e le condizioni. 
Come il fuoco, essendoci il combustibile, 
brucia e senza combustibile non brucia, 
così il seme conoscenza, generato dall' a
zione e dalle maculazioni, sviluppa il ger
moglio nome e forma nel seno materno al 
momento della ricomposizione in questo 
o quel dominio di esistenza, nonostante 
che le cose siano senza signore, senza 
possessore, senza appartenenza, simili allo 
spazio, simili a un'immagine di magia; e 
tuttavia si ha questa produzione, essendo, 
ben inteso, presenti le cause e le condizio
ni. T aie la maniera in cui bisogna consi
derare la connessione con le condizioni 
nella coproduzione condizionata interiore. 

La coproduzione condizionata interiore 
dev'essere considerata in cinque modi di
versi. E in quali cinque modi? Né come 
eterna, né come annullamento, né come 
un trapasso; bensì come una produzione 
di un grande effetto da una piccola causa 
e come una continuità qualitativa. Perché 
non dev'essere considerata come eterna? 
Perché gli aggregati che finiscono alla 
morte e gli aggregati che partecipano alla 
nascita sono diversi e non identici. Nel 
momento stesso che gli aggregati che fini
scono con la morte cessano, quelli che 
partecipano alla nascita si manifestano. 
Perché non dev'essere considerata come 
annullamento? Perché gli aggregati che 
partecipano alla nascita non si manifesta
no, né quando gli aggregati che finiscono 
alla morte sono già cessati, né quando 
non sono ancora cessati; bensì in quel 
medesimo istante che gli aggregati che 
finiscono alla morte cessano, allora si ma
nifestano quelli che partecipano alla nasci
ta, come il bastone della bilancia si alza e 
si abbassa o com'è l'immagine e il riflesso 
della Luna. Perché non dev'essere consi
derata come un trapasso? Perché da classi 
di esseri dissimili si manifestano, in un'al
tra nascita, gruppi di esseri simili. Perciò 



essa non dev'essere considerata come un 

trapasso. Perché deve essere considerata 
come una produzione di un grande effetto 
da una piccola causa? Perché l'azione 
compiuta è poca e il &utto di retribu
zione che si. evolve da essa è grande. 
Perché dev'essere considerata come una 
continuità qualitativa? Perché qual'è l'at
to compiuto, tal'è il suo frutto di retri
buzione. 

Colui che di continuo, o
. 

reverendo Sa
riputra, consideri secondo verità, con ret
to conoscere, questa coproduzione condi
zionata, rettamente annunciata dal Bud
dha, colui, dico, che la considera senza un 
principio vivente, libera da un principio 
vivente, secondo realtà e senza errore non 
nata, non prodotta, non fatta, non coeffet-

tuata, senza ostacolo, priva di impedimen
ti, benigna, senza paura, indistruttibile, 
non transeunte, destinata per natura a 
non arrestarsi mai, chi la considera come 
irreale, come priva di sostanza, di essenza, 
come una malattia, come un ascesso, 
come un corpo estraneo da estrarre, come 
impermanente, come dolore, come vuota, 
come priva di sé, costui non ricerca il 
passato: « Ero io nel tempo passato o non 
ero io nel tempo passato?», e: «Chi ero 
io nel tempo passato?». Non ricerca il 
futuro: «Sarò io nel tempo futuro o non 
sarò io nel tempo futuro?». Non ricerca il 
presente: «Che cos'è questo? Com'è que
sto? Che siamo noi? E che saremo noi? 
Da dove è venuto questo essere? E dove 
andrà, quando si dipartirà di qui?». 

UNA TESI SU HAKUIN VINCE IL "MAITREYA" 

Ricordiamo che il prossimo 30 aprile scade il termine per partecipare al 
Xli concorso del premio Maitreya per tesi di laurea sul buddhismo, che siano 
state presentate nell'anno accademico.1996-1997. Il premio è di un milione di lire 
e vi possono partecipare i laureati nelle Università o Istituti Universitari italiani 
statali, privati o pontifici. È necessario presentare la tesi di laurea in triplice copia, 
la domanda di partecipazione e il certificato di laurea con voto. Tutti i documenti 
vanno indirizzati alla Fondazione Maitreya, Via della Ba/duina 73, 00136 Roma. 
Intanto l'apposita commissione nominata dalla Fondazione Maitreya (composta 
dai professori Milanetti, Pasqua/otto e Venturini) ha assegnato all'unanimità il 

premio dell'XI edizione del concorso. La tesi vincitrice è: "Lo Zen di Hakuin 
Ekaku: insegnamento e pratica'" presentata da Anna Ruggeri all'Università di 
Venezia. La commissione ha ritenuto questa tesi degna di stampa, perché il 
lavoro "si presenta completo e corretto e rivela ottima padronanza di strumenti 
metodologici diversi". Il premio sarà consegnato alla vincitrice durante la prossi
ma festa del Vesak, che si terrà in maggio a Pian dei Ciliegi (Piacenza). 
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Il linguaggio dello Zen

di Thich Nhat Hanh 

Abbiamo scelto questo capitolo, particolar
mente indicato per principiant� riprendendo
lo dal libro Introduzione allo Zen, edito da 

Sonzogno (Milano, 1974). 

L'essenza dello Zen è il Risveglio. Ecco per
ché non si parla dello Zen, lo si sperimenta. Ma 
il Risveglio è un grande fenomeno che irradia 
come il sole. L'uomo "risvegliato" si riconosce 
da segni particolari. Prima di tutto per la liber
tà: egli non si lascia influenzare dalle vicissitu
dini della vita, da paura, gioia, ansietà, succes
so, insuccesso, ecc. Poi la forza spirituale, che 
rivelano la calma, il sorriso ineffabile, la sereni
tà. Si può dire, senza esagerazione, che il sor
riso, lo sguardo, la parola e l'azione dell'uomo 
risvegliato costituiscono il linguaggio del Risve
glio. Questo linguaggio è usato dai maestri Zen 
per guidare i praticanti. Un maestro Zen si 
serve dei concetti e delle parole come tutti; ma 
non ne è né condizionato, né prigioniero. Il 
linguaggio dello Zen si propone sempre di di
struggere le abitudini di coloro che non sanno 
pensare che per concetti. Tende a provocare 
crisi che hanno il compito di fare sbocciare il 
prezioso momento del Risveglio. 

Un maestro Zen che ha ottenuto il Risveglio 
possiede una capacità straordinaria di compren
dere la mentalità degli allievi che lavorano sotto 
la sua direzione. E proprio perché comprende 
bene la mentalità del discepolo può raccoman
dargli metodi efficaci per iniziarlo al mondo del 
Risveglio. Il linguaggio Zen è uno di questi
mezzi. Con lo scopo di aiutare il praticante, 
questo linguaggio deve: 

1. possedere il potere di liberare l'uomo 
dai pregiudizi e dall'attaccamento alle cono
scenze (opinioni); 

2. addirsi all'uomo al quale è rivolto; 

3. essere un mezzo abile ed efficace. 

Poiché la realtà può solo essere vissuta e 
sperimentata, la dottrina buddhista non può 
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proporsi di descriverla: la dottrina serve soltan
to come mezzo, come guida al praticante nella 
sua esperienza di questa realtà. 

Il Sutra "Il Risveglio Perfetto" (Maha-vaipu
lyapurnabuddha sutra) dice: "Tutte le dottrine 
insegnate dal Buddha devono essere considera
te come un dito che indica la luna". Per indi
care la luna ci si serve di un dito; ma non si 
deve confondere il dito con la luna, poiché il 
dito non è la luna. I "mezzi abili" - in san
scrito: upaya - sono strumenti creati con l'in
tenzione di guidare gli uomini nei loro sforzi 
verso il Risveglio. Se questi mezzi sono consi
derati come scopi, vale a dire come la descri
zione del Risveglio, o come il Risveglio stesso, 
non possono più svolgere la loro funzione utile: 
al contrario, diventano una specie di prigione 
definitiva. Non appena si crede che il dito sia la 
luna, non si è più capaci di guardare nella dire
zione indicata dal dito. 

Un mezzo abile può essere anche una dichia
razione verbale o un semplice gesto. I grandi 
maestri possiedono ciò che il buddhismo chia
ma la Saggezza dei Mezzi Abili (Upaya-jnana), o 
capacità di creare e usare mezzi diversi adeguati 
a occasioni e mentalità differenti. 

Ma questi mezzi non sono veramente abili se 
non sono adeguati a circostanze particolari. De
vono essere efficac� e perciò devono rispondere 
esattamente al bisogno reale e alla mentalità 
particolare di colui che si cerca di guidare. Se il 
maestro non è capace di comprendere la men
talità dell'allievo, a maggior ragione sarà inca
pace di creare mezzi abili ed efficaci. Non si 
può creare un solo mezzo per ogni occasione, e 
perciò il maestro deve crearne molti basandosi 
sulla comprensione mentale degli individui e 
dei gruppi: si parla, nel buddhismo, delle "Ot
tantaquattromila porte d'entrata alla Realtà". Il 
buddhismo sottolinea l'importanza estrema del-
1' efficacia e dell'abilità dei mezzi usati dai mae
stri Zen, allo scopo di far sbocciare il Risveglio 
nei loro discepoli. 



Uno dei più grandi poteri dei mezzi abili è di 
liberare gli esseri dalla loro prigione di conoscen
ze e pregiudizi. L'uomo è legato alle sue cono
scenze, alle sue abitudini, ai suoi pregiudizi; il 
linguaggio dello Zen deve essere capace di li
berarlo. Nel buddhismo, il sapere costituisce il 
maggior ostacolo al Risveglio. Tale ostacolo è 

chiamato ostacolo di conoscenza. In questo caso 
si tratta di conoscenze basate sui concetti. Fin
ché saremo prigionieri delle conoscenze, non 
avremo la possibilità di realizzare in noi il Ri
sveglio. Il Sutra delle Cento Parabole racconta la 
storia di un giovane vedovo che viveva con il 
figlio di cinque anni. Un giorno, tornando a 
casa, la trovò bruciata e nessuna traccia del 
figlio. Accanto alla casa bruciata c'era il cada
vere carbonizzato di un bambino che egli cre
dette il suo; in questa convinzione lo pianse, 
poi si occupò della cremazione della salma, 
secondo i riti indiani. Conservò le ceneri in un 
sacco che portava con sé giorno e notte, duran
te il lavoro e il riposo. Ora, suo figlio non era 
morto carbonizzato, ma era stato rapito dai 
briganti. Un giorno il bambino fugge e ritorna 
alla casa di suo padre. Arriva a mezzanotte, 
quando suo padre si prepara a dormire, sempre 
con il famoso sacco. Bussa alla porta. "Chi 
sei?" domanda il padre. "Sono tuo figlio''. "Tu 
menti. Mio figlio è morto da tre mesi". E si 
rifiuta di aprire. Alla fine il bambino dovette 
andarsene e il povero padre perse per sempre il 
figlio tanto amato. 

Questa parabola dimostra che quando si è 

accettata una certa cosa come verità assoluta e 
si è legati a questa, non si è più disposti ad 
aprire la porta, neanche se la verità stessa viene 
a bussare. TI praticante dello Zen deve dunque 
impegnarsi a essere libero dal suo attaccamento 
alle conoscenze e ad aprire la porta del suo 
essere perché la verità possa entrare. TI Maestro 
Zen Lin-Tsi disse una volta: "Se incontri il 
Buddha, uccidi il Buddha; se incontri il Patriarca, 
uccidi il Patriarca". Per chi è devoto, questa 
dichiarazione è terribile; essa sconvolge tutto. 
Ma il suo effetto dipende dalla mentalità e dalla 
capacità dell'uomo che l'ascolta. Se l'uomo è 

forte, avrà la capacità di liberarsi veramente da 
ogni autorità, qualunque essa sia, e di realizzare 
in se stesso la verità ultima. La realtà stessa e 
non i concetti sono la verità. Se ci attacchiamo 
a un certo numero di concetti e li consideriamo 
come realtà, perderemo la realtà. Ecco perché 
bisogna "uccidere" i concetti della realtà, per-
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ché la realtà stessa possa realizzarsi e rivelarsi. 
Uccidere il Buddha è, senza dubbio, l'unico 
mezzo per vedere il Buddha. Il concetto che ci 
si è formati del Buddha impedisce di vedere il 
Buddha stesso. 

Tornare in se stessi per vedere la propria 
natura, questo è lo scopo del praticante. Ma 
come fare, per vedere nella propria natura? 
Bisogna saper illuminare la propria esistenza, 
bisogna vivere la propria vita, bisogna rendere 
presente e permanente la coscienza dell'essere. 
Se non si percepisce la presenza del cipresso 
nel proprio cortile, come si potrà vedere nella 
propria natura? Il maestro Zen che ha ottenuto 
il Risveglio è un uomo con gli occhi aperti sulla 
realtà vivente; è colui che, dopo anni perduti 
nel mondo dei concetti, ha deciso di ritornare 
per vedere il cipresso nel cortile, e la propria 
natura. Così, egli non può lasciare che il suo 
discepolo vagabondi ancora nel mondo dei 
concetti e perda in questo modo la via giusta, 
che è il Risveglio. Ecco perché egli sente com
passione ogni volta che il discepolo si accon -
tenta di porre domande sui principi del 
buddhismo, sul Dharmakaya, sul Tathata, ecc. 
"Quest'uomo", pensa, "vuole ancora impegnar
si nella ricerca della realtà attraverso i concet
ti". E fa del suo meglio per strappare l'allievo 
al mondo delle idee e immetterlo nel mondo 
della realtà vivente... Guarda il cipresso nel 
cortile! Guarda il cipresso nel cortile.' 

Un giorno, un monaco chiede al Maestro 
Tchao Tcheou di parlargli dello Zen. Tchao 
Tcheou lo interroga: "Hai fatto colazione?". 

"Sì, Maestro, ho fatto colazione". 

"Allora và a lavare i piatti". 

"Và a lavare i piatti" vuol dire anche: "Và a 
vivere con lo Zen". 

Invece di rispondere con spiegazioni sullo 
Zen, il Maestro apre la porta e invita l'uomo a 
entrare direttamente nel mondo della realtà del
lo Zen. "Và a lavare i piatti": queste parole 
contengono un significato segreto da esplorare 
e spiegare, costituiscono una semplicissima di
chiarazione, diretta e chiara. Non ci sono eni
gmi, qui. E nemmeno simboli. Si tratta di un 

fatto assolutamente concreto. 

I termini buddhisti Tathata (la realtà in sé), 
Svabhava (propria natura), Dharmakaya (il cor
po della realtà ultima), Nirvana (estinzione), 
ecc. suggeriscono concetti che non hanno nien
te a che fare con la realtà vivente. Il buddhismo 



Zen non considera importanti le astrazioni e i 
simboli. Ciò che è veramente importante è la 
realtà stessa, il Risveglio, la coscienza dell'esse
re. Si capisce perché le domande poste sul 
Tathata, Buddha, Dharmakaya, ecc. hanno rice
vuto risposte sconvolgenti dalla maggior parte 
dei maestri Zen. Prendiamo il caso di una do
manda che è stata posta numerose volte dai 
discepoli Zen ai loro maestri: 

"Che cos'è il Buddha?". Ecco alcune ri
sposte: 

"Il Buddha? È nel santuario". 
"È fatto d'argilla e coperto d'oro". 
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"Non dite sciocchezze". 
"Il pericolo viene dalla vostra bocca". 
"Siamo circondati dalle montagne". 
"Guarda quell'uomo che si scopre il petto e 

cammina a piedi nudi". 
Queste risposte forse ci mettono a disagio. 

Ma l'uomo che ha vissuto nella coscienza del-
1' essere può aprire la via al Risveglio con una di 
queste risposte, e l'uomo perduto nell'oblio 
può essere risvegliato grazie a quella stessa ri
sposta. E chi stava vagabondando nel mondo 
delle astrazioni può, in virtù di quella risposta, 
ricadere nel seno della realtà. 

J1a da dove a.-rriiva. qve&t� tvt 
cotfcd8.,!e noh e��te riie,,te� 



Portare le sensazioni 
dal relativo all'assoluto 

di Ajahn Viraclhammo 

Riprendiamo questo insegnamento dalla rivi
sta inglese Forest Sangha Newsletter (aprile 
1996). Si tratta di un insegnamento partico
larmente semplice ed efficace sulla seconda 
base della consapevolezza: la contemplazione 
delle sensazioni (vedananupassana). Sullo 
stesso tema da altri punti di vista si pos
sono leggere gli articoli pubblicati nei qua
derni 26 (pp. 1 e 4) e 60 (p. 3) di Paramita. 

1. Nel buddhismo si prendono in considera
zione due livelli esistenziali. n. primo livello è 
quello convenzionale, di 'me' come persona e 
di te come persona. Per esempio, c'è Vira
dhammo, un uomo sulla cinquantina, fisica
mente giù di forma, con i suoi doveri di abate 
ad Amaravati (1). Questo è l'io come persona. 
C'è quindi il sentirsi una persona, il senso di 
responsabilità nei confronti della società, la po
sizione che si occupa nella società stessa. Ab
biamo dunque a che fare con questo senso del 
sé, che ha un suo valore. Le migliori espressioni 
di questo livello sono la moralità, una retta 
condotta di vita, la responsabilità per l'ambien
te, l'azione sociale e la creatività. 

È molto importante operare a questo livello 
nel miglior modo possibile. Creare cose buone 
è un'ottima cosa, ma non ci libera, perché le 
cose cambiano. Spesso ce ne accorgiamo quan
do qualcuno critica quello che facciamo. Ci 
sembra che stiamo facendo un grande lavoro 
ma, quando qualcuno ne nota i difetti, ci ac
corgiamo che il nostro lavoro non ci ha libera
to, che è legato alle circostanze contingenti. Se 
cerchiamo di realizzarci sul piano della fami
glia, dell'azione sociale e della creatività, il no-

stro cuore non sarà mai appagato, perché 
queste condizioni cambiano continuamente e 
dipendono da fattori esterni, al di fuori del 
nostro controllo. Se cerco di realizzarmi nella 
famiglia, ma poi i miei figli lasciano la casa, o 
muoiono... cosa faccio se la mia vita dipende 
completamente da questo? In tale livello di 
realizzazione non c'è liberazione, non c'è rifu
gio - sebbene ciò non significhi che non dob
biamo realizzarci sul piano relativo. 

Il secondo livello è il livello del Dhamma, il 
livello della liberazione del cuore. Quando svi
luppiamo un vivere buddhista, vediamo come 
la nostra famiglia e la nostra posizione sociale 
possono veramente essere il nostro 'monastero': 
è lì che pratichiamo la consapevolezza e la 
contemplazione. Che tu sia un artista, un dot
tore, un fotografo o un disoccupato, 'quello' è 
il tuo monastero, lì è dove pratichi. 

Sono stato nove anni in Nuova Zelanda dove 
mi sono impegnato in un bellissimo progetto 
per la costruzione di un monastero. Durante 
quel periodo c'era la necessità di funzionare a 
un livello sociale - dovevo lavorare e organiz
zare i lavori - ma, attraverso tutto ciò, la cosa 
più importante da considerare era la sofferenza 
e la fine della sofferenza: il mondo interiore. 
Avevamo costruito una bellissima sala per la 
meditazione e restava da metterci le porte. 
Sfortunatamente, il falegname che doveva con
segnarci le porte non era molto efficiente: ci 
diceva che le porte sarebbero state pronte la 
settimana successiva, e ha continuato a dircelo 
per quattro mesi! A livello relativo dovevamo 
dirgli: "Ascolta, abbiamo un contratto, non stai 
rispettando gli impegni". Ma al livello interiore 

(1) Amaravati è il nome del monastero centrale in Occidente della scuola thailandese della foresta, 
di tradizione Theravada, che si ispira agli insegnamenti di Ajahn Chah. Sulla nascita di questo monastero 
e, più in generale, sulle attività di questa scuola in Occidente, si veda Paramita 60, p. 45 [ndt]. 
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dovevamo osservare il fastidio che provavamo. 
Così entrambi i livelli stavano operando. Ci 
ritrovavamo con una sala di meditazione senza 
porte, avevamo un ottimo falegname che però 
si era rivelato inaffidabile. E sebbene dovemmo 
essere un po' bruschi per ottenere quello che 
avevamo pagato e che quindi ci spettava, tutta
via non odiavamo quell'uomo. Eravamo di 
fronte alle nostre tendenze mentali che ci sug
gerivano di odiarlo. La nostra pratica era esat
tamente lì: il falegname era il nostro monastero. 

Perciò, se da una parte è vero che non biso
gna tirarsi indietro di fronte alle ·sfide della vita, 
è però altrettanto vero che dobbiamo ricono
scere anche il nostro mondo interiore. Conside
rando attentamente il mondo esteriore e il 
mondo interiore, scopriamo un equilibrio tra 
realtà convenzionale e lavoro interiore. Così il 
falegname diviene �na persona grazie alla quale 
imparo a difendere i miei diritti ed anche a 
essere paziente. 

2. Il mondo interiore è qualcosa su cui lavo
riamo durante i ritiri. Ma non dobbiamo di
menticare il mondo convenzionale, poiché il 
buddhismo non è una bizzarra esperienza chia
mata ritiro! Non possiamo passare tutta la vita 
a fare ritiri, dobbiamo vivere nel mondo. Il 
pregio dei ritiri, naturalmente, è che non c'è 
bisogno di mettersi a sistemare le cose intorno 
a noi. Se un toast è bruciato, è bruciato; non 
facciamo causa al cuoco. Lavoriamo con qual
siasi cosa ci capita e abbiamo la libertà di 
osservare. Un ritiro ci offre l'opportunità di 
guardare la sofferenza e la non-sofferenza. 

Forse nella vostra vita avete a che fare con 
qualche difficoltà, si tratti di figli disobbedienti 
o di creditori. Cercate di non limitarvi a sba
razzarvi immediatamente di questi problemi! Vi 
suggerisco, piuttosto, di lavorare proprio con 
quella sensazione di ansia o di preoccupazione 
che è la vostra condizione presente. Questa è la 
capacità di passare dal livello convenzionale e 
sociale dell'io come persona al livello imperso
nale del Dhamma. In questo modo è possibile 
penetrare la nostra esperienza, qualunque sia la 
nostra situazione nella società. Possiamo osser
vare il pensiero, l'attività mentale. Se quest'at
tività è mantenuta sul piano personale, saremo 
pieni di pensieri come "Che farò domani? 
Devo fare questo o devo fare quest'altro?". 
Tutto ciò accade sul piano personale ma, a 
livello del Dhamma, sono soltanto progetti, 
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preoccupazioni, pensieri. Se rimaniamo sul pia
no personale, ci sarà sempre questo conflitto. È 
soltanto al livello impersonale che comprendia
mo il 'non-sé' (anatta). Non si tratta di defìnire 
la vita stessa come impersonale: abbiamo anco
ra il nostro kamma individuale ma, a un livello 
impersonale, possiamo giungere a una com
prensione che, trascendendo l'ignoranza, sia in 
grado di liberarci. Non possiamo evitare i fale
gnami per tutta la vita! 

Ci sono molti insegnamenti che possono aiu
tarci, come, ad esempio, le Quattro Nobili Ve
rità o la Produzione Condizionata (paticca
samuppada). Questi insegnamenti ci aiutano a 
guardare nella direzione giusta e ci mostrano il 
sentiero per la libertà. Ci disidentifìcano dalla 
visione personale attraverso cui siamo soliti ve
dere una situazione spiacevole e ci mettono di 
fronte alla nostra sofferenza. Questa capacità di 
vedere le cose su un piano impersonale può 
essere sviluppata. Se sono in grado di osservare 
in un'ottica impersonale la rabbia che provo 
per il falegname che non adempie al suo dove
re, semplicemente riconoscendo la mia soffe
renza, allora potrò comprendere ogni tipo di 
rabbia che sperimenterò nel corso della mia 
vita e saprò come rapportarmici. 

Nel buddhismo si parla di tanha, il desiderio: 
desiderio di divenire, desiderio di sbarazzarci di 
qualcosa, se non ci piace, o di impossessarcene, 
se ci piace. Il desiderio è una caratteristica 
umana fondamentale, né giusta né sbagliata. È 
importante capire i tre tipi di desiderio, bhava 
tanha, vibhava tanha e kama tanha. Bhava tanha 
è il desiderio di essere. Notate come, durante i 
ritiri, siamo qualcuno o qualcosa. A volte c'è la 
sensazione di essere rapiti dai propri ricordi e 
ci ritroviamo indietro nel tempo. Oppure ci 
viene in mente una possibilità futura, un'aspet
tativa attraverso la quale proiettiamo il pensiero 
di essere una persona. Se non ne siamo consa
pevoli, allora la nostra attenzione verrà letteral
mente rapita da un costante livello di stress 
nella mente. Poi c'è vibhava tanha, che è una 
forma di repressione. Abbiamo molti concetti 
su come non dovremmo essere e su ciò che non 
dovremmo avere. Vibhava tanha è il desiderio 
di sbarazzarcene. Kama tanha è il desiderio di 
piaceri sensoriali. Desideriamo che il corpo si 
trovi in una condizione confortevole, mentre 
non ci piace soffrire di artrite o di altri dolori 
fisici. Tuttavia una delle lezioni della vita, se 
pur crudele, consiste nel dover affrontare il 



dolore fisico. Fa parte della vita. Così, a livello 
convenzionale, abbiamo a che fare con il dolo
re. Possiamo ricorrere alle erbe, ali' agopuntura, 
lavorando sul dolore a un livello convenzionale. 
Ma, al livello del Dhamma, possiamo riflettere: 
c'è la malattia. Perché c'è la malattia? Perché 
c'è la nascita. Ci piaccia o no, è così che va. 
Perciò la malattia è qualcosa da cui possiamo 
apprendere molto, nello stesso modo in cui 
possiamo imparare dal dolore. 

3 .  Durante i ritiri sperimentate dolore; spero 
che non vi ammaliate o che non soffriate trop
po, ma, probabilmente, provate comunque un 
po' di dolore alla schiena o alle ginocchia, o da 
qualche altra parte. E, quando c'è dolore, sorge 
il desiderio di agio, di conforto. È un istinto 
primario ed è necessario comprenderlo. Se si 
riesce a comprendere il desiderio che il dolore 
abbia fine e a stare in pace con il dolore, si fa 
qualcosa di estremamente utile a se stessi. Per
ciò cercate di usare la sensazione del dolore per 
esaminare il desiderio, per vedere dove esso ha 
inizio e dove finisce. Lo stesso vale per dinami
che connesse alle emozioni e alla coscienza. Il 
Buddha ci ha incoraggiato a osservare in che 
modo la coscienza e il corpo sono in relazione 
con le sensazioni piacevoli, spiacevoli e neutre; 
il che significa fare delle sensazioni ( vedana) il 
proprio oggetto di contemplazione. 

Spesso, quando non siamo in contatto con il 
Dhamma, non riusciamo ad accorgerci di questi 
stati fondamentali della mente. Cerchiamo sol
tanto di goderci ciò che è piacevole e di mini
mizzare lo spiacevole, e questa ci · sembra la 
cosa più logica da fare. Ma tutto questo nostro 
agire non fa che causare in noi agitazione, 
perché, per quanto ci sforziamo, ci saranno 
sempre sensazioni piacevoli, spiacevoli e neutre: 
è così che funziona la coscienza sensoriale. Cer
care il piacevole, cercare di sbarazzarsi dello 
spiacevole, è samsara. Più lo facciamo e più lo 
vogliamo e ci sentiamo costretti a farlo. Au
menta, in maniera progressiva, la nostra dipen
denza da questo modo di agire. Entriamo in 
quel fenomeno estremamente stressante che 
viene detto 'rinascita' .  Siamo spinti continua
mente a divenire, a fare, e ciò ci allontana dalla 
'nostra vera casa'. Ci allontana dall'incondizio
nato, perché piacere e dolore sono sempre con-

dizionati. Quando cambiano, sentiamo il biso
gno di cambiare. Quando ci aggrappiamo al 
piacere e al dolore, veniamo trascinati nella 
ruota del samsara. 

4. La ruota è una delle immagini tradizionali 
buddhiste. Il cerchio rappresenta lesperienza 
sensoriale, in cui il piacevole e lo spiacevole si 
susseguono continuamente. Se ci aggrappiamo 
al piacevole o allo spiacevole, rimaniamo impri
gionati in questo movimento circolare che è 
appunto lesperienza sensoriale. L'asse della 
ruota invece è il centro del conoscere e dell' es
sere e comprende tutto. Lì si trova l'incondi
zionato. Se siamo in grado di raccoglierci nella 
consapevolezza e di essere quel punto fisso, il 
centro del conoscere, ci sarà ancora l'alternarsi 
dell'esperienza tra alti e bassi, ma avremo un 
rifugio. È quello che Ajahn Chah chiamava 'la 
nostra vera casa' (2). 

Quindi la ruota è la struttura di base che il 
Buddha ci chiede di prendere in considerazio
ne. Il nostro corpo sensibile viene a contatto 
con gli oggetti. Quel contatto produce sensazio
ni (vedana), piacevoli, spiacevoli e neutre. Da 
qui ha origine il desiderio (tanha), quindi l'ag
grapparsi al desiderio (upadana), e l'intero pro
cesso del divenire (bhava) e della rinascita (;'atz). 
Se si continua a seguire questo processo, esso 
diventa un'abitudine, ed è allora estremamente 
difficile tornare all'imperturbabile centro del-
1' essere: si è ormai troppo invischiati nell'inse
guire tutto ciò che si muove, le emozioni, i 
pensieri. Perché veniamo rapiti in questo 
modo? Quando ci sediamo con la determina
zione di non farci rapire dai nostri contenuti 
mentali, siamo costretti a constatare che è mol
to difficile. Non pensate che accada soltanto a 
voi, siamo tutti nella stessa barca! È molto 
difficile a causa della forza delle nostre abitu
dini, il nostro kamma. Possiamo anche avere 
delle intenzioni davvero buone, ma poi arrivano 
delle situazioni che suscitano in noi rabbia o 
paura. Questo è il kamma. 

Attraverso la pratica, cioè osservando i feno
meni secondo la prospettiva del Dhamma, an
ziché rimanere impantanati al livello della 
personalità, possiamo spezzare i legami kammi
ci. La contemplazione delle sensazioni (vedana
nupassana) è uno dei Quattro Fondamenti della 

(2) Rimandiamo all'articolo di Ajahn Chah pubblicato nd quaderno 34 di Paramita, a p. 17 [ndr] . 
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Consapevolezza (3) .  Richiede un'estrema atten
zione nell'osservare il modo in cui alcuni feno
meni ci attraggono e altri ci respingono. 
Possiamo osservare un'emozione, una sensazio
ne fisica, oppure un pensiero. Ma possiamo 
anche osservare le nostre reazioni di attrazione 
o repulsione di fronte alle persone. Durante i 
ritiri potete incontrare difficoltà con qualcuno, 
così come potete innamorarvi di qualcun altro. 
Troviamo alcune persone fisicamente molto at
traenti, altre meno. Alcune persone hanno mol
to carisma, altre no. Osservate il modo in cui 
siete attratti o respinti; guardate quel semplice 
movimento del cuore. Questo è il punto in cui 
sorgono le emozioni abituali. 

Se imparate a conoscere quel movimento, a 
non seguirlo e a non reagire ad esso, allora 
comincerete a non soffrire. Prendiamo come 
esempio il vostro carattere, gli aspetti di voi 
stessi che non vi piacciono, le emozioni che 
pensate non debbano esserci; tutto ciò è spia
cevole. Perciò osservate, chiedete a voi stessi 
"Che sapore ha un'emozione spiacevole?".  A 
volte, durante la meditazione, vi capita di spe
rimentare tranquillità, beatitudine, o di vedere 
delle luci radianti, o di assaporare la bellezza 
del silenzio, la sua capacità di attrarci. . .  ma 
ecco che un rumore assordante giunge a distur
barci ! Così ci attacchiamo a ciò che è piacevo
le, raffinato e cerchiamo di sbarazzarci di ciò 
che troviamo brutto. Ma cos'è che 'conosce' ciò 
che è piacevole e ciò che è spiacevole? 

A volte, mentre sedete, la mente è annoiata, 
vi guardate intorno e vi sentite attratti da qual
cuno . . .  ed ecco che cominciate a 'creare' una 
storia d'amore. Questa è la creazione dell"io' e 
di 'quella persona', e queste proiezioni vengono 
chiamate 'storia d'amore vipassana'. A volte 
proiettiamo sentimenti d'odio quando, ad 
esempio, una persona non ci piace affatto. E, di 
solito, quando ciò accade non ci limitiamo a 
osservare le nostre sensazioni, ma diventiamo 
molto critici e pieni di avversione. Possiamo 
invece contemplare le sensazioni, le immagini 
che abbiamo prodotto e quindi essere consape
voli dell'attrazione o dell'avversione. Questo ci 
conduce alla pace della mente, all'equanimità, 
anziché all'identificazione con le sensazioni. 

Molto spesso rimaniamo talmente intrappo
lati nell'attaccamento da non riuscire neanche a 
notare le sensazioni neutre, che ci appaiono 
noiose. Come amava sottolineare Ajahn Chah, 
la sensazione neutra, l'ordinario, è come l'inter
vallo tra la fine dell'espirazione e l'inizio del
l'inspirazione. Ha un effetto calmante, ma 
tendiamo a non accorgercene, perché vogliamo 
eccitazione e siamo abituati alla reattività. 

5. La pratica di vedananupassana richiede 
un'attenzione minuziosa; contemplando le sen
sazioni siamo in grado di demolire l'intera 
struttura dell'io. Cercate semplicemente di os
servare l'attrazione e la repulsione all'interno 
della mente. In questo modo non vi sarete 
identificati con un io, una persona, ma contem
plerete il Dhamma. Perciò chiedetevi: "Cos'è 
che osserva?" .  È in quel conoscere che trovia
mo la nostra libertà. 

Avete un corpo dotato di sensi; vivete in un 
ambiente con cui siete in contatto; quel contat
to produce sensazioni piacevoli, spiacevoli e 
neutre. Ed è proprio su questo punto che do
vete lavorare. Alla sensazione segue tanha: de
siderare il piacevole, rifiutare lo spiacevole, 
annoiarsi e illudersi di fronte alle sensazioni 
neutre. Spesso, quando emerge il desiderio, lo 
afferriamo, 'crediamo' in esso: siamo convinti 
che se lo seguiamo, saremo veramente felici; 
oppure che sbarazzarcene sia la cosa migliore 
da fare. Quindi ci sono il credere nel desiderio 
e lattaccamento ( upadana). 

Dall'attaccamento deriva il senso del diveni
re: si rimane coinvolti in questo processo e si 
'rinasce' in una nuova situazione. Da qui emer
ge l'insoddisfazione. Osservate come agiscono 
nascita e morte: la meditazione vi annoia, le 
ginocchia vi fanno male, avete voglia di alzarvi 
e di dedicarvi a qualcosa di diverso. Ecco che 
vi viene in mente un'idea geniale, creativa, un'i
dea che aiuterà il mondo. L'attaccamento per
mette a quest'idea di proliferare e ci impedisce 
di osservarla, di vederla semplicemente come 
un'idea piacevole. Cominciamo a pensare, ci 
aggrappiamo al desiderio e creiamo qualcosa. 
Questo è il momento in cui cerchiamo la rina
scita e cominciamo a vagare da una rinascita 
all'altra. È importante accorgercene, perché è a 

(3) Sui Quattro Fondamenti della Consapevolezza (Satipatthana), si veda il testo pubblicato su 
Paramita 2 a p. 9 [ndr]. 
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questo punto che abbiamo una scelta. Se riu
sciamo a vedere attentamente il desiderio, senza 
afferrarlo, ci risparmieremo una rinascita e spe
rimenteremo il silenzio della mente. Se invece 
scegliamo di rinascere, dovremo, conseguente
mente, sperimentare una morte. La morte viene 
quando la danza dei desideri non si ferma, ma 
continua ininterrottamente nella nostra mente. 
Questo è il declino, il kamma dell' attaccamen
to. Non affrontiamo mai questo declino, abbia
mo paura di confrontarci con la noia e con la 
disperazione, per cui cerchiamo una rinascita 
alternativa. La noia e il disincanto sono davvero 
importanti, perché, se riusciamo a sopportare la 

fine di un ciclo, questa accettazione ci condurrà 
oltre la rinascita. 

Dunque possiamo scegliere. A volte ci riu
scirà di osservare quel movimento della mente 
verso ciò che è piacevole e perciò diremo: "No, 
in realtà non ne ho bisogno". Altre volte ci 
ritroveremo invischiati nel piacere. Allora ne 
sperimenteremo il declino e ne pagheremo lo 
scotto. Ricordate che, se scegliete di rinascere, 
poi dovrete morire ! Il Nibbana, o liberazione, è 
ciò che non nasce e non muore e ci conduce 
aldilà del ciclo delle rinascite. 

<Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini) 

U N  FILM-DENUNCIA CON RICHARD GERE PER IL TIBET 

Questa volta Richard Gere, amico da anni del Da/ai Lama, ha assunto un impegno 
straordinario per la causa del Tibet e anche per il buddhismo. Nel presentarlo a Los Angeles, 
ha definito il suo ultimo film, Red Corner (''Angolo rosso'? diretto da Jon Avnet, « un atto 
d'amore del mio luogo dell'anima, il Tibet, e una dichiarazione di guerra alla Cina "· È la storia 
di un avvocato americano, ingiustamente accusato a Pechino di omicidio e pertanto incarcerato 
e torturato. Solo per il coraggio di una cinese, sua difensore d'ufficio, riesce ad evitare la 
condanna a morte: l'intreccio offre l'occasione per presentare e denunciare le mostruosità del 
sistema giudiziario cinese e la sistematica violazione .dei diritti umani e civili, non solo a danno 
dei tibetani. 

Questo film esce in contemporanea con altri due, entrambi ambientati in Tibet: Kundum di 

Martin Scorsese, sugli anni giovanili del Da/ai Lama, già candidato a/l'Oscar; e Sette anni in 
Tibet del regista Annaud, storia autentica di un ex nazista austriaco che, fuggito da un campo 
di prigionia inglese sull'Himalaya durante l'ultima guerra, raggiunge avventurosamente Lhasa e 
stringe amicizia con il Da/ai Lama. Richard Gere ha qualche riserva su quest'ultimo film: " Mi 
riesce difficile comprendere come, senza mai essersi occupato di buddhismo, questo regista 
abbia potuto girare un film sul Tibet "· 

L 'ormai cinquantenne ex-gigolò non si limita a difendere il Tibet: " Privilegio la mia anima 
e mi occupo sempre meno del corpo; fa sensibilità ha vinto sulla sensualità. Il buddhismo non 
è stato, come dicono alcuni, con ironia, il mio analista, ma questo film [Red Corner] sì "· 

In occasione dell'incontro di fine ottobre del presidente cinese Jang Zemin con Cfinton, 
Richard Gere ha organizzato a Washington una serie di proteste, chiamando in causa lo stesso 
presidente americano. " Abbiamo un presidente che non è mai stato chiaro sui diritti umani in 
Cina. Non solo noi americani, ma anche gli europei dovremmo, se non boicottare la Cina su 
tutti i fronti, almeno affermare con forza che deve esistere un collegamento fra diritti umani e 
interessi commerciali. Non si può, per affarismo, mantenere il silenzio sul regime liberticida del 
governo cinese e sulla feroce occupazione militare del Tibet ».  È un principio che dovrebbe 
essere tenuto presente anche dal governo del nostro paese. 
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Esperienze nei ritiri per sole donne 

Queste esperienze sono state raccolte dalla rivista lnquirind Mind dell'estate 1997, che ha 
interpellato Christina Feldman e Anna Douglas. La prima, americana, dopo un periodo 
dedicato alle pratiche tibetane, ha frequentato gruppi Theravada ed è ora insegnante di 
Vipassana al centro inglese di Gaia House; la seconda, pure americana, ha praticato lo Zen 
ed ora insegna Vipassana allo Spirit Rock Meditation Center di Woodacre (California). 

Christina Feldman: Sono grata a tutti gli 
insegnanti e a tutte le pratiche che ho avuto 
lonore di sperimentare. Il Dharma è un campo 
di ricerca piuttosto ricco. C'è un certo valore 
nell'esplorare ciò che una determinata pratica 
può offrire, ma non esiste nessuna "giusta via" .  
Tutte le zattere hanno lo scopo di  aiutarci a 
risvegliarci. 

Quando avevo diciassette anni, cominciai a 
praticare a Dharamsala con Geshe Rabten, un 
insegnante della tradizione Gelugpa del bud
dhismo tibetano. Mi dedicavo a una varietà di 
insegnamenti e addestramenti diversi che non 
comprendevo pienamente. Ma, a un livello cel
lulare, stavo assorbendo l'incredibile ricchezza 
che essi erano in grado di donare. 

Dopo circa quattro anni, ebbi una crisi di 
fede. Ero alla fine della mia pratica del ngondro 
che comprendeva centomila prostrazioni, cen
tomila guru-yoga, centomila mantra e centomila 
offerte del mandala. Ero molto avanti nella mia 
offerta al mandala, che significava edificare un 
mandala, offrirlo al guru, gettarlo via e quindi 
ricominciare tutto da capo, e tutto questo per 
un centinaio di migliaia di volte. Alla fine della 
giornata bisognava ripulire il vassoio per I' of
ferta del mandala con sterco di mucca. Attra
verso un interprete chiesi a Geshe Rabten: 
"Andrò a vivere a Vancouver dove non abbia
mo molte mucche. Non potrei usare del sapone 
per piatti per pulire il mio vassoio del manda
la? ". Geshe Rabten rispose e l'interprete tra
dusse: "No". Pensai tra me: "Ho qualche 
problema qui ! " . Avevo raggiunto un punto in 
cui volevo dare un senso più chiaro a quanto 
stavo facendo e avevo bisogno di una pratica 
più accessibile. 

Nella tradizione Gelugpa si fa molta riflessio
ne. Dopo aver trascorso molti mesi in riflessio-
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ne sulla compassione e sulla benevolenza, un 
giorno, a Delhi, su un bus, il conducente mi 
pizzicò il sedere. Mi ritrovai a prenderlo a 
pugni. Pensai: "Questa compassione non sem
bra andare molto lontano! " . Mi accorsi del 
divario tra ciò su cui stavo riflettendo e ciò che 
vivevo e mettevo in pratica. Non importava 
laltruismo con cui pensavo al mondo, poiché le 
mie azioni momento per momento erano anco
ra guidate dal mio condizionamento. Avevo 
chiaramente bisogno di un'intuizione più per
meata dall'esperienza e di una maggiore com
prensione delle mie dinamiche interiori. Questa 
mia conclusione, insieme al fatto che mi sentivo 
pronta per "una pratica più accessibile, mi con
dusse alla Vipassana e alla tradizione Therava
da. Qui venni introdotta a una vasta gamma di 
pratiche di Samatha e Vipassana. Mi sentii in 
soggezione di fronte all'apertura e alla profon
dità che sembrava possibile. La mia capacità di 
apprendere fu vivificata. 

Anna Douglas: Prima di imbattermi nella 
pratica della Vipassana, frequentai un centro 
Zen per tre anni. Lottai molto con la forma. 
Nonostante mi sentissi molto unita al Roshi e 
alla comunità, non avevo idea di quello che do
vevo fare quando sedevo nello Zendo. L'unica 
istruzione che riesco a ricordare è "Muori sul 
cuscino" .  Facevo la seduta con considerevole 
entusiasmo, pensando: "Sì, farò questo" ,  ma 
non avevo idea di come procedere. Quando 
andai al mio primo ritiro di Vipassana con Jack 
Kornfield e Joseph Goldstein, fu un sollievo 
udire istruzioni di meditazione date da occiden
tali e a me comprensibili, e trovare una forma 
meno rigida. Fui stupefatta della libertà che mi 
era concessa di andare o non andare alle sedu
te. Oltre a questa libertà, trovai un'espansione 



organica della mia capacità di sedere pm a 
lungo e di dormire di meno. Alla fine, quando 
feci il corso di tre mesi a Barre (Massachusetts), 
mi trovai infiammata dall'energia per la pratica 
e mi bastavano tre ore di sonno per notte. 

C.F.: Di solito insegno una combinazione di 
Samatha e Vipassana. È un approccio che Anna 
ed io teniamo durante il nostro ritiro per sole 
donne. Cominciamo prendendo il respiro come 
ancora, coltivando la concentrazione e la calma 
della mente come base per l'insight. Presentan
do il respiro come oggetto primario, offriamo ai 
praticanti uno strumento tangibile per radicarsi 
nel momento presente. 

Il respiro diviene, al contempo, uno specchio 
attraverso cui scrutare la propria esperienza. Se 
vediamo chiaramente il respiro, vedremo chia
ramente anche le nostre distrazioni dal respiro. 
E vedremo chiaramente, svegli, il mondo che ci 
circonda. Mano a mano che il ritiro va avanti, 
diamo maggiore attenzione a tutti i fondamenti 
della consapevolezza: corpo, sensazioni, mente 
e contenuti mentali. [. . .  ] 

La semplicità delle tecniche permette poi ai 
praticanti una certa confidenza con la pratica. 
Le persone si sentono infatti così allineate con 
la pratica che non temono di perderla o di 
dimenticarla se si allontaneranno da un inse
gnante: la Vipassana offre ai praticanti un'indi
pendenza nella loro pratica che è molto 
preziosa. 

A.D.: Christina e Michelle McDonald-Smith 
hanno iniziato a condurre ritiri riservati alle 
donne circa dodici anni fa, in risposta alla 
richiesta di alcune praticanti di lungo corso. Io 
fui una di queste donne. Pensavo: "Comprendo 
ciò di cui si discute, ma non sto contribuendo 
alla discussione. Perché no? Perché nessuna 
delle altre donne sta parlando? ". 

C.F.: Vidi anche che la mia immagine di 
insegnante era ristretta dall'appartenenza al ses
so femminile. Quando mi capitava di insegnare 
insieme a un uomo, questi di solito veniva visto 
come lautorità primaria, mentre la "piccola 
donna" era lì per aiutare nei casi emotivi, piut
tosto che per insegnare il Dharma. 

A.D.: Quando iniziai a insegnare ritiri per 
donne con Christina, era insolito vedere due 
donne che insegnavano il Dharma insieme. V e
dere due donne sedute in fondo alla sala espan-
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deva l a  visione delle donne praticanti e apriva il 
loro senso di possibilità. 

C.F.: Quando cominciai a praticare in Asia, 
fui colpita dal fatto che le donne asiatiche 
difficilmente credevano che potessero mai illu
minarsi. Dopo alcuni anni di insegnamento in 
Occidente, compresi che la questione non ri
guardava soltanto l'Asia. Una larghezza di ve
dute, a quanto pare, non è geografica. 

Un fraintendimento comune nella comunità 
Vipassana è che la consapevolezza sia la meta 
della pratica. Ma, secondo il Satipatthana Sutta, 
da cui la pratica della Vipassana è tratta, la 
consapevolezza - del corpo, delle sensazioni, 
della mente, dei dharma - è la via. La libera
zione è il punto di arrivo. Tuttavia molte donne 
occidentali, condizionate a vedere se stesse 
come individui spiritualmente di seconda clas
se, non immaginano neanche la potenzialità di 
liberazione che è in loro. 

A.D.: Abbiamo notato come le donne, spes
so, abbiamo una naturale predisposizione alla 
pratica ma, a causa della loro convinzione che 
la realizzazione spirituale non appartenga alle 
loro possibilità o che esse non siano spiritual
mente degne, non riescono a progredire. Ab
biamo perciò trovato utile affrontare diretta
mente il condizionamento delle donne. Poten
ziamo la fiducia in sé stessi nel contesto del 
Dharma. Molti discorsi nei gruppi spirituali 
sono diretti a eliminare lorgoglio spirituale, ma 
spesso le donne soffrono invece per un'imma
gine opposta di sé stesse, cioé per un senso di 
inadeguatezza. 

C.F.: Molte ritengono che trovarsi in compa
gnia di altre donne fornisca un ambiente di 
sicurezza, accettazione e supporto. Tende a es
serci una minore coscienza del corpo, una mi
nore valutazione di sé, un minore confronto 
con gli altri. Dunque, se da un lato la pratica 
che insegniamo nei ritiri per donne è la stessa 
che viene insegnata negli altri ritiri, d'altro can
to, poiché le donne si sentono ascoltate e ap
prezzate, alcune di loro possono avere un' espe
rienza arricchita della pratica. Gli ambienti in 
cui cresciamo meglio sono quelli in cui c'è 
fiducia. Molte donne vengono a questi ritiri 
ogni anno, come una sorta di pellegrinaggio alla 
loro casa spirituale. 

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini) 



Solo in un Sangha 
perfezioniamo la pratica 

cli Ajahn Amaro 

Questo insegnamento, esposto nel settembre 
199 3 ad Amaravati (Inghilterra), è stato pub
blicato nel luglio 1997 dal periodico Forest 

Sangha Newsletter. 

1. In alcuni paesi buddhisti legati al Thera
vada la tradizione del monachesimo della fore
sta è ancora fiorente. Questo stile di pratica, 
che consiste nell'andare a vivere all'aperto, 
cercando la solitudine e meditando nelle fore
ste, è spesso incoraggiato. Il nostro insegnante, 
Ajahn Chah, praticò in questo modo per molti 
anni. Ma nell'ultima parte della sua vita, dopo 
aver trascorso molto tempo viaggiando, medi
tando e vivendo da solo, egli integrò la sua 
pratica e il suo insegnamento nella creazione di 
una comunità spirituale. Si era accorto che, 
vivendo da solo sulle colline, era in grado di 
sviluppare la concentrazione e la visione pro
fonda e di sperimentare alcuni stati mentali 
interessanti, ma che una volta tornato a stare 
con gli altri monaci, questi stati duravano poco. 
Cominciava a perdere la sua disposizione d'a
nimo e diveniva sconvolto, arrabbiato e irritato 
verso gli altri monaci, che trovava inutili e 
incompetenti. Dopo alcuni anni trascorsi in 
questo modo, si rese conto che c'era qual
cosa che doveva imparare: "Mi è facile starme
ne da solo ed essere un asceta nella foresta. 
Quello che mi resta difficile è stare con le altre 
persone, imparare come trascorrere il tempo 
con gli altri".  Così cominciò ad assumere sem
pre più questa prospettiva e in seguito fondò 
e diresse i suoi monasteri secondo questo stile 
di vita. 

Spesso i suoi monasteri furono criticati per
ché i monaci e le monache che vi risiedono 
sembravano avere pochissimo tempo per medi
tare, dovendo lavorare molto e trascorrendo 
molto tempo insieme, durante i canti e durante 
la meditazione. Molti si lamentarono, ritenendo 
che queste condizioni fossero di ostacolo. Egli 
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ascoltò e comprese le  critiche, ma non ne fu 
mai intimidito. Vide che imparare a vivere in
sieme agli altri era un insegnamento profondo e 
una grande ricchezza. Di fatto, è la comunità 
spirituale, o amicizia spirituale, che sostiene la 
vita spirituale. È interessante che, tra tutti i 
maestri di meditazione in Thailandia, Ajahn 
Chah è stato di gran lunga quello che ha fon
dato più monasteri (in tutto tra i 130 e i 140). 
Per gli esseri umani ordinari è così che funzio
na. Constatiamo che, per crescere nella vita 
spirituale, abbiamo bisogno del sostegno di 
amici. Senza di questo, tendiamo ad andare alla 
deriva o ad affondare. 

2. Nel Canone c'è un passo sull'amicizia spi
rituale che viene spesso citato. Un giorno 
Ananda andò dal Buddha e gli disse: "Signore, 
io penso che metà della vita santa sia l'amicizia 
spirituale, l'associarsi con il Buono". E il Bud
dha rispose: "Non è così; non dire così Anan
da. Non è metà della vita santa, ma è tutta la 
vita santa. L'intera vita santa è amicizia con il 
Buono, associarsi con il Buono". Ora, il termi
ne Pali per 'amicizia con il Buono' è kalyana
mitta. Kalyana significa 'buono' o bello e mitta 
significa 'amico'. Spesso viene tradotto come 
l'associarsi o l'accompagnarsi con il Buono (con 
la B maiuscola), indicando la Realtà Ultima o 
l'Incondizionato. 

Per anni ho sempre interpretato questa cita
zione come: "L'amicizia spirituale è tutta la vita 
santa" ,  ma il Buddha stava facendo un gioco di 
parole, egli affermava che la totalità della vita 
santa non è soltanto avere amici spirituali, ma 
anche la nostra intimità con il Buono, con la 
Verità Ultima. Questi due aspetti si sostengono 
reciprocamente. I nostri amici con inclinazioni 
affini alle nostre, nostri compagni di vita spiri
tuale, sostengono il nostro impegno, ma in ef
fetti quello che rappresenta dawero il fuoco 
della vita spirituale è la nostra capacità di risve-



gliarci a ciò che è veramente Buono, il Meravi
glioso, la Realtà Ultima. 

Quando diciamo 'amicizia spirituale', inten
diamo soltanto il tipo di persone che incontria
mo nei monasteri buddhisti? L'amico spirituale 
deve per forza avere una testa rasata? O po
trebbe essere anche nostro marito, nostra mo
glie, il nostro compagno di vita? Ci sono diversi 
tipi di relazione o di amicizia che possiamo 
avere. Potremmo chiederci quali. Una relazione 
romantica può essere spirituale, o l'amicizia spi
rituale deve per forza essere platonica? Può 
essere una relazione tra insegnante e studente, 
o tra fratello e sorella? Piuttosto che suddivi
dere le relazioni in categorie e cercare di im
maginare quali tipi di amicizia sono spirituali e 
quali non lo sono, è importante guardare le 
basi su cui si poggia la relazione e il nostro 
approccio alla relazione stessa. Le relazioni, 
suggerirei, cadono in due categorie essenziali: 
in un tipo tendiamo a rapportarci alle altre 
persone con un senso di separatezza, in un 
altro con un senso di incertezza. 

La relazione di separatezza è imperniata su 
un profondo senso di 'me' e 'te', o di 'sé' e 
'l'altro', ed è qualcosa di molto concreto, soli
do. Ci rivolgiamo all'altra persona per soddisfa
re un bisogno che abbiamo e che è dovuto alla 
sensazione che manchi qualcosa in noi; e quel-
1' altra persona sembra poter riempire quello 
spazio. Questo tipo di relazione o amicizia ha 
in sé una connotazione di dipendenza. Abbia
mo bisogno che l'altra persona ci stia intorno 
per sostenerci, per farci sentire bene; oppure 
possiamo avere bisogno che quella persona ci 
stia intorno come nemico: un buon protagoni
sta contro cui combattere! Possiamo avere una 
relazione molto intensa, profonda quando sia
mo innamorati di qualcuno e sperimentiamo 
momenti di felicità, un senso di interezza o 
completezza. Ma questi momenti comportano 
anche sentimenti di desolazione e perdita, di 
solitudine e separazione. Anche una forte ami
cizia, come quella con un maestro con il quale 
meditiamo o con il quale condividiamo una 
mutua comprensione del proprio mondo più 
intimo, può deluderci. Finché questa amicizia si 
basa su un senso di 'me' e un senso di 'te', e 
non si riconosce questa polarità, vi saranno 
sempre dolore e perdita. 

3. Nelle scritture si narra un episodio in cui 
la discepola Visakha va dal Buddha, al ritorno 
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dal funerale di un nipote. Visakha era una dei 
migliori discepoli del Buddha; aveva dieci figli 
maschi e dieci figlie femmine, e ogni figlio 
aveva a sua volta dieci figli maschi e dieci figlie 
femmine. Era quindi circondata da un oceano 
di nipoti, che adorava e da cui era adorata. Il 
Buddha vide che i suoi capelli e i suoi abiti 
erano bagnati e le chiese come mai. Lei rispose: 
"Signore, un mio caro, amato nipote è morto, 
per questo i miei capelli e i miei abiti sono 
bagnati" .  Allora il Buddha le chiese: "Visakha, 
ti piacerebbe avere tanti figli e nipoti quanti 
sono gli abitanti di Savatthi? " .  "Sì, signore",  
rispose Visakha. "Ma, Visakha, quante persone 
muoiono ogni giorno a Savatthi? ".  "Dieci per
sone, o signore, o nove, o otto, almeno una. 
Non c'è giorno a Savatthi in cui non muoia 
qualcuno" .  "Dunque Visakha, se tu avessi tanti 
figli e nipoti quanti sono gli abitanti di Savatthi, 
assisteresti ogni giorno ai funerali di tuoi di
scendenti. Staresti mai con gli abiti e i capelli 
non bagnati?" .  "No, signore, ho abbastanza 
figli e nipoti ! " . Poi il Buddha disse: "Coloro 
che hanno cento persone care, hanno cento 
dolori" (Udana, VIII, 8).  L'attaccamento che 
abbiamo verso i nostri cari è qualcosa di bello, 
ma è anche causa di dolore. Ha in sé una spina, 
un'ombra, e questo è inevitabile. Se investiamo 
nel piacere che ci viene da queste relazioni, 
allora, quando c'è separazione, non possiamo 
evitare di provare un senso di perdita. Perciò, 
un'amicizia spirituale di questo tipo presenterà 
sempre una certa assenza di equilibrio. 

D'altra parte, abbiamo quella che mi piace 
definire una relazione di pienezza, che avviene 
quando il nostro rapporto con gli altri non si 
basa affatto sul senso del sé; si basa su un 
atteggiamento di abbandono, di non-egoità, di 
apertura piuttosto che di bisogno. Questa qua
lità può essere sviluppata consciamente in varie 
maniere. Un modo è costituito dalla pratica de
vozionale rivolta a una figura idealizzata, come il 
Buddha, Dio, Gesù, Krishna o qualcun altro, 
magari una persona vivente, come un guru. L'at
to di abbandono del sé, di donare se stessi in 
devozione a una figura divina, opera in virtù 
dell'energia della propria fede verso la divinità 
della persona. Ciò forma un'importante connes
sione tra sé e l'altro. Donando completamente se 
stessi al Divino, interiore o esteriore, sia attra
verso un oggetto che lo rappresenti o attraverso 
una persona che ne incarni le qualità, possiamo 
generare una relazione veramente spirituale. 



Quando la mente si apre a queste qualità, co
minciamo a interiorizzare le qualità che queste 
figure incarnano. Sviluppiamo una gioia interiore 
e una libertà dentro il nostro essere, senza creare 
uno stato qualsivoglia di dipendenza. 

4.  Qui ad Amaravati abbiamo ospitato una 
conferenza di buddhisti contemplativi, cui han
no partecipato anche monaci e monache cristia
ni, nonché induisti e sufi. È stato interessante 
parlare con loro perché, mentre i buddhisti non 
sono soliti praticare una religione teistica, la 
maggior parte delle altre tradizioni possiedono 
una figura di Dio piuttosto forte su cui focaliz
zare la propria attenzione. Le loro preghiere, la 
liturgia, tutta la loro espressione religiosa è 
imperniata sulla devozione a Dio: donare se 
stessi a Dio, pregare Dio, donare il proprio 
cuore a Gesù, Maria o a Krishna. 

È chiaro che più si pratica in questo modo e 
più è facile vedere Krishna o Gesù, non soltan
to esternamente, ma anche interiormente. Que
sto processo di auto-abbandono conduce gra
dualmente a una completa, pura identificazione 
con quella figura divina. Nella poesia mistica 
sufi ci sono riferimenti alla Realtà Ultima. I suoi 
versi tradizionali descrivono la relazione tra 
l'individuo e il Divino, e suonano come appas
sionate canzoni d'amore. Possiamo notare come 
in alcune poesie sufi il processo della pratica 
spirituale termina con la realizzazione del fatto 
che noi stessi siamo 'l'Amato'. Non c'è, a que
sto livello, alcuna differenza o separazione ef
fettiva tra l'individuo e Dio (o Realtà Ultima). 

L'altro modo di coltivare questa relazione di 
pienezza è attraverso il sentiero della meditazio
ne e della saggezza. Adottando questo approc
cio, diventiamo più consapevoli di come creia
mo il senso del sé. Lasciando andare il senso 
dell'io e del mio nella nostra attività quotidiana, 
ci impegniamo in un processo di auto-abban
dono, senza che vi sia alcun oggetto, essere o 
divinità esterna che ci sostenga e ci rafforzi. 
Semplicemente attraverso l'investigazione, la 
contemplazione e la visione profonda (cioè 
usando il potere della mente) superiamo il sen
so del 'sé', permettendo al cuore e alla mente di 
aprirsi totalmente alla Verità. 

Un'amicizia o una relazione così coltivata 
porta con sé libertà da dukkha, che è incom
pletezza e insoddisfazione. Se ci rapportiamo in 
questo modo agli altri, lasciando andare il sé e 
lasciando cadere il senso di 'io' e di 'mio', 
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lesperienza di stare insieme diventa un' espe
rienza di gioia e di gradevolezza, anziché di 
bisogno. Non c'è nessun senso di insicurezza, 
alienazione o solitudine nella relazione e vi è 
perciò una grande libertà. Possiamo sempre 
apprezzare la compagnia l'uno dell'altro e so
stenerci l'un l'altro, ma non è più una nostra 
pretesa. Lo stesso accade nell'addestramento 
spirituale, dove dobbiamo stare attenti a non 
divenire dipendenti dal maestro: un autentico 
maestro non avrà bisogno dell'ammirazione e 
delle attenzioni dei suoi discepoli. 

Oggi molti problemi derivano da disfunzioni 
nelle relazioni familiari o sociali. Capita di tro
varsi imprigionati in relazioni in cui non si 
riesce ad amare laltra persona, ma non si riesce 
neanche a lasciarla. La relazione è, in questo 
caso, molto distruttiva: non si può vivere con 
l'altro (o con gli altri) ,  ma non si può vivere 
neanche senza. Se cerchiamo di instaurare un'a
micizia senza una vera comprensione della bel
lezza spirituale, o Verità, allora ci saranno 
sempre disfunzioni di questo genere; ma se 
cerchiamo di vivere con una certa consapevo
lezza della Verità, in un rapporto di intimità 
con la Verità, senza però nessun amico spiritua
le che ci sostenga, allora è molto probabile che 
perderemo la nostra via. Nessuno dei due ap
procci porterà dei buoni risultati. Amicizia spi
rituale e intimità con la Verità si sostengono 
reciprocamente ed è propio questa simbiosi 
che, idealmente, si esprime nella quadruplice 
comunità dei discepoli buddhisti: uomini laici e 
donne laiche, monaci e monache, in quanto 
comunità spirituale, possono accrescere la pos
sibilità di visione profonda della Verità. Nono
stante a molti di noi piaccia stare soli, ci riesce 
difficile farne un'ottima opportunità di pratica. 

5. Mi sembra che sia un po' come nell'espe
rienza di Ajahn Chah: gli piaceva stare da solo 
nella foresta senza che nessuno lo disturbasse, 
ma è stata la forma monastica, con uno stile di 
vita comunitario, quella che egli ha adottato per 
addestrare i suoi monaci e le sue monache. 
Nella vita di comunità, la maturità spirituale, 
quella qualità di autentica indipendenza, viene 
messa alla prova. Indipendentemente da quello 
che ci capita, ci deve essere lo sforzo di soste
nere un certo equilibrio: dobbiamo aprirci al 
punto di vista e ai sentimenti degli altri, e 
mantenere tuttavia un'integrità interiore, così da 
non vacillare, abbatterci o affondare. Rimango 



sempre impressionato da quelli che conservano 
la loro vita spirituale e la loro pratica lontani 
dalle altre persone. Sviluppare una penetrazione 
reale della Verità richiede una forza tremenda, e 
ci può essere non più di una manciata di per
sone capaci di farlo da soli, senza aiuto. 

Per quanto mi riguarda, dò certamente gran
de valore all'entrata nel Sangha. Ho compiuto i 
primi vaghi tentativi nella pratica spirituale 
quando ero ancora molto giovane, e a ven
tun'anni ero in uno stato di profonda confusio
ne. Fu allora che visitai un ramo di questa 
comunità monastica in Thailandia. Quello che 
mi colpì fu la presenza piena di energia che 
quel gruppo di persone possedeva. Prima di 
allora non ero stato in grado, da solo, di medi
tare e di pregare, di smettere di bere e di 
fumare, e di resistere alle influenze delle con
venzioni sociali. Non avevo sufficiente chiarezza 
mentale per sostenere un'autentica e sincera 
prospettiva spirituale. 

Ma all'improvviso, stando in un luogo dove 
le persone avevano rinunciato a tutte le cose 
cui anch'io cercavo di rinunciare e facevano 
tutte le cose che anch'io cercavo di fare, mi 
sentii come se, sperduto nella foresta, mi fossi 
trovato d'un tratto sull'autobus che va nella 
direzione giusta. Finalmente non dovevo più 
lottare da solo. 

Da un punto di vista idealistico, si potrebbe 
dire: "È meglio farlo da soli; è il modo di essere 
forti" .  Ma per la maggior parte di noi è molto 
facile essere ingannati, seguire i propri desideri 
e le proprie paure ed essere disonesti con se 
stessi. Vivere con persone che hanno gli stessi 
nostri interessi ci fornisce un enorme specchio 
attraverso cui vedere le nostre preferenze, le 
nostre paure e le nostre scorciatoie. 

6. Uno dei grandi benefici che derivano dal-
1' affidarsi a un Sangha, a una comunità spiritua
le, o anche a un modello di insegnamenti 
spirituali, è la possibilità di misurare oggettiva
mente i condizionamenti della nostra mente; è 
come osservare le proprie abitudini proiettate 
su uno schermo, invece che seguirle ovunque 
senza mai vederle. Ci viene data la possibilità di 
distaccarcene e di vedere ciò da cui fuggiamo 
sempre, ciò verso cui siamo sempre stati attrat
ti, ciò che cerchiamo come luogo di conforto e 
sicurezza, ciò che ci fa sentire bene o male. 
Questo tipo di obiettività ci rende in grado di 
smettere di essere condizionati dai nostri pen-
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sieri e dai nostri stati d'animo; una volta che 
riusciamo a vedere le cose come sono, siamo 
capaci di osservare i movimenti della mente e 
di trascenderli. 

Quest'anno ho imparato il termine 'schmoo
ze'; penso che si tratti di una parola yiddish 
[linguaggio ebraico, ndr] , significa starsene con 
gli amici a chiacchierare e a bere del tè, senza 
fare niente di importante, soltanto trascorrere 
bei momenti insieme. È un'attività molto utile e 
ammirevole, e non sto scherzando. È sorpren
dente vedere quanto spesso le persone che sono 
interessate alla pratica spirituale vengono a un 
centro di meditazione, come potrebbe essere 
questo monastero, ascoltano un insegnamento 
oppure fanno un ritiro e, appena finisce, ognu
no se ne torna a casa sua. Capita di frequentare 
per anni gruppi buddhisti e scoprire che le 
persone del gruppo si conoscono a malapena 
tra loro. Ma parte della coltivazione dell'amici
zia spirituale consiste nel trascorrere del tempo 
insieme, nel generare un senso di rispetto e di 
gratitudine verso gli interessi e gli impegni spi
rituali degli altri. Non si dovrebbe pensare: 
"L'insegnamento è finito, è ora di andare a 
casa".  Oppure: "Il ritiro è finito, ora me ne 
vado, devo fare questa cosa e guell' altra" .  

Conoscendo coloro che si interessano agli 
insegnamenti del Buddha, creiamo una connes
sione con loro; instauriamo un sistema di reci
proco sostegno. Questo è kalyanamitta, la rete 
di amicizia spirituale. Questo ci rende uniti 
come società umana. Gli accordi politici non 
funzionano, le leggi non funzionano; è la nostra 
capacità di rafforzare e rinsaldare la nostra bel
lezza interiore, la nostra gentilezza e la nostra 
generosità, e di incoraggiare queste qualità ne
gli altri, che rende le persone in grado di vivere 
in modo sano e proficuo. Nell'amicizia spiritua
le possiamo veramente stare con gli altri. Ci 
apriamo all'altra persona, pronti ad osservare i 
risentimenti, le opinioni e le ossessioni che ab
biamo nei suoi confronti, così come I' attrazione 
che possiamo sentire verso di essa. Possiamo 
dunque addentrarci di più nella dimensione di 
ascolto, di perdono, di lasciare andare il passa
to e di stare semplicemente aperti al presente. 
E questo è il dono più bello e meraviglioso che 
possiamo regalare. 

<Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini) 



La distruzione dell'"io" 

di Anthony De Mello 

Queste riflessioni sono tratte dal libro Chiamati all'amore, ristampato recentemente 
da Mondadori nell'edizione economica "I Miti". Il riconoscimento e la distruzione 
della prigione dell'io auspicati dal gesuita De Mello ricordano l'abbandono del 
palazzo reale da parte del giovane Siddhartha, mentre i metodi suggeriti per raggiun
gere la liberazione si basano soprattutto su quella che, nel linguaggio buddhista, viene 
chiamata cittanupassana, la costante e profonda osservazione della propria mente, a 
conferma che praticanti di religioni diverse possono realizzare le stesse esperienze. 

« Gli si avv1cmarono i suoi discepoli per 
fargli osservare le costruzioni del tempio. 
Gesù disse loro: "Vedete tutte queste cose? 
In verità vi dico, non resterà qui pietra su 
pietra che non venga diroccata" » Mt 24,1-2. 

Immagina una persona corpulenta, un pan di 
burro tutto rotoli e grasso, e hai un'immagine 
di quello che può diventare il tuo spirito: adi
poso, coperto di grasso fino a diventare ottuso 
e pigro per pensare, per osservare, per esplora
re, per inventare. Perde la sua sagacia e la sua 
perspicacia, la sua vivacità e la sua elasticità, e 
si intorpidisce. Guardati attorno e vedi quante 
persone sono ridotte così: opache, assonnate, 
protette da strati di grasso, che non chiedono 
altro che non essere disturbate o stimolate a 
svegliarsi. 

Che cosa sono questi strati di grasso sull'a
nima? Tutte le fissazioni che tu alimenti, tutte 
le idee preconcette che ti sei fatto su persone e 
cose, tutte le tue abitudini, i tuoi legami. Negli 
anni della tua formazione avrebbero dovuto 
aiutarti a raschiar via questi strati e a liberare il 
tuo spirito. La società in cui vivi, invece, la 
cultura di cui ti sei nutrito, ti hanno letteral
mente coperto di questi strati e ti hanno inse
gnato anche a non rendertene conto, a dormirci 
sopra e a lasciare che siano gli altri - gli 
"esperti", i tuoi politici, i tuoi intellettuali e i 
tuoi capi religiosi - a pensare al posto .tuo. E 
tu finisci schiacciato dal peso di un'autorità e di 
una tradizione che non vengono mai né vagliate 
né discusse. Vediamo questi strati uno per uno. 
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Primo: la tua fede religiosa. Se tu prendi la 
vita da comunista o da capitalista, da mussul
mano oppure da ebreo [da buddhista o da 
cristiano, ndr], tu vivi la vita in una maniera 
preconcetta e tendenziosa: ecco una barriera, 
uno strato di grasso tra la Realtà e il tuo spirito, 
che non arriva più a vederla e toccarla diretta
mente. 

Secondo strato: le tue idee. Se riguardo a una 
persona ti fissi su una tua idea, a questo punto 
tu non ami più quella persona, bensì l'idea che 
te ne sei fatto. Lo/la senti dire qualcosa?, lo/la 
vedi comportarsi in una certa maniera? Imme
diatamente ci applichi un'etichetta: "È stupi
da", "È noioso" ,  "È crudele", "È decisamente 
deliziosa" . . .  , eccetera. E da questo momento 
esiste uno schermo, uno strato di grasso tra te e 
questa persona, perché la prossima volta che .la 
incontrerai tu la vedrai in base a queste tue 
idee, anche se nel frattempo questa persona ha 
subìto una evoluzione. Facci caso: non è stato 
forse così con tutte le persone che conosci? 

Terzo strato: le tue abitudini. Sono un ele
mento essenziale del vivere umanò: senza la 
base delle abitudini come sapremmo cammina
re, o parlare, o guidare un'auto? Ma le abitu
dini vanno riservate al lato meccanico della 
vita: non devono intervenire nell'ambito dell' a
more e dell'intelletto. C'è forse qualcuno che 
desidera essere amato per abitudine? Ti sei 
qualche volta seduto su una spiaggia ai bordi 
dell'acqua, e sei rimasto affascinato dalla solen
nità e dall'arcano dell'oceano. Anche il pesca-



tore guarda giorno e notte l'oceano, ma non fa 
alcun caso alla sua graziosità. Come si spiega? 
Con l'effetto opacizzante di quello strato di 
grasso chiamato assuefazione. Ti sei fatto mo
delli prestabiliti su tutte le cose che vedi e, 
quando le rivedi, tu non vedi più queste cose 
nella loro cangiante freschezza, bensì quella tua 
idea fissa. Ed è così che ti comporti con la 
gente e con le cose, è questa la relazione che 
stabilisci con esse: nessuna freschezza, nessuna 
novità, ma sempre le stesse idee stanche, gli 
stessi sentieri percorsi e ripercorsi fino alla 
noia: ecco i frutti dell'assuefazione. Tu non sai 
più guardare in maniera diversa e più creativa 
perché, essendoti formato un abito mentale se
condo il quale trattare il mondo e le persone, ti 
senti autorizzato a inserire nel tuo spirito il 
pilota automatico e a farti un pisolino. 

Quarto strato: i tuoi legami e le tue paure, lo 
strato più facilmente percepibile. Stendi una 
spessa coltre di attaccamento o di paura (e 
perciò di disamore) su ogni cosa o su ogni 
persona? In quel momento tu cessi di vedere 
quella persona o quella cosa quali realmente 
sono. Ripensa a qualcuna delle persone che non 
ti piacciono o che temi, e vedrai quanto è vera 
questa affermazione. 

Ti rendi conto ora che ti trovi in una prigio
ne creata dalle tue credenze, dalle tradizioni 
della tua società e della tua cultura e dai mo
delli, dai pregiudizi, dai legami e dalle paure 
che derivano dal tuo vissuto personale? Muri e 
muri circondano la cella di questa tua prigione, 
per cui sembra quasi impossibile che tu possa 
uscirne un giorno, per entrare in contatto con 
la ricchezza della vita e dell'amore e della li
bertà che stanno fuori della fortezza che ti 
imprigiona. Eppure l'impresa non solo non è 
impossibile, ma addirittura è facile e piacevole. 
Che cosa puoi fare per venirne fuori? Quattro 
cose puoi fare. 

Primo: renditi conto che sei attorniato dalle 
mura di una prigione e che il tuo spirito si è 
appisolato. Non capita a molti di rendersi con
to di questo, per cui vivono e muoiono da 
carcerati: si sono "conformati'', si sono adattati 
alla vita di prigione. Alcuni diventano riforma
tori e allora lottano per migliorare il tenore di 
vita all'interno della prigione: una migliore illu-
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minazione, una ventilazione più efficiente . . .  dif
ficile che qualcuno diventi un ribelle, un 
rivoluzionario che arrivi a demolire le mura 
della prigione. Per diventare un rivoluzionario, 
tu devi soltanto e anzitutto vedere le mura della 
prigione. 

Secondo: osserva per ore e ore e attentamente 
le mura della tua prigione: i tuoi modelli, le tue 
abitudini, i tuoi legami e le tue paure: così, 
semplicemente, senza giudicare o condannare. 
Vedrai che cadranno in frantumi. 

Terzo: dedica un po' di tempo a osservare le 
cose e le persone attorno a te. Guarda (ma 
guarda realmente! Come se li vedessi per la 
prima volta) la faccia di un amico, una foglia, 
un albero, un uccello in volo, il comportamento 
e i modi di fare della gente che ti circonda. 
Così li vedi realmente (o almeno è sperabile) 
nella freschezza che li caratterizza, senza l'opa
cità e le velature che gli vengono sovrapposte 
dalle tue idee e dalle tue abitudini mentali. 

Quarto, il più decisivo: mettiti comodo e 
osserva come funziona il tuo cervello. Vi sco
prirai un ininterrotto fluire di pensieri, di sen
sazioni e di reazioni. Guarda tutto questo fluire 
con gli sguardi "lunghi" con cui segui, per 
esempio, lo scorrere di un fiume o di un film. 
Ti accorgerai che questo sguardo su ciò che sta 
dentro di te ti prende molto più dello scorrere 
di un fiume o di una pellicola. E ti dà una 
sensazione molto più fresca di vita e di libera
zione. In effetti, puoi essere definito un essere 
vivente se non sei consapevole neppure dei tuoi 
pensieri e delle tue reazioni? Una vita inconsa
pevole, è stato detto, non è degna di essere 
vissuta. Anzi, non si può neppure chiamare 
vita. Sarebbe un'esistenza meccanica, da robot; 
sonno, incoscienza, morte: e queste cose la gen
te chiama vita! 

Osserva, perciò, scruta, discuti, esplora, e il 
tuo spirito rivivrà, si libererà del grasso e ritor
nerà acuto e vivace e attivo. La tua prigione 
crollerà, una pietra dopo l'altra, finché del tuo 
Tempio non resterà pietra su pietra, e su te 
scenderà la benedizione di una disinibita visio
ne delle cose: le vedrai così come sono, avrai 
raggiunto una esperienza immediata e diretta 
della Realtà. 



Confronto Thurman-Batchelor 
. . 

; 
. ' 

su rinascita e vacUlta 

Questo "faccia a faccia" è stato organizzato dal trimestrale Tricycle, che lo ha pubbli
cato nel n. 4/97. Lo proponiamo ai nostri lettori - anche se potrà scuotere consolidate 
certezze - perché l'antidogmatismo del Dharma deve considerarsi inseparabile da 
divergenze di interpretazioni anche su aspetti fondamentali. Il Buddha ha indicato di 
non accogliere acriticamente l'ortodossia delle diverse tradizioni, ma di verificarne la 
validità con l'esperienza personale. Anche gli insegnamenti dei nostri maestri di 
Dharma vanno accettati per convinzione e non per obbedienza o venerazione. Ma 
ogni dibattito, con i maestri o con i discepoli, non può esaurirsi in sterili discussioni, 
talora vanitose; la finalità deve essere un migliore impegno nella pratica, più con
vinto e generoso. In questo quadro, sollecitiamo interventi da parte dei nostri lettori. 

Tricycle: "La questione che vorremmo dibatte
re è il ruolo della rinascita nel buddhismo. Se
condo la tradizione, la reincarnazione è il fulcro 
dell'insegnamento buddhista; tra gli occidentali, 
invece, è oggetto di disputa". 

Thurman: "Ognuno ha il diritto di essere un 
buddhista, non importa se ammetta o meno la 
reincarnazione. Tuttavia sono dell'opinione che, 
per realizzare l'evoluzione spirituale, si dovrebbe 
essere responsabili per la sequenza di vite ante
riori e future". 

Batchelor: "Suppongo di non essere d'accordo: 
il progresso evolutivo deve necessariamente esse
re predicato sulla base della continuità persona
le? Non si potrebbe parlarne in termini, diciamo, 
di una continuità comune, culturale o sociale, di 
cui siamo parte, per esempio la tradz"zione bud
dhista che abbiamo ereditato dagli ultimi duemi
la e cinquecento anni? Perché mai la continuità 
dovrebbe essere circoscritta a un'unica persona?". 

Thurman: "Non è che debba proprio esserlo, 
ma la scoperta del Buddha fu proprio questa. Se 
si muore senza essere diventati un Buddha, e 
non si hanno più occasioni di divenire un Bud
dha, come si può essere partecipi del raggiungi
mento della buddhità da parte di qualcun altro 
in un tempo diverso?". 

Batchelor: "Non potrebbe il mio contributo 
essere quello che posso fare in questa vita? Cos� 
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il mio legame con le vite future sarebbe quello 
che sono riuscito a raggiungere ora, attraverso il 
mio lavoro, attraverso l'effetto che posso avere 
sugh altri esseri viventi o sulle generazioni suc
cessive. Ci possono essere vite passate in comune 
- non sto dicendo che non ci siano. Semplice
mente non lo so". 

Thurman: "La buddhità è definita come la 
realizzazione sia dell'interesse verso se stessi sia 
dell'interesse verso gli altri. E se la nostra vita 
rientrasse soltanto nei parametri di essere un 
corpo grezzo e una mente grezza, il cui destino 
finale è il nulla, allora cercare di non compiere 
azioni negative avrebbe in realtà scarsa impor
tanza. Questo è il problema del!' etica nelle so
cietà materialiste". 

Batchelor: "Io credevo letteralmente nella ri
nascita, quando praticavo come monaco buddhi
sta tibetano. Ma ero solito chiedermi: se non ci 
fosse nessuna rinascita, mi comporterei diversa
mente? E la risposta era no. La rinascita non è 
mai stata, in realtà, la forza che mi guidava. Lo 
è per te?". 

Thurman: "S� io agirei diversamente. Penso 
che mi rilasserei molto.' Assolutamente. Perderei 
il mio scopo. Il fatto che ci sia il nulla ad 
attenderci - è come un nirvana negativo". 

Batchelor: "Non è questa la mia posizione. 
Credere che non ci sia nulla dopo la morte è un 



punto di vista come lo è quello di credere che ci 
sia qualcosa". 

Thurman: "Sono d'accordo con te. Ma non è 
questa la credenza materialista?". 

Batchelor: "Io certamente non assumerei la 
posizione secondo cui non c'è nulla dopo la 
morte. L'unica posizione cui sinceramente posso 
arrivare è: in realtà non lo so. E possibile che 
dopo la morte il complesso attuale di corpo
mente non operi più. In realtà, le teorie della 
rinascita possono limitare il mistero e le poten
zialità straordinarie e inconcepibili di ciò che 
accade dopo la morte entro la struttura di ciò che 
può essere logicamente concepito attraverso que
sto limitatissimo organismo umano. Per me, la 
morte non è soltanto una questione tra conti
nuità e nulla. Queste sono due opzioni che il 
cervello umano può concepire con la nostra 
logica dualistica. Perciò, la sola posizione che 
posso adottare è: non lo so. Non si tratta di un 
'non sapere' scettico, superficiale, incurante. In 
tal caso preferirei di gran lunga credere nella 
rinascita. Come hai detto prima, essa offre una 
prospettiva evolutiva molto attraente. Ma, in 
tutta onestà, io non ho trovato di ciò né una 
prova logica, né una dimostrazione empirica e, 
dopo tutto, il Buddha ci suggerì di verificare 
queste cose personalmente}}. 

Thurman: "Hai mai letto i molti resoconti del 
professor Ian Stevenson? [Si veda Children who 
remember previous lives (Bambini che ricordano 
vite precedenti), Chattorsville: University of Vir
ginia, 1987, una raccolta di casi in cui bambini 
a/fermano di ricordare vite passate] Il più straor
dinario riguarda un ragazzo dello Sri Lanka nato 
con una voglia sul collo. Appena poté parlare, 
disse di essere il fratello di suo padre. I genitori 
cercarono di farlo tacere. Lo portarono in un' al
tra contea, poiché nella vita precedente il fratello 
di suo padre aveva ucciso la fidanzata ed era 
stato impiccato. Ed era morto con un indimenti
cabile senso di colpa e di angoscia. Ma quando il 
ragazzo crebbe, tornò nel!' altra contea e trascorse 
la vita servendo volontariamente la famiglia di 
quella fidanzata. E in quella cultura il ragazzo 
non ambiva a partecipare a programmi televisivi, 
non aveva nulla da ottenere da questa storia, e la 
famiglia aveva tutte le ragioni per reprimere quel 
ricordo. Tuttavia egli conosceva tutti i dettagh 
come fu documentato da Stevenson. Ci sono 
molte storie del genere". 
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Batchelor: "Stevenson indagò su circa 1 700 
casi nel corso della sua vita, e ritiene che qua
rantasette possano essere spiegati soltanto am
mettendo l'esistenza di vite passate e future. 
Sono d'accordo con te che questa è una prova". 

Thurman: "Un'altra prova è data dalle grandi 
figure della storia buddhista che dichiararono di 
ricordare nitidamente le loro vite precedenti. 
Possiamo sostenere che fossero tutti illusi, pos
siamo mettere in discussione questo fatto e scre
ditarlo, ma non possiamo dire che non sia una 
prova}}. 

Batchelor: "Lo accetto. Questo è il motivo 
per cui mi atterrei a una visione agnostica, che 
per me è più persuasiva. Ciononostante, è inac
cettabile saltare da questo piccolissimo numero 
di casi alla conclusione che la rinascita è un 
fatto che accade a tutti gli esseri. E una logica 
induttiva tirare delle conclusioni generali da 
esempi specifici e isolati. Sappiamo, per esempio, 
che ci sono antiche scuole indiane e alcuni testi 
tibetani che parlano di due o tre vite, e poi 
nulla. Si potrebbe quindi affermare che i casi di 
questi ragazzi dimostrano che c'è la possibilità 
che la coscienza passi da una vita all'altra. Ma 
non si può concludere che questo è un processo 
che andrà avanti finché non si diviene un Bud
dha. In altre parole, non si può provare che quel 
caso specifico si verifica anche in altre persone o 
che accadrà di nuovo a quella persona. Ma 
immaginiamo anche di giungere a una accetta
zione scientifica della reincarnazione. Questo 
non serve a indicare la questione centrale, quel
la della continuità karmica e delle sue conse
guenze sulla moralità delle proprie azioni. Si 
potrebbe ipotizzare, senza avere ulteriori prove, 
che la rinascita avvenga secondo la natura delle 
azioni compiute nella vita precedente. E questo 
è sicuramente l'elemento cruciale. I casi di Ste
venson non suggeriscono alcuna implicazione 
morale". 

Thurman: "Che cosa significa 'morale'? In 
quel caso specifico un uomo aveva ucciso una 
persona, aveva una voglia sul collo come il segno 
del cappio di un impiccato e, inoltre, rimase 
condizionato per tutta la vita dal rimorso per ciò 
che aveva fatto}}. 

Batchelor: "Ma allora, secondo la teoria bud
dhista, sarebbe stato improbabile rinascere come 
essere umano". 



Thurman: "Non necessariamente. In questo 
caso, egli beneficiò del buon karma di essere 
umano - nella teoria buddhista si può raziona
lizz.are tutto! Ad ogni modo, tutto quello che 
viene definito scientificamente provato è un muc
chio di razionalizzazioni. Nessuno ha mai a/fer
rato un atomo, un quark, un neurone, un 
neutrone o un'esplosione solare". 

Batchelor: "Beh, non sono sicuro che la scien
za sia soltanto razionalizzazione. Essa è capace di 
produrre ipotesi sperimentabili in ripetute circo
stanze ovunque nel mondo". 

Thurman: "Stephen, se tutto ciò che si riferi
sce a dopo la morte è inconcepibile ai nostri 
sensi umani, allora tu stai presumibilmente con
futando l'affermazione buddhista secondo cui un 
Buddha ha sensi che sono in grado di compren
dere profondamente la natura della realtà, aldilà 
delle facoltà umane. E stai confutando anche 
l'affermazione che un Buddha possieda l'onni
scienza. Dal momento che i buddhisti invece lo 
credono, essi considerano che gli insegnamenti 
del Buddha sulla natura di vite passate e future 
siano estremamente attendibili". 

Batchelor: "Non sto screditando queste af 
fermazioni, le sto soltanto mettendo in discus
sione". 

Thurman: "Come sai; l'unico insegnamento 
definitivo nel Canone è l'insegnamento sulla va
cuità, shunyata. Ma i testi dicono che il Buddha è 
un testimone credibile delle vite passate e future 
per averti già provato lo stato di shunyata, che tu 
puoi effettivamente sperimentare e che quindi 
può essere effettivamente provato. Poiché l'unica 
cosa che può essere provata rigorosamente è la 
vacuità, l'insegnamento delle vite passate e future 
è aperto a più interpretazioni. Ciò non significa 
che sia falso, ma soltanto che non è un assoluto 
come l'insegnamento di shunyata. Ciò significa 
che sei deluso da shunyata? Penso di no". 

Batchelor: "Non ho niente da obiettare a tutto 
questo". 

Thurman: "Dal momento che il Buddha ha 
insegnato la vacuità e dal momento che è stato 
l'unico a farlo in tutta la storia umana si suppo
ne che comprenda la natura della realtà più di 
ogni altro". 

Batchelor: "Ripeto, mi sembra un'inferenza 
difficile da trarre: soltanto perché una persona è 
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capace di dimostrare una cosa con assoluta chia
rezza . . .  ". 

Thurman: "Ma si tratta della cosa fondamen
tale: la natura della realtà non è semplicemente 
una cosa, è la cosa principale". 

Batchelor: "Sono d'accordo. Ed è proprio per 
questa ragione che le altre cose non sono così 
importanti per me". 

Thurman: "È vero, non lo sono, ed è per 
questo motivo che, quando abbiamo iniziato la 
conversazione, ho detto che si può essere buddhi
sti senza dover credere nella reincarnazione". 

Tricycle: "Ma hai detto anche che non si può 
ottenere la realizzazione senza credere nella rein
carnazione". 

Thurman: "Sz� Il progresso evolutivo". 

Tricycle: "Dunque, continui a collocare la cre
denza nella rinascita al centro delle varie pro
spettive buddhiste?". 

THurman: "Il buddhismo viene tradizional
mente definito come credenza nel/' esistenza del
l'illuminazione e credenza nella causa ed effetto 
del karma". 

Batchelor: "Non nella rinascita". 

Thurman: "Suvvia, ora! Queste affermazioni 
significano rinascita, si intende cioé che la causa
lità è qualcosa da cui non possiamo essere slega
ti". 

Tricycle: "Perciò, Bob, non si può avere causa 
ed effetto e karma senza la rinascita?". 

Thurman: "No, senza rinascita non si è nella 
causalità". 

Tricycle: "E tu, Stephen, che cosa ne dici?". 

Batchelor: "Io penso possa esservi. Secondo 
me, uno dei passi più toccanti dell'opera di San
tideva è il verso in cui si dice che la persona che 
muore e la persona che rinasce sono due persone 
differenti. E, di conseguenza, l'unica valida mo
tivazione dell'agire è la compassione. Non c'è 
nessun 'io' che continua in una vita futura. L'io 
finisce con la morte, e poi nasce qualcos'altro, un 
altro essere, nello stesso modo in cui un genitore 
dà alla luce un bambino. Questo punto di vista 
pone il soggetto - l'io, l'ego - fuori dal!' equa
zione. Il processo di trasformazione evolutiva 
non riguarda me, Stephen Batchelor, ma riguarda 



quello che io posso fare ora per portare avanti il 
cammino evolutivo di coloro che verranno dopo 
la mia morte. Se si prende il concetto di alterità 
in questo modo, non si ha più bisogno di a/fer
mare !'esistenza di una coscienza personale che 
va da una vita all'altra". 

Thurman: "Non pensi che il verso di Santi
deva possa essere una negazione di quanto so
stieni?". 

Batchelor: "Non è una negazione, anzi, San
tideva si chiede seriamente che cos'è che con
tinua". 

Tricycle: "Stephen, come ti spieghi che molti 
maestri buddhisti; a cominciare da Shakyamuni, 
parlano delle loro vite passate?". 

Batchelor: "La mia impressione è che il Bud
dha riprese la cosmologia e la teoria del ciclo 
delle rinascite che esistevano a quel tempo 
in India. Era il paradigma culturale in cui si 
trovava". 

Tricycle: "Cosz: invece che attribuire al Bud
dha facoltà umane superiori; tu, Stephen, gli 
attribuisci dei parametri culturali limitati". 

Batchelor: "Mi è difficile vedere il Buddha 
come una specie di superuomo". 

Thurman: "Sono sicuro che il Buddha era un 
superuomo! Più di un superuomo! Stephen ha 
ragione nel sostenere che il Buddha abbia accet
tato il paradigma culturale del suo tempo. Tut
tavia, molti casi raccolti da Stevenson vengono 
da culture diverse dall'India, culture che non 
possiedono teorie formali sulla rinascita. La vasta 
maggioranza della gente, nei sondaggi, crede nel 
paradiso e nell'inferno. Nella nostra cultura, ab
biamo un gruppo elitario che controlla la scienza 
materialista. Le loro opinioni impediscono alle 
persone di progredire, poiché impongono un at
teggiamento nichilistico nei confronti della vita. 
'Esistenziale' è un termine più simpatico, ma in 
realtà è nichilistico. Dànno uno strano tipo di 
libertà. E dànno un senso di tremenda impoten
za. Non c'è niente che si possa fare veramente, 
dal momento che non si crede che quel po' di 
meditazione, quel po' di pratica, quel po' di 
riflessione, possano davvero realizzare una tra
sformazione. L'idea che ci sia il nulla dopo la 
morte - il che ci fa sentire un 'nulla' fin da 
adesso - è l'ostacolo più grande alla vita emo
tiva delle persone e al loro senso di connessione 

28 

con la natura, con le altre persone e con l'am
biente. Qui è dove causa ed effetto del karma e 
le vite passate e future possono combattere quei 
legami che ci siamo imposti da soli". 

Tricycle: "Cosz: tutta la 'storia' della rinascita 
può essere una forza positiva motivante". 

Thurman: "E questo è buono. Per poter risco
prire il senso di connessione alla vita e al piane
ta, il legame-chiave che dobbiamo superare è la 
mentalità di bianco protestante. Ma non frain
tendetemi. Non sto dicendo che il Buddha abbia 
soltanto inventato delle storie. Naturalmente, da 
un punto di vista scientifico radicale, il fatto che 
noi ci troviamo qui, seduti in questa stanza del 
diciottesimo piano di un edificio di New York, è 
soltanto una storia inventata". 

Batchelor: "Sembra che tu sostenga il punto di 
vista secondo cui se si crede che non ci sia nulla 
dopo la morte, allora non si può credere neanche 
in processi di trasformazione causali o morali". 

Thurman: "No, non ho detto questo". 

Batchelor: "Ma vi era implicito". 

Thurman: "Sarebbe soltanto un caso estremo. 
Sarebbe come il caso di Raskolnikov, il nichilista 
assoluto". 

Batchelor: "O Jean-Paul Sartre. Ma molto di 
ciò che stai dicendo dà per scontato che il punto 
di vista materialista-nichilista rappresenti un'in
sidia alla sensazione di poter fare veramente 
qualcosa. Non penso che tale insidia sia una 
conseguenza diretta della visione materialista
nichzlista". 

Thurman: "Non intendevo a/fermare che ci sia 
questa conseguenza a un livello conscio. Ciò che 
vorrei rivelare è che il seme di una visione 
materialista corrode, a livello subliminale, il sen
so di connessione con gli altri e con ciò che ci 
circonda. Corrisponde a un radicato senso di 
isolamento e a un individualismo atomico che è 
stato coltivato negli ultimi tre secoli in Occiden
te. Ciò non significa che non si possano sostenere 
nel contempo teorie sulla causalità. Ma sono 
arrivato alla convinzione che il seme del mate
rialismo è intimamente connesso con questa di
mensione quasi psicotica della personalità occi
dentale". 

Batchelor: "Sicuramente concordo con te che è 
essenziale, per le persone, avere una visione del 



mondo che rafforzi il loro senso di connessione 
con l'ambiente, con tl mondo, con le altre per
sone e la società. E sono d'accordo che molti 
degli attuali disastri dipendano tanto da visioni 
nichilistiche quanto da visioni assolutistiche. E 
penso anch'io che per molte persone sia libera
torio avere una visione di continuità individuale 
e che ciò le aiuti a non cadere in estremi asso
lutistici o nichilistici Ma non mi sembra che 
questa visione sia necessariamente vera. Credo 
che si possa avere a cuore la trasformazione, la 
responsabilità e la causalità senza dover sot
toscrivere una visione metafisica di continuità 
personale,,. 

Thurman: "Allora lascia che ti chieda una 
cosa. Noi non possiamo percepire o concepire 
nulla che manchi di continuità in natura. Perché 
dovremmo prendere anche il più sottile livello di 
coscienza e dire specificamente che esso non ha 
continuità?,,. 

Batchelor: "Non nego affatto la continuità. È 
ovvio che ci sia la continuità. La domanda è: 
come continua la continuità? Un albero conti
nua, ma quell'albero a Centra! Park sparirà, e 
qualche seme porterà avanti le informazioni ge
netiche,,. 

Thurman: "Allora sei d'accordo sulla conti
nuità della coscienza. È soltanto che pensi che 
essa possa non essere soggettivamente compren
sibile da nessuno". 

Batchelor: "Non sono necessariamente d' ac
cordo sulla continuità della coscienza. Io credo 
nella continuità delle azioni". 

Thurman: "Credi nelle azioni ma non in chi 
agisce,,. 

Batchelor: "Non necessariamente in chi agisce". 

Thurman: "Perciò qualcosa viene escluso. Ec
co cosa cerco di dire. Perché qualcosa dovrebbe 
essere escluso da questo vasto mare di conti
nuità?". 

Batchelor: "Perché la coscienza è contingente 
a questo organismo fisico. Quando si dice che 
non c'è nessuna vita futura per l'individuo, si 
intende che la fase del processo di continuità in 
cui io ricordo me stesso - con le interruzioni 
dovute al sonno, agli stati meditativi; alle amne
sie temporanee e ad altre cose - questa partico
lare continuità si arresta". 
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Thurman: "Nel Mahayana classico e nei reso
conti tantrici, si dice che quando qualcuno ottie
ne la buddhità, egli passi attraverso una grande 
morte, il cui risultato è una sorta di grande vita, 
nella quale si può vivere in cinquanta esseri 
diversi o in un milione di esseri diversi. Ciò è 
altra cosa dall'ipotesi che una persona, come 
individuo compulsivo, egocentrico e isolato, si 
aggrappi a un'altra esistenza di individuo isolato, 
in una qualche forma di incarnazione - che è il 
modo in cui viene descritta l'involontaria rina
scita samsarica di una persona non illuminata, 
guidata dalla brama, dall'odio e così via. Perciò 
ci sono diversi tipi di rinascita. Ma non si può 
provare la rinascita in maniera assoluta. I bud
dhisti dicono che soltanto la mente di un Buddha 
può saperlo per certo. Tuttavia, il fatto di accet
tarlo ha profonde e importanti conseguenze". 

Tricycle: "Da un pun!iJ di vista pragmatico?". 

Thurman: "Tutto il buddhismo è pragmatico". 

T ricycle: "Aiuta le persone?". 

Thurman: "Si: nel rispetto della tradizione". 

Tricycle: ''Anche il mito della creazione nel 
cristianesimo è molto pragmatico". 

Thurman: "Si: ma Dio non ha insegnato la 
vacuità, e, dal momento che non ha insegnato la 
vacuità, non può provarmi la sua versione delta 
realtà. Il Buddha mi ha insegnato la vacuità, che 
mi si dimostra da sola". 

Tricycle: "Secondo il tuo punto di vista, la 
teoria della rinascita è molto utile e molto pra
gmatica, ma ne parli in un modo che sembra 
insidiarne la realtà". 

Thurman: "In un certo senso, l'unica realtà 
assoluta è la vacuità. Il buddhismo è veramente 
scientifico, nel modo in cui la scienza empirica 
occidentale comprende se stessa. Gli assunti sono 
sempre aperti a revisioni; perché la vacuità è un 
assunto auto-decostruttivo. Non c'è alcuna verità 
assoluta se non quella che non c'è nessuna verità 
assoluta. Si può dire che questo è il significato di 
vacuità, significato che relativizza la questione 
stessa della rinascita". 

Tricycle: "Se si accetta che il buddhismo ri
guarda la sofferenza e la fine delta sofferenza, 
allora ti chiedo: perché, senza la rinascita, tu 
cambieresti qualche parte della tua vita? E la 
domanda per Stephen è: il voto di sconfiggere la 



sofferenza diviene più grande o più piccolo se si 
fa affidamento alla rinascita? C'è un modo in cui 
l'affidamento alla rinascita può diminuire o met
tere in pericolo questo voto?". 

Batchelor: "Può funzionare in entrambi i 
modi. Penso che, per le persone che sono ispirate 
dal concetto di vite successive, esso possa rinsal
dare il voto di salvare tutti gli esseri. Ma ci 
potrebbero essere anche persone che pensano: 
'Beh, in questa vita sono troppo indaffarato, 
agirò in una prossima vita'. Non penso che cre
dere o non credere nella rinascita abbia alcuna 
implicazione intrinseca di tipo etico". 

Thurman: "Ma come puoi far voto di salvare 
tutti gli esser� se ti rimangono soltanto quindici 
anni o undici minuti? Che significato può avere, 
allora, una simile affermazione?". 

Batchelor: "Che significato ha, in ogni caso, 
questa affermazione?". 

Thurman: "Se si ha davanti una quantità di 
tempo infinita, significa che questo sarà l' orien
tamento per tutta quella quantità di tempo in
finita". 

Batchelor: "Ma perché, allora, dovresti rallen
tare? Hai molto lavoro da fare per salvare tutti 
gli esseri senzienti. Ciò che dici implica che se tu 
non credessi nelle vite future . . .  ". 

Tricycle: "Ma sarebbe veramente più realistico 
se tu avessi dieci vite?". 

Thurman: "Definitivamente, assolutamente. 
Non dieci. Infinite, perché tutti gli esseri sono 
infiniti. Nei centri Zen dite: 'Gli esseri sono 
innumerevoli. Faccio voto di salvarli' (1). Lo dite 
tutto il tempo, e cosa significa se un momento sei 
vivo e il momento dopo sei morto e sepolto nel 
New Jersey?". 

Batchelor: "Questa è un'interpretazione del 
voto molto alla lettera. Io sono ispirato da questo 
voto, ma non dalle sue implicazioni alla lettera". 

Thurman: "Allora tu non prendi alla lettera il 
voto! Tu devi salvare tutti gli esseri! Tu devi 
salvarmi! Non puoi abbandonarmi. E se non 

intendi il voto in questo senso, allora non lo stai 
prendendo sul serio". 

Batchelor: "Questo è un modo in cui si può 
interpretare il voto, ma io lo vedrei piuttosto 
come l'espressione di un impegno totale. Nel 
linguaggio dei nostri tempi; è l'espressione più 
totale, la totale metafora da adottare per artico
lare una tale passione". 

Thurman: "Ma è ugualmente possibile artico
lare questa passione se si crede che un impegno 
del genere sia impossibile da mettere in pratica? 
Se non credi di avere un tempo infinito davanti, 
o almeno un tempo abbastanza lungo, allora non 
stai prendendo il voto". 

Batchelor: "È molto difficile prenderlo alla 
lettera, perché se gli esseri sono innumerevoli, 
allora si tratta di un progetto in cui si è impe
gnati per sempre". 

Thurman: "C'è qualcosa che prendi alla let
tera?". 

Batchelor: "Prendo alla lettera gli insegna
menti sulla vacuità". 

Thurman: "E prendi alla lettera la città di 
New York, la strada, l'alto e il basso, la vita e la 
morte. Alcune cose le prendi alla lettera, sebbene 
tu sappia che sono soltanto realtà relative, non 
assolute". 

Batchelor: "S� naturalmente". 

Thurman: "Allora, perché escluderesti queste 
possibilità impegnative?". 

Batchelor: "Innanzitutto perché si tratta di 
descrizioni che esulano dal mio campo di espe
rienza, e che perciò non posso né confermare né 
negare". 

Thurman: "Va bene, d'accordo". 

Batchelor: "Penso che la grande sfida, per noi, 
sia quella di giungere a qualcosa che rientri nel 
potere immaginativo, ma che non sia soltanto 
una replica delle espressioni immaginative del 
passato". 

(1) È uno dei Quattro Voti Universali del Bodhisattva: « Gli esseri senzienti sono innumerevoli, 
faccio voto di salvarli; le passioni illusorie sono inesauribili, faccio voto di distruggerle; le porte del 
Dharma sono molteplici, faccio voto di conoscerle; la Via del Buddha è suprema, faccio voto di percor
rerla alla perfezione». È consuetudine, nei monasteri Zen, recitare i voti dopo le letture e i canti [ndt] . 
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Tricycle: "Ma non si tratta allora di un al
tro mezzo utile soltanto a farci sentire un po' 
meglio?". 

Batchelor: "Penso che molti insegnamenti ab
biano all'inizio un elemento consolatorio. C'è 
differenza, però, tra una credenza consolatoria 
che si limita ad a/fermare qualcosa di immagina
rio (come i gruppi New Age secondo cui ci 
sarebbero astronavi che vengono a prendere quel
li che accettano le loro teorie) e le teorie conso
latorie che sono il primo passo verso una pratica 
e/f ettiva, capace di cambiare non soltanto le idee 
o le credenze, ma l'intero significato di quello 
che si è nel mondo. Il buddhismo offre un sen
tiero, un modo di essere, che trasforma letteral
mente l'ossessione dell'isolamento in una capa
cità di comprendere che la propria unicità non ha 
un fondamento metafisico, ma una matrice irri
petibile di circostanze e condizioni che hanno 
generato questo essere. Per me, una delle più 
grandi intuizioni dei filosofi Madhyamika è che 
l'individualità di una persona non contraddice la 
vacuità di un nucleo separato che definisce quella 
persona, ma l'individualità è la conseguenza del
le relazioni, di ciò che hanno fatto i genitor� 
cosicché in questo momento specifico quella per
sona è costituita in quel modo particolare. Ora, 
noi siamo abituati a prendere questa individua
lità come base per affermare un qualche tipo di 
egoità isolata. E questa è l'illusione che gli inse-

gnamenti buddhisti cercano di sradicare, in modo 
da creare una possibilità di trasformazione, sia 
individualmente sia socialmente, e, si auspica, un 
nuovo panorama sulle possibilità evolutive del 
genere umano, per usare il linguaggio di Bob". 

Thurman: "Questo è certo". 

Tricycle: "E questo può essere fatto anche 
senza prendersi la responsabilità per le vite pas
sate e future?". 

Batchelor: "Credo di st'". 

Thurman: "Tuttavia hai ammesso la possibi
lità di un passato e un futuro virtuali. In un 
certo senso, ammetti una continuità e una con
nessione virtuah anche se non si tratta letteral
mente di vite precedenti e future". 

Batchelor: "Penso che 'virtuale' sia un termi
ne davvero indovinato". 

Tricycle: "Diciamo che non siete d'accordo su 
cos'è che continua. Ma non c'è nessuna differen
za tra i vostri punti di vista per quanto riguarda 
la realtà della continuità. È giusto?". 

Batchelor: "Si potrebbe metterla in questo 
modo: cercherò di comportarmi come se ci fosse
ro infinite vite in cui dovrò impegnarmi per 
salvare gli esseri". 

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini) 

UN LASCITO TESTAMENTARIO PER "MAITREY A" 

Giuseppina Petti maritata Piga, deceduta lo scorso 1 O luglio (vedi Paramita 64 , 

p. 34), già segretaria della rivista Paramita, ha donato con testamento alla Fonda

zione Maitreya proprietà immobiliari. Si tratta di sei appartamenti e due locali, quasi 

tutti a Roma, per un valore catastale complessivo di circa 600 milioni. I l  reddito di 

questi beni potrà aggiungersi a quello derivante dall'attuale patrimonio della Fonda

zione e potrà aumentare le possibilità di intervento della Fondazione stessa per la 

diffusione del Dharma in Italia, sia per quanto riguarda le pratiche spirituali, sia per 

quanto riguarda le iniziative culturali. 
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Tong-len: la pratica 
del donare e del ricevere 

di Sogyal Rimpoche 

Pubblichiamo un estratto dal libro The Ti
betan Book of Living and Dying (Harper, 
S. Francisco 1994). Questo libro è già tra
dotto in italiano (Ubaldini Editore, Roma 
1995). La pratica qui esposta è tipica della 

tradizione tibetana. 

Immaginate di fronte a voi, il più vividamen
te e intensamente possibile, una persona che vi 
sta a cuore e che sta soffrendo. Provate a 
immaginare ogni aspetto del dolore e del disa
gio di questa persona. Così, quando sentite che 
il vostro cuore si apre nella compassione verso 
questa persona, immaginate che tutta la sua 
sofferenza sia condensata in una massa di fumo 
caldo, nero e sporco. Mentre inspirate, visualiz
zate questa massa di fumo nero che si dissolve 
e termina, insieme all'aria che inalate, nel cen
tro del vostro attaccamento, nel vostro cuore. 
Qui essa distrugge tutte le tracce di egoismo, 
purificando così il vostro karma negativo. 

Immaginate ora che il vostro egoismo sia 
stato distrutto, che il cuore della vostra mente 
illuminata, il vostro Bodhicitta, sia completa
mente rivelato. Mentre inspirate, immaginate di 
emanare la sua radiante, rinfrescante luce di 
pace, gioia, felicità e assoluto benessere verso il 
vostro amico o amica che soffre, e immaginate 
che i suoi raggi purifichino il karma negativo di 
questa pe!sona. 

Perciò, nel momento in cui la luce del vostro 
Bodhicitta fluisce fino a toccare il vostro amico 
o amica che soffre, è essenziale sentire una 
salda convinzione che tutto il suo karma nega
tivo sia purificato e una vostra profonda, dure
vole gioia per il fatto che questa persona è stata 
ora totalmente liberata dalla sofferenza e dal 
dolore. Poi, continuando a inspirare ed espirare 
in modo normale, proseguite saldamente con 
questa pratica. 

Il Tong-len può essere particolarmente di 
aiuto per coloro che stanno per morire. Potete 
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notare quanta forza e fiducia questa pratica 
possa darvi nell'assistere queste persone e 
quanto beneficio, autentico e trasformante, pos
sa recare loro. 

Immaginate, al posto della persona sofferente 
verso cui avete prima praticato, una persona 
che sta morendo. Ripercorrete le stesse fasi 
della pratica Tong-len sopra esposte. Nella vi
sualizzazione che avviene nella terza fase, im
maginate che ogni aspetto della sofferenza e 
della paura di questa persona morente si con
densi in un'unica nube di fumo caldo, nero e 
sporco, e inspirate questo fumo. Considerate 
ora che, così facendo, state distruggendo il vo
stro attaccamento e il vostro egoismo, e state 
purificando il vostro karma negativo. 

· 

Ora, come prima, immaginate, mentre espi
rate, che la luce del cuore della vostra mente 
illuminata avvolga di pace e benessere questa 
persona morente e purifichi tutto il suo karma 
negativo. 

In ogni momento della nostra vita abbiamo 
bisogno di compassione, ma in quale momento 
ne abbiamo un bisogno più urgente se non 
quando stiamo per morire? Quale dono più 
meraviglioso e consolante potete dare alle per
sone che stanno per morire, se non il far loro 
sentire che state pregando per loro e che state 
prendendo su di voi la loro sofferenza e puri
ficando il loro karma negativo? 

Anche se essi non sanno che state praticando 
per loro, voi li state aiutando ed essi stanno a 
loro volta aiutando voi. Vi stanno attivamente 
aiutando a sviluppare la vostra compassione e 
quindi a purificare e a guarire voi stessi. Ogni 
persona morente è un insegnante che dona, a 
coloro che I' aiutano, la possibilità di trasfor
mare se stessi attraverso lo sviluppo della com
passione. 

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini) 



Vita e pensiero di Nichiren 
di padre Lopez-Gay 

Pubblichiamo questa biografia di Nichiren 
Daishonin (dal volume Le grandi figure del 
buddhismo, Ed. Cittadella, Assisi 1995), come 
contributo per il dialogo fra tutti i buddhisti 
italiani. Già nel quaderno 61 Paramita si è 
occupata della "Soka Gakkai" e nel quaderno 
64 del "Sutra del Loto", con un intervento di 
Massimiliano Polichetti. Le valutazioni qui 
espresse impegnano èome sempre l'autore del
!' articolo e ribadiamo la nostra disponibilità 
ad ospitare eventuali di/ferenti valutazioni. 

1. È il più grande giapponese tra tutti 1 
fondatori dei movimenti buddhisti del Giappo
ne. L'unico che non andò in Cina a formarsi 
nelle scuole tradizionali del buddhismo. L'uni
co che non ci ha lasciato nessuno scritto in 
cinese. È di un tenace nazionalismo, e le sue 
teorie religiose sono legate alla prosperità della 
Nazione e alla sua grandezza. Indirizzò lettere 
ai reggenti e ai governanti responsabili, denun
ciando i loro peccati, tra i quali quello di non 
operare in favore dell'ortodossia, per aprire 
così una via alla soluzione dei problemi. Reli
giosamente, rigettò le sette dell' amidismo, non 
accettando il nembutsu, formula di invocazione 
del nome di Amida. Fece del Sutra del Loto la 
base del suo sistema salvifico e della sua dottri
na morale. Nella ripetizione del titolo (daimo
ku) di questo Sutra vide il segno della salvezza. 
Alla fine della vita si presentò come l'ultimo 
Buddha venuto per custodire e propagare il 
Sutra del Loto e difendere la Nazione. 

Per tutti questi motivi, nella storia religiosa e 
politica del Giappone, i seguaci di Nichiren 
sono stati sempre in primo piano, da veri pro
tagonisti. Anche oggi, la setta Nichiren è la più 
numerosa del Giappone. I buddhisti giapponesi 
sono circa 85 milioni, dei quali 35 milioni ap
partengono al gruppo Nichiren. Tra essi sono 
compresi i membri di alcuni movimenti religiosi 
che si ispirano chiramente a Nichiren e seguo
no il Sutra del Loto, come il Risshi5 Ki5seikai 
con più di 6 milioni di aderenti. Alcuni movi
menti politici laicali, seguono le orme del pro-
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feta Nichiren, come il Soka Gakkai (Società dei 
valori creativi). Ne vedremo i motivi. 

2. Nichiren nacque nel 1222 nella provin
cia di Awa, nella prefettura in cui si trova 
l'isola di Ise con i santuari shintoisti più an
tichi e venerati di tutta la Nazione. Questa 
vicinanza impresse un profondo senso reveren
ziale e allo stesso tempo nazionalistico nei pri
mi anni della vita di Nichiren. Era figlio di un 
povero pescatore, come lui stesso ricorda più di 
una volta. 

Prima di proseguire, occorre ricordare i suoi 
"nomi" .  Alla nascita ricevette quello di Zannin
chi-maru. Finiti i primi studi in un monastero 
buddhista e ammesso all"'ordinazione" mona
stica, nell'anno 1238, prese il nome di Rencho. 
Dopo la scoperta della sua Via, nel 1253, lui 
stesso scelse il nome di Nichi-ren (sole-loto) 
come sintesi dell'ideale di vita che iniziava, vita 
tutta dedicata al Giappone, il "Sole" ,  e al Sutra 
del Loto. Quando fu esiliato nell'isola di Sado, 
nel 127 1 ,  fu ancora lui ad assegnarsi il nome di 
Nichiren Daishonin (dai = grande; shonin = 
sapiente), titolo giapponese il quale designa il 
Buddha che verrà negli ultimi tempi per salvare 
il genere umano. Prima di assumere questo 
titolo, Nichiren si presentava come il bosatsu o 
bodhisattva ]OgyO, uno dei primi discepoli di 
Siikyamunz: Ma verso la fine della sua vita, volle 
superare questa sua identificazione. Finalmente, 
nel 1292, in pieno slancio militarista, il governo 
del Giappone gli concesse il nome postumo di 
Rissho Daishi, ossia "gran maestro che stabili
sce quello che è retto" .  È interessante vedere 
nel cambiamento dei suoi nomi levoluzione 
della sua vita. 

Nichiren non si presentò mai come fondatore 
di una nuova setta. Tutto il suo movimento 
incominciò con la ricerca della risposta da dare 
a due questioni fondamentali sulle quali molto 
meditò nel monastero di Kiyosumi, dove era 
entrato ali' età di undici anni. La prima questio
ne concerneva la famiglia imperiale, che Nichi-



ren credeva protetta dagli dèi (convinzione 
formatasi in lui durante l'infanzia trascorsa vi
cino ai santuari di Ise): perché l'imperatore, che 
in quel tempo era Go-Toba, viveva nell'esilio, 
senza potere, usurpato dagli shogun della fami
glia Minamoto Yoritomo? La seconda questio
ne veniva posta dalle calamità che succedevano 
a livello nazionale: perché gli dèi le permette
vano? Si parlava anche di una invasione dei 
mongoli che avrebbero distrutto il Giappone. 
Negli anni di noviziato nel monastero del mon
te Kiyosumi, la seconda questione si fece più 
pressante di fronte alla visione di tante sette 
buddhiste così diverse e contraddittorie nelle 
loro dottrine, e anche in guerra tra di loro. Si 
imponeva la ricerca del testo buddhista che 
fosse quello "vero" e, come tale, principio di 
unione e di pace. Nichiren si convinse che ci 
doveva essere un solo testo autentico e pertanto 
una sola setta professante la vera dottrina bud
dhista. In questo contesto, fece il voto di "di
ventare il più eminente sapiente del Giappo
ne". Da questo momento si dedicherà, in una 
forma tutta speciale, agli studi. 

3. Nel monastero nessuno sapeva rispondere 
alle sue domande. Il livello scientifico era basso, 
anche se Nichiren poteva contare su un ottimo 
maestro, Dozen, che lo iniziò alla pratica del 
nembutsu. Questa pratica suppone che il corpo, 
la mente e la parola dell'uomo, durante la ripe
tizione del nome del Buddha, si identifichi con 
il corpo, la mente e la parola del Buddha 
universale, presente in tutti gli esseri, e fa risve
gliare la forza infinita della buddhità latente in 
ogni uomo. All'età di sedici anni Nichiren fu 
ordinato monaco e, con la tonsura monastica, 
ricevette il nome religioso che già conosciamo, 
Rencho. 

Sotto la forza del voto, che aveva fatto, di 
diventare il primo "sapiente", abbandonò quel 
piccolo monastero e se ne andò a Kamakura, 
che all'epoca era il centro buddhista di studi e 
anche la sede del governo, tanto corrotto. A 
Kamakura studiò le sette del buddhismo giap
ponese e i loro testi. Da Kamakura passò al 
monte Hiean, che tutt'oggi costituisce un cen
tro di ricerca; a quel tempo contava quasi due
mila monaci e quasi tutti con una impostazione 
universitaria. Come frutto di tutte le sue ricer
che, Nichiren arrivò ad alcune conclusioni im
portanti, cui accenneremo nel presentare, più 
avanti, i suoi libri. In filosofia accettò che tutti 
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gli esseri senzienti e mortali partecipano alla 
stessa natura di Buddha. Ma, soprattutto, si 
convinse che c'è una unione fondamentale tra 
l'osseivanza della vera Legge buddhista e la 
salvezza della Nazione e che, per conseguenza, 
i problemi e le calamità nazionali erano dovuti 
alla molteplicità delle false dottrine, all'ignoran
za dei monaci e alla negligenza dei governanti 
che permettevano questo stato di cose. Nichi
ren era altresì convinto di vivere nell'ultima 
epoca, quella della degenerazione della Legge 
(mappo), che precede la venuta di un Buddha 
definitivo e la restaurazione della vera Legge. Il 
tema del mappo compare in quasi tutti gli scritti 
di Nichiren. Nel campo della soteriologia e 
della ortodossia, accettò soltanto il Sutra del 
Loto o HokekyO, in concreto la traduzione ci
nese che ne aveva fatto Kumarajiva nel 406 
sotto il titolo Myoho-rengekyo. E fece di questo 
la base della sua dottrina. Le dottrine del Bud
dha anteriori al Sutra del Loto erano considera
te "provvisorie " e preparatorie. Al posto del 
nembutsu, recitato dagli amidisti (Namu Amida 
Butsu) - che Nichiren condanna perché si 
erano allontanati dal Sutra del Loto per cercare 
la salvezza nella ripetizione del nome di Amida 
- propone la recita o canto del titolo del 
Sutra: Nam-myoho-renge-kyO. Il Sutra del Loto, 
secondo Nichiren, propone la dottrina ultima e 
definitiva, e Nichiren vede nel suo titolo ciò 
che di essa è l'essenziale: Myo significa la natu
ra essenziale della vita, ho le sue manifestazioni 
fenomenologiche, renge è il fior di loto, e kyo 
diventa la parola dello stesso Buddha. Avremo, 
più avanti, occasione di scorrere alcuni testi 
radicali che illuminano questa dottrina. 

Dopo dieci anni di studio e di ricerca, il 28 
aprile 1253, nel tempio di Seicho, Nichiren, che 
da allora assume questo nome, cantando il 
Nam-myi5hi5-renge-kyi5 dichiara che l'autentico 
buddhismo è quello stabilito da lui. Come me
todologia missionaria utilizza lo shakubuku che 
è un modo di propagare il buddhismo consi
stente nel rifiutare le teorie false e nel sottomet
tere tutti con la forza alla vera dottrina, cioè 
alla conoscenza del Sutra del Loto e all'invoca
zione del suo titolo mistico. Nel rifiutare le 
altre sette, Nichiren incominciò col denunciare 
quella della Terra Pura per aver cambiato i 
valori del buddhismo collocando Amida all'api
ce di essi; subito dopo attaccò lo Zen perché 
dimenticava le "Scritture" e tra esse il Sutra del 
Loto. Con questa metodologia percorse molti 



monasteri. È facile immaginare la reazione ne
gativa che ovunque incontrava [. . . ] .  

4.  Ma l'ostilità del governo e delle sette bud
dhiste tradizionali contro Nichiren divenne for
te, tanto che Nichiren, un anno dopo, fu 
esiliato dalla penisola di Izu. Alcuni suoi disce
poli divennero fanatici nell'attaccare le altre 
sette buddhiste e il governo, reo, ai loro occhi, 
di non mettere in atto mezzi efficaci per impor
re la dottrina del Maestro. 

Nel 1263, Nichiren fu perdonato e ritornò 
dall'esilio a Kamakura. Arriva intanto la prima 
delegazione del Gran Kan dei mongoli chieden
do la sottomissione del Giappone all'impero 
mongolo. Nel 1271 arriva una nuova delegazio
ne con le stesse richieste. Mentre i governanti 
del Giappone incominciano a fortificare le co
ste occidentali del paese, Nichiren insiste nel 
sostenere che non è questo il mezzo per salvare 
il paese, essendo l'unico mezzo quello di stabi
lire la sua dottrina e sopprimere tutte le altre. 
Sorgono violente persecuzioni e anche il gover
no tenta di uccidere il Maestro, ma invano. Di 
nuovo viene esiliato, nell'ottobre del 127 1 ,  que
sta volta nell'isola di Sado. In questo esilio, 
Nichiren scrive molte lettere e il lungo trattato 
sull"'apertura degli occhi" .  Soltanto tre anni 
dopo viene perdonato, ma lui si ritira a Mino
bu, vicino al monte Fuji, dove edifica un gran
de tempio, che diventerà il centro del movi
mento da lui iniziato. Qui scrisse molti libri e 
molte lettere e qui morì nel 1282. 

5. Gli scritti di Nichiren arrivano al numero 
di 426. Alcuni sono veri trattati, altri sono 
semplici lettere; ma alcune di queste sono in 
realtà piccoli trattati per la loro densità. Cento
cinquanta opere furono scritte di sua mano e se 
ne conservano ancora i manoscritti [ . . .  ].  

Le sue opere principali, che hanno avuto un 
influsso definitivo nella storia del buddhismo 
giapponese, sono il Rissho Ankokuron, e il Kai
moku-sho. Il titolo della prima si traduce così: 
"Stabilire l'ortodossia per ottenere la pace della 
nazione". Fu scritta durante il suo esilio a Izu 
( 1260) ed è indirizzata al già reggente H6j6 
Tokiyori, che di fatto ancora governava il pae
se. La tesi principale di questo libro, scritto in 
forma di dialogo tra un viaggiatore e il padrone 
di una casa, sta nel dimostrare che tutte le 
calamità allora cadute sulla nazione erano do
vute al ritorno al cielo di tutti gli dèi protettori 
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del paese, come conseguenza della propagazio
ne della dottrina della Terra Pura o Amidismo. 
Per salvare il paese si doveva frenare la diffu
sione di queste eresie e prendere rifugio nella 
dottrina del Sutra del Loto. Se non si procedeva 
così ci sarebbero state invasioni esterne e cala
mità interne. 

Il secondo libro è la più lunga opera di 
Nichiren, scritta durante l'esilio a Sado ( 1272). 
Il titolo giapponese Kaimoku-sho può essere 
tradotto "Trattato che apre agli occhi".  Ha 
undici capitoli e all'inizio dell'ultimo, il più 
importante di tutti, Nichiren, dopo aver pro
messo di essere il maestro di tutto il Giappone, 
fa i suoi tre "voti":  "Io sarò la colonna del 
Giappone, io sarò l'occhio del Giappone, io 
sarò la nave del Giappone". Lui stesso si pre
senta come il bodhisattva Jogyo, che secondo il 
Sutra del Loto diventa il difensore e propagato
re delle Legge. L'essenza di questo lungo trat
tato sta nel provare che, in "questa epoca di 
degenerazione", l'unica via di salvezza è la dot
trina del Loto. Il buddhismo è superiore a tutte 
le religioni (cap. I), e Sakyamuni fu il primo e 
autentico maestro, ma attualmente lo è Nichi
ren (cap. II). Buddha è in tutti gli esseri e tutti, 
attraverso la dottrina del Loto, arrivano alla 
buddhità (cap. III); in questo contesto spiega 
il concetto di ichinen sansen, secondo il quale 
in un solo pensiero ci sono tremila mondi o 
tutto l'universo; "Buddha è sempre Buddha 
(cap. IV), ma adesso, in questa epoca di dege
nerazione, sono io, Nichiren, l'unico salvatore" 
(cap. V); nei capitoli seguenti viene spiegato il 
concetto di mappo, o epoca della degenerazio
ne, nella quale soltanto il Sutra del Loto può 
offrire la salvezza, e vengono respinte altre sette 
che, dimenticando il Buddha eterno, hanno in� 
trodotto il culto di Amida. Ci interessa partico
larmente l'ultimo capitolo (cap. IX), nel quale 
l'autore sostiene che è necessaria spesso la vio
lenza per far trionfare la Legge autentica pren
dendo spunto dallo stesso Sutra del Loto. 

Queste idee vengono esposte in tutti i suoi 
libri e in tutte le sue lettere. Il Sutra del Loto 
costituisce, secondo Nichiren, il testo definitivo 
negli attuali tempi calamitosi, e chi canta o 
recita il suo titolo, Nam Myoho-renge-kyO, di
venta Buddha. 

6. Il ricordo di Nichiren è tuttora vivo e la 
sua dottrina riconosciuta come la più autentica
mente buddhista e giapponese. Ma egli ha intro-



dotto nel buddhismo un forte nazionalismo e un 
fondamentalismo radicale. Il suo buddhismo è 
esclusivista, non accetta nessun'altra scuola. Su 
questa linea i seguaci di Nichiren hanno preso 
un atteggiamento critico e ostile dinanzi ad altre 
scuole, come lo Zen o la Terra Pura. Quanto 
allo shintoismo, essi vedono nei suoi "dèi", pro
tettori del Giappone, una manifestazione (suìja
ku) della vera natura (honjz) del Buddha eterno 
di cui parla il Sutra del Loto. Nichiren parla dei 
kami o "dèi" shintoisti in modo ambivalente; 
spesso scrive che sono fuggiti dal cielo nella 
presente epoca di degenerazione. 

Nella storia religiosa del Giappone, il carat
tere bellicoso di Nichiren si impose. Abbiamo 
menzionato il suo metodo di diffusione della 
dottrina, cioè lo shakubuku (o rifuto delle altre 
dottrine).  In seguito, impose la pratica del fuse
/use (non dare, non ricevere) , ossia, isolare 
quelli che non accettano la dottrina del Loto. 
Nel capitolo IX della sua opera Kaimoku-shi5, 
accetta la teoria della "diffusione violenta" che 
consiste nel "distruggere in sette pezzi la testa" 
di quelli che non accolgono la sua dottrina. Di 
fatto, durante la vita di Nichiren, molti dei suoi 
discepoli distrussero immagini di Amida e di 
Kannon. 

Nel medioevo, i monaci buddhisti partecipa
vano spesso ai movimenti rivoluzionari, e veni-

vano chiamati So-hei (bonzi-soldati) ;  possiamo 
ricordare la rivoluzione degli Ikko, portata 
avanti dai seguaci della Terra Pura. Il gruppo 
di Nichiren entra prontamente in scena. Sono 
essi i protagonisti delle rivoluzioni (ikki) per la 
legge del Loto (Hokke). Possiamo collocare il 
momento culmine di queste rivoluzioni nel 
1532, quando occupano la capitale del Giappo
ne, mentre altri gruppi religiosi si ritirano sul 
monte Hiei, dove si fortificano. 

Oggi abbiamo nuovi movimenti e "nuove 
religioni" che si presentano come collegate al 
gruppo di Nichiren. Per esempio, il Soka Gak
kai, che come metodologia di espansione utiliz
za molto lo shakubuku; esso non vuole essere 
compreso tra le "nuove religioni" ,  perché si 
considera un'attualizzazione della setta di Ni
chiren. È penetrato nell'area della politica, e la 
sua riorganizzazione ebbe luogo nel 1946, dopo 
la guerra mondiale. La sua strutturazione è di 
tipo militarista e utilizza i termini militari. Non 
accetta il dialogo e attacca il cristianesimo. 
Un'altra nuova religione è il Rissho Koseikai, il 
cui co-fondatore, Nikkyo Niwano, vive ancora. 
Esso opera per la pace, fomentando lamicizia e 
il dialogo. Promuove il ritorno alla dottrina del 
Siitra del Loto, nella convinzione che la radice 
di tutti i mali si trovi nella dimenticanza di 
questa dottrina. 

PER L'ACCORDO FRA LE RELIGIONI 

" Che cosa avverrà quando i singoli seguaci dei diversi sistemi religiosi s'intende

ranno e quando il cristiano dirà al buddhista: "lo credo al tuo Buddha come tu stesso 

credi in lui?". Cosa avverrà quando Il buddhista dirà al cristiano: "lo sono in grado di 

comprendere il mistero del Golgota come lo comprendi tu?". Cosa avverrà ne/l'uma

nità quando un tale atteggiamento sarà generalizzato? Verrà la pace fra gli uomini, 

verrà il reciproco riconoscimento delle religioni. E questo deve venire. Il movimento 

scientifico-spirituale deve creare una reale reciproca comprensione delle religioni"· 

RUDOLF STEINER 
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Il percorso di Nanavira Thera (Harold Musson) 

3 .  Dharma' e drammi esistenziali 

di Steph�n Batchelor . 

Questa è la terza e ultima parte del saggio 
pubblicato nell'annata 1996 della rivista The 
Buddhist Forum dell'Università di Londra. 
Le precedenti parti sono nei quaderni 63 e 

64 di Paramita. 

1 .  Nel 1972, a pochi anni dalla scomparsa di 
Nanavira, Julius Evola pubblicò la propria au
tobiografia. Verso la fine della guerra, Evola fu 
ferito da una bomba, a Vienna, e per il resto 
della vita rimase parzialmente paralizzato. 
Tornò in Italia e divenne una figura centrale 
per lestrema destra, continuando a ricevere 
quanti ancora apprezzavano i valori da lui im
personati. Morì nel 1974. Riferendosi a La Dot
trina del Risveglio, così scrisse nella sua 
autobiografia: "La persona che tradusse lopera 
[in inglese] , un certo Mutton [sic] , trovò in 
essa un incitamento a lasciare l'Europa e a 
ritirarsi in Oriente, nella speranza di trovare lì 
un centro dove si potessero coltivare le disci
pline che io ho raccomandato; purtroppo non 
ho più avuto notizie di lui" (1 ) .  Evola dichiarò 
anche di non essere buddhista, ma di aver 
voluto bilanciare il suo precedente lavoro sui 
tantra induisti. Egli vedeva il buddhismo come 
"il sentiero asciutto e intellettuale del puro di
stacco",  contrapposto al sentiero dei tantra, che 
insegnavano "affermazione, impegno, l'utilizza
zione e la trasformazione di forze immanenti 
liberate attraverso il risveglio della Shakt� la 
potenza alla base di tutta lenergia vitale, in 
particolar modo del sesso" (2). L'unica altra 

opera di Evola che sia stata tradotta in inglese è 
La Metafisica del Sesso (Londra 1983) .  

Nel 1987 fu pubblicato un libro dalla Path 
Press di Colombo (Sri Lanka), dal titolo Clear
ing the Path: Writings of Nanavira Thera (1960-
1965). Questo libro di quasi seicento pagine 
raccoglie Notes on Dhamma (Appunti sul 
Dhamma) di Nanavira, insieme a 149 lettere di 
varia lunghezza scritte da Nanavira a nove cor
rispondenti, le quali, a detta dello stesso autore, 
erano commentari. L'opera è ben curata, grazie 
all'appassionato lavoro anonimo compiuto dal 
Ven. Bodhesako (Robert Smith), un samana di 
Chicago che morì improvvisamente di cancro 
all'intestino, in Nepal, nel 1989. Con la sua 
morte, la Path Press cessò di esistere e il libro 
si può ora trovare soltanto presso un distribu
tore buddhista (Wisdom Books) di Londra. 
Clearing the Path è presentato da Bodhesako 
come un "libro di lavoro. Il suo scopo è di 
aiutare ad acquisire un punto di vista diverso e 
più soddisfacente di quello abituale" (3 ). L'ope
ra si propone · come uno strumento per la for
mazione interiore. Nella prefazione a Notes on 
Dhamma, Nanavira scrive: "Si suppone che il 
lettore sia preso da un problema soggettivo di 
ansia, il problema della sua esistenza, che è 
anche il problema della sua sofferenza . . .  Non 
c'è nulla, in queste pagine, che possa attrarre lo 
studioso non interessato alla questione dell' esi
stenza personale, ma soltanto a eliminare la 
visione soggettiva allo scopo di stabilire la ve-

(1 )  J. EvoLA, Le Chemin du Cinabre, Arche Arktos, Milano 1982, p. 142. 
(2) Ibidem, p. 143. 
(3) Anonimo, Clearing the Path: Writings o/ Nanavira Thera (1960-1965), a cura di Samanera 

Bodhesako, Path Press, Colombo 1987, p. VII. 
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rità obiettiva" (4) .  In seguito commentò che 
Notes on Dhamma "non era stato scritto per 
andare incontro ai gusti della gente" e che era 
stato fatto "il possibile per renderlo non accat
tivante" (5). Affermò, inoltre, che sarebbe stato 
soddisfatto se anche una sola persona ne avesse 
tratto beneficio. 

Nella versione finale, Notes on Dhamma con
siste di due saggi, rispettivamente sul paticcasa
muppada (la condizionalità) e su paramarthasac
ca (la verità superiore), e di venti brevi rifles
sioni su alcuni termini-chiave del Canone Pali, 
come atta (il sé), citta (la mente), rupa (la 
forma), ecc. La maggior parte dei termini è 
lasciata in Pali. Nanavira intendeva presentare 
una critica esplicita alla posizione ortodossa del 
Theravada "allo scopo di ripulire i discorsi del 
Buddha da quella massa di materia morta che li 
sta soffocando" (6). Notes on Dhamma, per ri
chiesta dello stesso Nanavira, non è corredato 
da indice. Egli riteneva che, in questo modo, il 
libro sarebbe stato "un'opera di consultazione ... 
Esso deve essere letto e assimilato come un 
unico insieme, in cui ogni specifico argomento 
presenta una diversa sfaccettatura dello stesso 
tema centrale" (7). Per questo motivo, Nanavira 
descriveva l'opera come "moltissime perle col
legate tra loro da numerosi fili in una specie di 
rete tridimensionale" (8). 

Questo carattere olomorfico di Notes on 
Dhamma si riflette in modo più palese nella 
quarta e ultima sezione, intitolata 'Struttura 
fondamentale' e a sua volta divisa in due parti, 
'Aspetto statico' e 'Aspetto dinamico'. Con la 
sua consueta ironia, Nanavira definisce questa 
sezione "una parte notevolmente elegante, qua
si interamente originale e anche abbastanza cor
retta. Sono costretto a dire io stesso queste 
cose, perché è improbabile che qualcun altro lo 
farà. E addirittura improbabile che qualcuno ne 
tragga una qualsiasi interpretazione" (9) . Que
sto è certamente vero per chi scrive. 

(4) Ibidem, p. 5. 
(5) Ibidem, pp. 321-323 . 
(6) Ibidem, p. 339. 

(7) Ibidem, p. 254. 
(8) Ibidem, p. 337. 

(9) Ibidem, p. 240. 

(10) Ibidem, p. 302. 

( 11 )  Ibidem, p. 261. 
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2. La 'Struttura fondamentale' cerca di deli
neare, utilizzando un linguaggio filosofico con
ciso e diagrammi simbolici, la "struttura ine
rente che governa la selettività della coscien
za" ( 10), comune tanto alla persona illuminata 
quanto alla persona non illuminata. Nanavira 
paragona questa struttura fondamentale a una 
scacchiera in cui si può giocare sia "afflitti dalle 
passioni" ,  sia "liberi dalle passioni".  Egli am
mette, però, che questi concetti "sono connessi 
solo indirettamente all'insegnamento del Bud
dha" ( 1 1),  e vanno visti piuttosto come una 
correzione a certe tendenze di un pensiero 
scientifico astratto e distante da una posizione 
concreta ed esistenziale. Per chi non ha alcun 
problema esistenziale, riconosce Nanavira, lo 
studio della 'Struttura fondamentale' non può 
essere di alcun beneficio. 

Secondo Nanavira, esiste un abisso tra la 
visione mondana dell'occidentale medio e l'in
segnamento del Buddha, e raccomanda, a colo
ro che non sono inclini all'approccio tecnico e 
concreto della 'Struttura fondamentale',  uno 
studio propedeutico della filosofia esistenzialista 
attraverso le opere di Kierkegaard, Sartre, Ca
mus e, soprattutto, Essere e Tempo di Martin 
Heidegger. La ragione di questo suggerimento 
è che gli autori summenzionati avevano messo 
da parte un approccio razionalista e distaccato 
alla filosofia e avevano enfatizzato le questioni 
immediate dell'esistenza personale. Nanavira 
tiene in grande considerazione anche l'Ulisse di 
Joyce, i primi romanzi di Aldous Huxley e le 
opere di Kafka, che molto lo avevano influen
zato da giovane. Allo stesso tempo, però, Na
navira mette in guardia dal rischio di assimilare 
l'esistenzialismo con il buddhismo: "Colui che 
ha compreso l'insegnamento del Buddha non 
pone più queste domande; egli è un arya [sag
gio] e non più un puthu;jana [persona ordina
ria], è oltre la sfera delle filosofie esistenziali" .  
Il Dhamma non offre risposte, ma mostra "la 



via che conduce alla cessazione finale di tutte le 
domande sul sé e sul mondo" (12). 

Nanavira sostiene anche che il positivismo 
aveva influenzato negativamente alcune tra le 
più rispettate autorità del buddhismo srilanke
se, come K.N. Jayatilleke, O.H. de A. Wijese
kera e G.P. Malalasekera. A questi studiosi, 
nonostante fossero buddhisti, egli preferisce il 
pensatore cristiano Kierkegaard. Critica, per 
esempio, Jayatilleke perché presenta le Quattro 
Nobili Verità come asserzioni di fatti, trascu
rando la loro caratteristica di comandamenti da 
mettersi in atto. Nanavira paragona le Quattro 
Nobili Verità alla bottiglia di Alice nel Paese 
delle Meraviglie, su cui è scritto "bevimi! ".  Da 
questo punto di vista (che è anche quello del 
Dhammacakkappavattana Sutta), "Le Quattro 
Nobili Verità sono il compito ultimo per la 
realizzazione dell'uomo: la verità della sofferen
za ordina 'conoscimi assolutamente! ' ,  la verità 
dell'origine della sofferenza ordina 'abbandona
mi ! ', la verità della cessazione della sofferenza 
ordina 'realizzami! '  e la verità del sentiero che 
conduce alla cessazione della sofferenza ordina 
'coltivami ! ' " (13 ) . 

Considerazioni sorprendenti come queste ab
bondano nelle lettere di Nanavira, che rivelano 
le sue doti di rigoroso pensatore analitico e di 
stilista letterario di primo ordine. Riflettendo 
inoltre sulla sua radicale serietà, gli scritti di 
Nanavira possono considerarsi un contributo 
originale alla letteratura buddhista degli ultimi 
anni. 

Ma se ciò è vero, perché allora Nanavira 
Thera resta una figura così oscura? Una rispo
sta breve potrebbe essere: perché egli non cor
risponde al diffuso stereotipo di un buddhista 
contemporaneo. 

3 .  Si pensa di solito, in Occidente, che i 
buddhisti siano inclini al misticismo, liberali, 
sensibili all'ecologia, democratici, pacifisti, tol
leranti, sostenitori della vita, compassionevoli e 
spirituali. Dalla lettura di Clearing the Path, 
invece, non si possono ascrivere queste qualità 
a Nanavira Thera e la sua immagine, discordan-

( 12) Ibidem, p. 12. 
(13)  Ibidem, p. 259. 
(14) Ibidem, p. 357. 
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te da questo stereotipo, appare istintivamente a 
molti buddhisti occidentali (e asiatici contem
poranei) priva di ogni attrattiva. Qual è la 
validità di questo stereotipo? Non potrebbe 
trattarsi soltanto di una interpretazione roman
tica del buddhismo, volta a presentare una 'spi
ritualità' che incarni quei valori che l'Occidente 
'materialistico' sente di aver perso? O invece lo 
stereotipo è valido e Nanavira conduce il letto
re in errore? Per analizzare la questione, è utile 
considerare la relazione tra il libro di N anavira 
e il libro di Evola che lo indusse a diventare 
bhikkhu. Soltanto in una delle lettere pubblica
te (21 febbraio 1964) egli accenna alla Dottrina 
del Risveglio di Evola, aggiungendo tra paren
tesi " . . .  che, comunque, non posso raccoman
darvi se non con notevoli riserve" ( 14). Ma egli 
non specifica in nessun punto quali fossero 
queste riserve. 

Anche se non c'è alcuna prova, negli scritti 
di Nanavira, che egli condividesse le opinioni 
politiche o razziste di Evola, è ipotizzabile un 
collegamento tra le rispettive visioni spiri
tuali. Uno degli elementi in comune potrebbe 
essere la mentalità militare che, insieme a un 
certo atteggiamento aristocratico, avrebbe inco
raggiato le idee di Evola sulla superiorità del
la casta guerriera e sulla natura aristocratica 
del buddhismo. Negli scritti di Nanavira non 
si trova alcun riferimento a questi concetti, ma 
la sua tendenza ali' auto-disciplina e il suo to
no distaccato sono tipici di una persona che 
ritiene l'autorità un diritto piuttosto che un 
privilegio. 

Si può ipotizzare che la prefazione fatta dal-
1' allora Harold Musson a La Dottrina del Risve
glio possa, in una certa misura, adattarsi anche 
come prefazione di Notes on Dhamma. Infatti, 
le finalità delle due opere sono simili e cioé, 
come scrive Musson (non ancora Nanavira): 
"Cogliere lo spirito del buddhismo nella sua 
forma essenziale"; "spazzare via i concetti con
fusi che si sono formati intorno agli insegna
menti del Buddha" (nella prefazione di Notes 
on Dhamma si parla di "materia morta") ;  in
fine, lo scopo più importante è "l'incoraggia-



mento a una certa applicazione pratica della 
dottrina" (15). 

Sebbene Nanavira non vi faccia alcun accen
no e fosse probabilmente in disaccordo con il 
concetto guénoniano di Tradizione, tuttavia è 
certo che egli fosse un tradizionalista, pur in un 
senso diverso dal Guénon. Egli dichiara, in un 
punto, che non c'era niente che lo infastidisse 
di più di chi proclamava che le religioni hanno 
tutte lo stesso scopo. Mentre Guénon, che si 
convertì all'islam e trascorse gli ultimi vent'anni 
della sua vita al Cairo, incluse il buddhismo in 
quella rivelazione che sta al cuore di tutte le 
religioni, Nanavira considerava sbagliata qua
lunque dottrina che non coincidesse con la sua 
interpretazione del Canone Pali e quindi re
spinge le concezioni e le religioni teistiche, in 
modo particolare il cristianesimo. 

Nanavira condivide con Evola anche l'atteg
giamento di fronte al mondo moderno, condan
nando. le tesi evoluzionistiche e relativistiche e 
interpretando le norme etiche del Buddha in 
senso assolutistico. Egli mostra anche qualche 
riserva per la democrazia, quando scrive: "Una 
generale inadeguatezza nel pensiero europeo 
moderno é l'opinione crescente che la maggio
ranza dovrebbe avere ragione e che la verità 
possa essere stabilita alle urne" ( 16). Per Nana
vira, la maggioranza è succube di illusioni e 
perciò incapace di visioni giuste. 

4. Egli sostenne di aver sperimentato l'in
condizionata realtà del Nirvana, che è la verità 
centrale di tutte le tradizioni buddhiste. Ma un 
misogino con lussuria incontrollabile, incline al 
suicidio, può avere sperimentato il Nirvana? 
Nanavira indica passi del Canone Pali in cui si 
descrive colui che è entrato nella corrente come 
non esente da rabbia, gelosia, disonestà, capace 
di trasgredire le regole monastiche minori, ad
dirittura di lasciare l'abito per motivi sessuali e, 

(15) J. EvoLA, The Doctrine of Awakening: A 
1951, p. IX. 

(16) Anonimo, op. cit., p. 397. 
( 17) Ibidem, p. 282. 
(18) Ibidem, p. 452. 
(19) Ibidem, p. 466. 

(20) Ibidem, p. 255. 
(2 1 )  Ibidem, p. 442. 
(22) Ibidem, p. 307. 
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se laico, di rompere i cinque precetti. Così 
scrive: "Finché metterete il sotapanna su un 
piedistallo, non sarete mai in grado di diveni
re voi stessi sotapanna qui ed ora, in questa 
vita" (17).  

Secondo Nanavira, il  buddhismo offre una 
pratica radicale e spoglia da compromessi, una 
risposta autentica alle domande più profonde 
dell'esistenza umana, evitando gli estremi del 
romanticismo e del razionalismo. Egli sostiene 
che uno studioso di buddhismo vuole soltanto 
"sentirsi al sicuro fino a che il suo oggetto di 
studio non si alza e non lo fissa negli occhi... 
(l'ultima cosa che un professore di buddhismo 
si sognerebbe di fare è professare il buddhismo 
- cosa che lascia agli amatori come me)" (18). 
Tuttavia, Nanavira rivela di essere conscio del 
fatto che la sua vita isolata nella giungla srilan
kese possa essere interpretata romanticamente: 
"Il pubblico inglese vuole il romanticismo e io 
non sono e non desidero affatto essere ritratto 
come una figura romantica" ( 19). Ricordando la 
parabola della zattera narrata dal Buddha, Na
navira considera il buddhismo un mezzo, non 
un fine. Anche termini come 'buddhismo' e 
'buddhisti', secondo lui, "sono soltanto etichet
te che vengono incollate su un pacco, spesso 
senza neanche sapere cosa effetivamente il pac
co contenga" (20). 

Verso la fine della sua vita, Nanavira era 
convinto che il Dhamma fosse "ancora molto 
lontano dall'essere compreso in Occidente" (21 )  
e che gli europei, consapevolmente o inconsa
pevolmente, fossero legati all'idea di Dio, anco
ra totalmente estranei al concetto di "un 
universo morale, ma senza Dio" (22).  Riteneva 
che dietro la credenza in Dio si trincerasse, 
ancora più profondamente, il senso che l'Uni
verso abbia un significato o uno scopo. A que
sto proposito, Nanavira dimostra di apprezzare 
Nietzsche: "L'esistenza ha un significato? - è 

Study on the Buddhist Ascesis, Luzac, Londra 



una domanda che richiede un paio di secoli 
prima di poter essere ascoltata in tutta la sua 
profondità" (23 ) .  

La domanda di Nietzsche è una domanda 
che mette in difficoltà, proprio come il suicidio 
di Nanavira. Il motivo è che si tratta di due 
vere e proprie sfide a una visione collettivamen
te condivisa, con retroterra cristiano, circa la 
natura della vita, visione che domina il nostro 
senso etico e istintivo del bene e del male. 
Affinché il buddhismo possa penetrare a fondo 
nella psiche europea, esso dovrà raggiungere 
questi livelli più nascosti dell'esperienza. Altri
menti c'è il rischio che diventi un insieme di 
credenze consolatorie basate su una concezione 
teistica. L'illuminazione non è un rapimento 
mistico trascendente, ma un'esperienza etica 
che rivela la natura del dilemma esistenziale e la 
via verso la sua risoluzione. 

Nanavira sfida con decisione il concetto se
condo cui l'insegnamento del Buddha debba 
essere in qualche modo in difesa della vita e 
condanna, tra laltro, l'usanza diffusa tra i bud
dhisti di avvalersi dell'autorevolezza di insigni 
non buddhisti per sottolineare il buon carattere 
del Buddha. Trova perciò particolarmente irri
tante che un certo professore srilankese avesse 
chiamato in causa Albert Schweitzer a tale sco
po. Egli ritiene che "la filosofia di Schweitzer è 
'riverenza per la Vita', mentre il Buddha ha 
detto che, come anche il più piccolo pezzo di 
escremento ha un odore disgustoso, allo stesso 
modo anche il più piccolo pezzo di esistenza 
non deve essere lodato" (24). 

Questa visione escatologica dell 'esistenza è, 
per molti occidentali, estremamente difficile da 
digerire. Tuttavia, Nanavira si sente giustificato, 
nel fare queste affermazioni, non tanto dall'au
torità dei testi canonici, quanto dall' autorevo
lezza della propria illuminazione e della propria 
entrata nella corrente. Ed è proprio questa au
torevolezza che egli chiama in causa per giusti
ficare il suo atto finale del suicidio. 

5 .  Il dibattito sulla validità o meno delle 
dichiarazioni di Nanavira circa l'entrata nella 
corrente erano iniziate nello Sri Lanka già pri
ma della sua morte. Per un bhikkhu, dichiarare 

(23 ) Ibidem, p. 243 . 

(24) Ibidem, p. 256. , 
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un livello spirituale che di fatto non s i  è rag
giunto è un'offesa ai precetti, punita con l'e
spulsione dall'ordine. Anche se questo livello è 
stato effettivamente raggiunto, il monaco è au
torizzato a parlarne soltanto a un altro monaco. 
La dichiarazione da parte di Nanavira di essere 
entrato nella corrente era contenuta in una 
lettera sigillata che poteva essere aperta soltanto 
dal bhikkhu più anziano dell'Island Hermitage 
in caso di morte. Per qualche ragione (forse a 
causa delle voci del suicidio?) la lettera fu 
aperta nel 1964 e il contenuto divenne noto. 

Da cosa si può stabilire se una persona è 
veramente entrata nella corrente? Secondo i 
sutta, soltanto un arya può riconoscere un altro 
arya. Di conseguenza, soltanto un arya potreb
be negare la veridicità dell'affermazione di Na
navira. Ma per sapere se anche quest'altra 
persona è un arya ci vorrebbe un altro arya, e 
così all'infinito. 

Soggettivamente, comunque, il raggiungi
mento dell'entrata nella corrente può essere 
riconosciuto da un cambiamento psicologico 
visibile e definitivo. In colui che è entrato nella 
corrente vengono meno tre precise caratteristi
che: 1. sakkhaya-ditthi: l'opinione che esista un 
sé negli aggregati o separato da essi; 2 .  vicik
kha: i dubbi sulla validità del Buddha, del 
Dhamma, del Sangha, della pratica, della con
dizionalità e di altri fattori chiave; 3 .  silabbata
paramasa: attaccamento all'efficacia assoluta di 
regole e rituali. Nanavira riteneva di aver spe
rimentato la scomparsa di queste tendenze 
mentali, ma questo potevano confermarlo sol
tanto lui e un altro arya. Anche se i suoi scritti 
non recano traccia di simili tendenze, questo 
non basta a provare il livello raggiunto dall'au
tore, potendo riflettere meramente un impegno 
alla ortodossia della dottrina. 

Si potrebbe anche ipotizzare che Nanavira 
soffrisse per una delusione e che fosse stato 
condotto al suicidio da paure e desideri incon
sci, sfuggiti alla sua consapevolezza e al suo 
controllo. La risposta più chiarificante a tale 
ipotesi la troviamo in questa sua affermazione 
scritta in una lettera del 16 maggio 1963 : "Non 
credete che io consideri il suicidio come qual
cosa di lodevole, anzi, sono il primo ad ammet-



tere che vi può essere un elemento di debo
lezza. Tuttavia, lo considero senza dubbio pre
feribile a numerose altre possibilità";  

Da un certo punto di vista, il suicidio di 
Nanavira può essere visto come una 'eutanasia 
illuminata'. 

Si può notare l'ironia di tutta questa storia: 
un passo tratto da un sutta salvò un fascista 
italiano dal suicidio e questi, mosso da gratitu
dine, scrisse un libro che ispirò un ufficiale 
dell'esercito inglese a diventare un bhikkhu; 
quest'ultimo, infine, arrivò a suicidarsi ritenen
do il proprio gesto giustificato dai sutra. 

Per valutare la vita di Nanavira Thera, non 
bisogna tener conto tanto delle risposte che egli 
dà, quanto delle domande che solleva riguardo 
al significato di essere un europeo che pratica il 
buddhismo. I suoi scritti spazzano via molti 
pregiudizi sugli insegnamenti del Buddha (al
meno rispetto agli insegnamenti contenuti nel 
Canone Pali) e pongono domande scomode, 
spesso ignorate. La giustificazione del suicidio 
di Nanavira Thera è forse meno ragionevole 
delle letture liberal-democratiche o in difesa 

della vita che vengon fatte sulla tradizione bud
dhista oggi in Occidente? Se anche l'unico ri
sultato dell'opera di Nanavira Thera fosse 
quello di aiutarci a riconoscere gli assunti in
consci e le influenze culturali che proiettiamo 
sul buddhismo, allora essa avrebbe comunque 
svolto un'importante funzione. Ciò non signifi
ca che dovremmo adottare le sue opinioni, ma 
semplicemente che possiamo cercare di avere 
una visione più chiara, con minori pregiudizi, 
su come procedere lungo il sentiero. 

Qualunque riserva si possa avere nei con
fronti di Nanavira Thera, bisogna riconoscere 
che è stato fra i primi europei a lasciare una 
forte impronta di una vita dedicata, nelle sue 
intenzioni, a realizzare il Dhamma. L'unicità di 
N anavira consiste nell'aver abbracciato il 
Dhamma con fiducia, nell'aver cercato di con
futare con valide argomentazioni alcuni aspetti 
tradizionali contenuti nell'interpretazione del 
Dhamma, nell'aver praticato il Dhamma con 
impegno. (Fine). 

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini) 
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Un utile confronto 
tra Spinoza e il buddhismo 

cli Adriano Lanza 

1 .  Spinoza è indubbiamente uno dei maggio
ri esponenti del pensiero occidentale. Eppure, 
la sua dottrina è stata talora giudicata, sotto 
certi aspetti, affine piuttosto a quella dei grandi 
sistemi di pensiero dell'India (1) .  Più in parti
colare, sono stati proposti accostamenti al bud
dhismo. Talora in maniera occasionale (2); ma 
non sono mancati confronti più estesi nei libri 
di alcuni autori. 

Uno di questi libri, piuttosto datato, è quello 
di S.M. Melamed, intitolato Spinoza e Buddha 
(The University of Chicago Press, Chicago [Illi
nois] 1933), la cui tesi centrale è proprio di 
mostrare laffinità tra buddhismo e spinozismo, 
al di là delle differenze di tempo, di luogo, di 
cultura, che determinarono un diverso approc
cio a una medesima visione del mondo. 

I principali punti di contatto che l'Autore 
vuole mettere in evidenza possono essere così 
sintetizzati: a) la consapevolezza dell'universale 
sofferenza cui l'esistenza umana è soggetta nella 
realtà empirica, perché impermanente, tran
seunte, condizionata (3 ); b) la negazione di so
stanze individuali, sicché è da parlare più di atti 
che di attori; e) il porre la radice dell'esistenza 

nel desiderio; d) il rifiuto del teismo creazioni
stico; e) l'estensione universale della legge di 
causalità; j) il concetto di tipo gnostico della 
redenzione, in quanto la via della salute è quel
la della conoscenza. 

2. Per il momènto, è di un libro più recente, 
ricco di spunti interessanti, che vorrei riferire: 
J. WETLESEN, The sage and the way (Van Gor
cum, The Netherlands, Assen 1979) (4). L'Au
tore si propone di considerare la dottrina di 
Spinoza nel quadro di quella "filosofia peren
ne", che scorre sotterranea non solo nell'ambito 
delle aree culturali dell'Occidente, ma anche in 
quelle proprie dell'Oriente, come tra indù, 
buddhisti, taoisti e confuciani. 

Nell'esporre la dottrina di Spinoza - con 
particolare riguardo alla sua etica della libertà, 
come indica il sottotitolo dell'opera - l'Autore 
si sofferma frequentemente a tracciare dei pa
ralleli con le filosofie e le religioni estremo
orientali, ma specialmente con il buddhismo, 
soprattutto per quel che riguarda la pratica 
della meditazione. Nel titolo stesso dell'opera è 
sintetizzata la tesi di fondo, che consente I' ac-

(1) Per esempio, Schopenhauer, accomunando il Bruno e lo Spinoza, dice che essi non apparten
gono né al loro secolo, né alla loro parte del mondo. La loro patria spirituale era l'India, dove erano e 
sono ben note simili idee. "Si potrebbe dire, per scherzo, che loro due fossero anime di bramini che, per 
punizione per i loro misfatti, si siano incarnati in corpi europei" (A. SCHOPENHAUER, Introduzione alla 
filosofia e scritti var� Paravia, Torino 1960, p. 52). 

(2) "(Spinoza), questo Buddha d'Occidente, viandante per la ruota del desiderio, scopritore, 
nell 'abolizione del desiderio e nella pratica della carità, del metodo per la liberazione" CT. FABRE, La 
pensée moderne, Alcan, Paris 1908, p. 413). 

(3) "Per entrambi, la vita umana è soltanto un episodio elegiaco nell'ordine cosmico. Tutti e due 
rappresentano un tragico esempio di coscienza comune all'umanità che soffre tanto in Oriente quanto in 
Occidente" (]. FABRE, op. cit., p. 274). 

(4) Vorrei segnalare un'altra pubblicazione interessante: Speculum Spinozianum 1677-1977 (Ed. 
S. Hessing, Routledge & Kegan Paul, London - Henley - Boston 1977). Si tratta di un'opera collettiva, 
nella quale sono frequenti i richiami alle filosofie e religioni orientali. 
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costamento tra la dottrina di Spinoza e le tra
dizioni orientali. La via di cui nel titolo si dice 
è la via che conduce dalla situazione di asser
vimento, e quindi di infelicità, che caratterizza 
la condizione umana di partenza, alla libertà, e 
quindi alla beatitudine. Ma questa è consegui
bile soltanto attraverso la conquista della sag
gezza, owero di quella conoscenza adeguata 
della realtà che dissipa l'ignoranza. 

Per Spinoza, secondo lAutore, lo statuto 
proprio alla condizione umana è contrassegna
to da due leggi, che potremmo così esprimere: 
a) l'uomo è tanto più libero quanto più la sua 
mente agisce, cioé si autodetermina secondo 
l'adeguata comprensione di ciò che awiene in 
lui e fuori di lui; b) l'uomo è tanto più schiavo 
quanto più la sua mente patisce, cioé è deter
minata da cause di cui non ha adeguata com
prensione. 

Da queste due leggi si può trarre un approc
cio terapeutico alla condizione umana. In pri
mo luogo, esse consentono una diagnosi in 
termini di azione e passione, owero in termini 
di libertà e schiavitù. In secondo luogo, consen
tono una eziologia, cioé una spiegazione causale 
di questi stati. I coefficienti determinanti ne 
sono l'idea adeguata (sapienza) e l'idea inade
guata (ignoranza). In terzo luogo, consentono 
una prognosi. Fin tanto che questi fattori resta
no in vigore, anche i loro effetti resteranno in 
vigore. In quarto luogo, consentono misure te
rapeutiche e profilattiche. Se qualcuno desidera 
essere liberato dalla schiavitù delle 'passioni', 
cioé delle affezioni che lo condizionano, occor
rerà che egli sviluppi idee adeguate, che com
portano autoconoscenza e saggezza; e se desi
dera mantenersi nello stato di libertà, deve ba
dare a non ricadere in idee inadeguate. 

Ebbene, continua lAutore, può essere inte
ressante mettere a confronto queste due leggi, e 
le loro quattro applicazioni, con le Quattro 
Nobili Verità di Gotama il Buddha, come egli 
le riassunse nel suo discorso di Benares circa 
2500 anni fa. Esse hanno a che fare con la 
sofferenza, la sua origine, la sua cessazione e la 
via che conduce alla sua cessazione. 

La prima verità consiste in una diagnosi della 
condizione generale del genere umano. Il ter
mine pali che definisce questa situazione è 
dukkha. Esso viene talora tradotto con 'dolore' 
o 'malessere' e talora con 'sofferenza'. Se lo 
traduciamo con 'dolore', esso si trova ad essere 
affatto aderente alla classe delle affezioni passi-
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ve che Spinoza chiama "dolor" o, più in gene
rale, "tristitia". D'altro canto, se lo traduciamo 
con 'sofferenza', viene ad essere più aderente al 
concetto spinoziano di "passio". Probabilmente 
quest'ultima traduzione dei testi buddhisti è 
più corretta, poiché dukkha è detto compren
dere non soltanto le affezioni negative, quali il 
dolore ordinario, la pena, la disperazione e così 
via, ma ogni stato condizionato, indipendente
mente dal fatto che abbia una valenza negativa 
o positiva. In questo senso, anche i piaceri del 
mondo possono essere portati sotto il concetto 
di sofferenza, che implica il patire, il subire. 
Questo sembra equivalere al concetto spinozia
no di affezione passiva, che include tanto le 
passioni negative quanto quelle positive. Il pun
to principale è che esse sono passive nel senso 
che sono condizionate dal di fuori attraverso 
cause esterne. Come il Buddha, Spinoza sembra 
essere stato profondamente impressionato dalla 
universale presenza della umana sofferenza o 
passività. 

La seconda verità contiene una eziologia con
cernente questa condizione. Nel discorso di 
Benares si dice che la causa consiste nella bra
ma, owero nel desiderio ardente. Comunque, 
questa spiegazione è delucidata più avanti nella 
teoria dell'Origine Condizionata dei fenomeni. 
Secondo questa teoria, è l'ignoranza che è la 
radice della sofferenza, mentre il desiderio 
compare più tardi nel processo. Ciò corrispon
de abbastanza bene a quel che dicono le due 
leggi sopra esposte. 

La terza verità corrisponde a una sorta di 
prognosi, la quale stabilisce che la cura è di 
fatto possibile e che la cessazione della soffe
renza può essere conseguita, ciò che equivale al 
raggiungimento della libertà e del Nirvana. 

La quarta verità, infine, indica la via che 
conduce alla cessazione della sofferenza. La via 
del Buddha è chiamata la Via Media perché 
evita gli estremi. Una coppia di estremi è quella 
della illimitata ricerca dei piaceri mondani, da 
una parte, e quella della severa, ascetica disci
plina del corpo, dall'altra. La via del Buddha 
riguarda anche il Nobile Ottuplice Sentiero, co
stituito da otto sezioni: retta visione, retta inten
zione, retto discorso, retta disciplina, retti mezzi 
di sussistenza, retto sforzo, retta attenzione, ret
ta concentrazione. Questi fattori mirano a pro
muovere e perfezionare i tre elementi essenziali 
del training e della disciplina buddhista: Saggez
za, Condotta morale e Concentrazione. 



A giudizio dell'Autore, vi è molto in comune 
tra la via del Buddha e quella di Spinoza. Per 
prima cosa, anche la via di Spinoza può essere 
considerata come una via media, nel senso so
pra specificato. Tuttavia, forse, la filosofia pra
tica di Spinoza possiede un carattere di equili
brio piuttosto armonico tra l'atteggiamento del 
distacco e quello della partecipazione nei con
fronti del mondo rispetto alla filosofia buddhi
sta, considerato che si sofferma a trattare molto 
più ampiamente della filosofia politica, sociale e 
del diritto. 

Come per i tre elementi essenziali del trai
ning buddhista, anche Spinoza considera la 
saggezza l'elemento fondamentale. Se vi è sag
gezza, vi saranno anche amore e compassione, 
così come la forza d'animo, che sono la fonte 
della condotta morale. Riguardo alla cultura 
mentale o meditazione, i buddhisti fanno una 
distinzione tra due specie principali, che corri
spondono alla settima e all'ottava sezione del
l 'Ottuplice Sentiero. La meditazione della 
visione profonda (vipassana-bhavana) è ba
sata sul principio della Retta Attenzione, men
tre la meditazione della calma (samatha-bha
vana) è basata sul principio della Retta Concen
trazione. La prima è il tipo di meditazione 
buddhista più specifico e sembra essere assai 
vicino al principale rimedio di Spinoza contro 
le passioni. 

3. Mi è sembrato di particolare interesse 
questo confronto istituito tra la dottrina spino
ziana e le Quattro Nobili Verità buddhiste, 
confronto che l'Autore propone nel capitolo 
iniziale del suo libro. Perciò ho voluto riportar
lo con una certa ampiezza. Nel seguito, ragioni 
di spazio mi consigliano di limitarmi a segnala
re alcuni punti salienti in cui il Wetlesen fa 
riferimento ad altri aspetti del pensiero bud
dhista, messi a confronto con le posizioni di 
Spinoza. 

Fondamentale in Spinoza è la duplice pro
spettiva secondo cui possono essere considerate 
le cose: in quanto esistono nella durata, in 
relazione a un dato tempo e luogo; oppure in 
quanto le concepiamo sotto l'aspetto dell'eter
nità ("sub specie a?ternitatis") ovvero come con
tenute in Dio e derivanti dalla necessità della 
natura divina. Il primo punto di vista è proprio 
della conoscenza inadeguata, il secondo della 
conoscenza adeguata. Nel primo abbiamo a che 
fare con immagini suscitate dalle affezioni che 
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noi subiamo, nel secondo abbiamo a · che fare 
con idee che derivano dalla natura stessa della 
mente, la quale è in grado di pensare le cose 
quali sono in se stesse e secondo i loro rapporti 
reali. L'errore dell'ignorante consiste nello 
scambiare per realtà il prodotto della sua im
maginazione. Ciò può corrispondere, secondo il 
Wetlesen, all'idea, presente nel buddhismo Ma
hayana così come in branche della filosofia in
diana, del fascino esercitato dall'illusione, maya, 
per cui rimaniamo immersi nel mondo del sam
sara. Infatti, per Spinoza, è da tale ignoranza 
che dipende il rimanere sotto la schiavitù della 
passioni. 

Il punto di vista dell'eternità è incommensu
rabile con quello della durata nel tempo, e le 
categorie di quest'ultimo sono come vicoli cie
chi per raggiungere il primo. Tuttavia, Spinoza 
ritiene che esso sia accessibile dagli uomini. 
Esso è attingibile non attraverso le astratte or
dinarie vie di conoscenza, ma in maniera con
creta, esperienziale, la quale fa sì che "sentimus 
experimurque nos a?ternos esse". 

Come nelle forme di meditazione buddhiste, 
è possibile, grazie a una maniera speciale di 
attenzione, essere riflessivamente consapevoli 
delle operazioni della propria facoltà di imma
ginazione. Divenendo consapevoli di come si 
venga a costituire, attraverso le affezioni del 
corpo, il punto di vista del tempo, questo può 
essere superato. Così è possibile tenere en
trambi i punti di vista, ponendosi nell'interse
zione tra tempo ed eternità. Ciò è, secondo il 
Wetlesen, comparabile alla dottrina del bud
dhismo Mahayana, per la quale, in definitiva, il 
samsara e il Nirvana sono un'unica e sola cosa. 
Ovvero, più precisamente, data l'incommensu
rabilità tra il punto di vista del tempo, vale a 
dire del samsara, e il punto di vista dell'eterni
tà, vale a dire del Nirvana, essi non sono né 
differenti né identici. Realizzare questo para
dosso dialettico è raggiungere l'illuminazione e 
la saggezza. 

Quando Spinoza dice che dal punto di vista 
dell'eternità veniamo a riconoscere che la natu
ra nella sua totalità (natura naturata) è un ef
fetto necessario di Dio (natura naturans), quale 
causa immanente, bisogna aver ben presente 
che il Dio di Spinoza non è il Dio personale 
e creatore delle religioni semitiche. La sua con
cezione di Dio è molto più vicina alle conce
zioni che si trovano nelle filosofie e religioni 
dell'Estremo Oriente (pp. 17-20). 



4. Il Wetlesen - prendendo spunto da un 
passaggio dell'Ethica dove è detto che il desi
derio fondamentale viene a costituire la stessa 
essenza dell'uomo, in quanto determinata ad 
agire da una qualche affezione, e che tale co
stituzione può essere innata - affaccia l'ipotesi 
che Spinoza possa aver nutrito personalmente 
la credenza nella reincarnazione. Nel senso che, 
in quel caso, l'essenza di un uomo si dovrebbe 
pensare costituita prima di aver ricevuto una 
qualche affezione nella vita presente. Siffatte 
speculazioni non fanno parte della filosofia uf
ficiale di Spinoza, ma questi potrebbe averle 
riservate a se stesso e ad una cerchia ristretta. 
Secondo quanto informa una nota di Leibniz su 
quanto riferitogli dallo Tschirnhaus, che si era 
intrattenuto con Spinoza, quest'ultimo "credit 
quandam transmigrationis pythagoriae speciem" 
e che "omnium mentes ire de corpore in corpus". 
Tali speculazioni non erano neanche estranee 
alla tradizione cabalistica, che a Spinoza era 
ben nota. Dice il W etlesen: se la dottrina di 
Spinoza si fosse sviluppata in questa direzione, 
sarebbe potuta approdare a qualcosa di simile 
alle teorie estremo-orientali del Karma e della 
rinascita. In maniera da presumere che, fino a 
quando l'ignoranza e le passioni prevalgono, si 
rimanga vincolati alla rinascita nella dimensione 
temporale, samsarica (pp. 89-90). 

A un certo punto della sua Ethyca, Spinoza, 
premesso che le nozioni di bene e di male sono 
prive di valore assoluto per quanto riguarda le 
cose in se stesse, tuttavia ritiene che ci si formi 
un modello della natura umana ideale ("huma
nre natur93 exemplar"), onde giudicare come 
bene ciò che permette di avvicinarsi sempre più 
ad esso e come male ciò che ci è impedimento 
a raggiungerlo. E si diranno gli uomini più o 
meno perfetti a seconda che si awicinano più o 
meno a quell'ideale umano. La funzione di tale 
modello ideale è quella di fornire un paradigma 
cui confrontarsi e di indicare linee di guida per 
l'agire. Esso ha, dunque, un'utilità pragmatica 
per chi si sforza di procedere lungo il cammino 
verso la libertà. La sua utilità appare maggiore 
nei gradi iniziali e intermedi di questo cammi
no, più che negli ultimi gradi. Al fine di attin
gere la specie incondizionata di libertà, può 
perfino essere necessario abbandonare comple
tamente ogni modello, dal momento che rap
presenta pur sempre una forma di condiziona
mento. Le virtù di colui che è libero e attivo in 
senso assoluto vanno al di là di ogni condizio-
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namento da modelli. Vi è qui un parallelismo 
con le paramita del Bodhisattva nel buddhismo 
mahayana, cioé con coloro le cui virtù sono 
anche dette "andare oltre". 

5. Vi sono molte evidenti somiglianze tra il 
modello spinoziano della natura umana e altri 
ideali morali nelle diverse tradizioni religiose e 
filosofiche. Ci si può riferire alle immagini idea
li di saggi e di santi che ispirano amore e 
coraggio nei loro devoti; per esempio, le imma
gini di Gesù Cristo, di Gotama il Buddha, di 
Lao Tzu, Confucio e così via. In misura note
vole tali raffigurazioni si riferiscono a persone 
storiche determinate, come Gesù o Gotama. 

Ma, naturalmente, il materiale storico è stato 
più o meno ricostruito dalla immaginazione po
polare in maniera tale da trasformare le per
sone in paradigmi individuali. D'altro canto, 
dietro questi modelli ideali si trova molto spes
so una elaborata teoria teologica e filosofica. 
Nella teologia cristiana, per esempio, vi è il 
Gesù storico, ma anche il Cristo eterno. Nel 
buddhismo Mahayana vi è un parallelo a ciò 
nella dottrina dei Tre Corpi del Buddha. Poi
ché non vi è soltanto I' empirico 'Corpo di 
trasformazione' (Nirmanakaya) del Gotama 
storico; vi è anche il 'Corpo di Beatitudine' 
(Sambhogakaya), che è più o meno paragonabi
le allo Spirito di Cristo o allo Spirito Santo; e vi 
è il 'Corpo Assoluto' (Dharmakaya), nel quale 
tutti gli illuminati si identificano e che è la 
legge primordiale di tutte le cose. Concezioni 
simili possono essere trovate anche in molte 
altre tradizioni (p. 137). 

Il modello di natura umana di Spinoza può 
essere definito in termini di saggezza. Se esso si 
esaurisse in questo, allora il saggio di Spinoza e 
la sua via alla libertà potrebbero avere molto in 
comune con l'ideale dell'Arahant delle fasi ul
teriori del buddhismo Hinayana. Ma non è 
questo il caso. Secondo Spinoza, la saggezza 
implica amore attivo e desiderio attivo. Il suo 
saggio, perciò, ha molta più affinità con l'ideale 
del Bodhisattva del buddhismo Mahayana, se
condo il quale la saggezza (prajna) comporta la 
compassione (karuna) verso le sofferenze altrui, 
così come l'abilità nell'applicazione dei mezzi 
(upaya) con l'intenzione di aiutare gli altri sulla 
via della liberazione. Il saggio, come il Bodhi
sattva, non è, infatti, interessato soltanto alla 
propria liberazione, ma alla liberazione di tutti 
gli altri (p. 178). 



Il Gesù di Ernest Renan 
di Eugenio Ballabio 

È uscita - dopo alcuni decenni dalla precedente, allora boicottata da ambienti 
clericali - una nuova traduzione della Vita di Gesù di Ernest Renan, a cura 
delle Edizioni Newton (Roma 1997 , p. 190, a sole Lire 2.000). Riproponiamo un 
primo commento dedicato soprattutto al confronto fra Gesù e il Buddha e 
riprenderemo il discorso sui temi più generali dell'opera in un prossimo articolo. 

La vita di Gesù di Renan non è una qualsiasi 
monografia, tra le tantissime e svariate, scritte 
sul fondatore del cristianesimo. Infattz; è stata 
concepita nel clima culturale del positivismo da 
un grande esperto di lingue semitiche, ebraico 
compreso, che, al culmine della sua carriera, in
segnò al Collège de France. 

Il positivismo è una corrente filosofica iniziata 
in Francia da Auguste Comte, che si è sviluppata 
e approfondita nell'Europa dell'Ottocento. Que
sto pensiero, che è anche una reazione contro le 
astratte metafisiche dell'idealismo, intendeva 
fondare tutta la conoscenza umana sui fatti con
creti e sperimentali. Esso afferma, per principio, 
di non avere contenuti propri, in quanto si pro
pone di essere la metodologia delle scienze, so
prattutto della sociologia, che appunto è stata 
fondata come scienza autonoma proprio da que
sto filosofo francese. 

La vita di Renan si svolse in questo clima 
culturale, in cui anche la letteratura seguiva le 
idee propugnate da Comte, che influenzarono in 
modo originale anche il verismo della letteratura 
italiana, il cui massimo esponente fu Giovanni 
Verga. 

Joseph-Ernest Renan, nato a Tréguier, in Bre
tagna, nel 1823, morì a Parigi nel 1 892. Sponta
neamente, decise di intraprendere la carriera 
ecclesiastica, dedicandosi allo studio della teolo
gia, delle lingue semitiche e della filosofia, in cui 
si laureò, una volta lasciato il seminario, con una 
tesi sul filosofo arabo Averroé. Infatti; in seguito 
a una crisi intellettuale e religiosa, nel 1845 
abbandonò gli studi ecclesiastic� che aveva potu
to seguire grazie a borse di studio, e si preparò al 
conseguimento dei diplomi universitari lavoran
do duramente come ripetitore in un istituto pri
vato. Si affermò nel mondo culturale con un 
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Saggio sulle lingue semitiche, vincitore del pre
mio dell'Istituto omonimo nel 1847 e pubblicato 
nel 1855. 

Un periodo decisivo della vita di Renan si 
verificò nel biennio 1860-1861, allorché parte
cipò a una missione governativa di ricerca in 
Siria, Galilea e Palestina. In quell'occasione 
scrisse La vita di Gesù, come parte di un am
plissimo progetto di studi sulle origini del cristia
nesimo. Nel 1862, tornato in Francia, fu nomi
nato professore di lingue semitiche al Collège de 
France, ma fu costretto a interrompere quasi 
subito il corso, perché aveva definito Gesù "un 
uomo)) sia pure incomparabile ("il più grande 
uomo della storia))), ma senza riconoscergli natu
ra divina, considerandolo ed esaltandolo sotto 
una luce umana e terrena: « Per migliaia di anni 
a te obbedirà il mondo, diventerai pietra angola
re dell'umanità, così che strappare il tuo nome 
dal mondo sarebbe lo stesso che scuoterlo dalle 
sue fondamenta ». 

Per Renan, Gesù "non è un fondatore di 
sogn� un fabbricante di simboli [. . .]. Ha invece 
fondato la religione dell'umanità, come Socrate 
ha fondato la filosofia, Aristotele la scienza [ . .  .]. 
Gesù è l'eroe incomparabile della passione, il 
fondatore dei diritti della coscienza libera, il 
modello perfetto su cui per fortificarsi e consolar
si mediteranno le anime afflitte)). 

Perché, allora, Renan fu oggetto di una auten
tica persecuzione nella Chiesa del suo tempo? 
Perché, accanto al riconoscimento della grandez
za umana di Gesù, (egli) espresse critiche verso 
le gerarchie ecclesiastiche. « Per secoli, i vescovi 
furono principi e il pontefice un re. Il preteso 
impero delle anime si è mostrato a varie riprese 
una spaventosa tirannia, che per mantenersi 
non sdegnò la tortura e il rogo ». Ma prevedeva, 



fiducioso: «Verrà il giorno nel quale la separa
zione fra temporale e spirituale darà i suoi 
frutti e ciò che riguardava le cose dello spirito 
cesserà di chiamarsi "un potere" per essere 
detto "una libertà" ». 

Ma la Chiesa cattolica del!' epoca non tollerò 
questa posizione e Renan 'l'eretico', fu oggetto di 
una violenta campagna, soprattutto in Francia e 
in Italia, che continuò per tutta la prima metà 
del nostro secolo, ostacolando in ogni modo la 
diffusione del libro e negando ad esso, contro 
ogni evidenza, qualsiasi valore storico e filologi
co. Ma il successo di pubblico nella Francia 
oramai laicizzata, fu enorme: in pochi mesi dal
l'uscita, ne furono distribuite più di sessantamila 
copie, superando nelle vendite persino il popolare 
Madame Bovary di Flaubert. In questo clima, fu 
anche riammesso all'insegnamento, nel 1870, al 
Collège de France, dopo la sconfitta di Napoleo
ne III.; nel 1878 entrò fra gli immortali del
l'Academie française. 

In tutto il libro è presente, come un filo rosso, 
un confronto tra Gesù e il Buddha, che ha 
affascinato anche teologi di valore come Henry 
de Lubach in tempi recenti. Questo parallelo è 
ispirato a Renan dal suo scetticismo o agnostici
smo, cui sono improntate le sue opere di filosofia, 
che gli impone di formulare solo ipotesi sul 
rapporto tra le due grandi personalità religiose. Il 
Nostro, che era molto tollerante, fu oggetto di 
ironie e di intolleranza forse anche per l'invidia 
suscitata dalla magia, quasi irraggiungibile, della 
sua parola. 

Ecco ì puntì nodali del confronto tra Gesù e 
Buddha. 

« E  per awentura non vi era [tra i maestri di 
Gesù] una lontana influenza dei munì dell'In
dia? Qualcuno di quei vagabondi monaci bud
dhisti, i quali giravano pel mondo, come più 
tardi i primi francescani, predicando con edifi
canti sembianze e convertendo gente che non 
intendeva la loro lingua, non avrebbe forse 
diretto i suoi passi verso la Giudea, come è 
certo che avevano fatto verso la Siria e verso 
Babilonia? Lo s'ignora. Babilonia era diventata 
da qualche tempo un vero focolare di buddhi
smo ... » (p. 51). 

« Soprattutto il Maestro [Gesù] riusciva nella 
parabola. Il giudaismo non gli aveva prestato 
nessun modello in questo genere delizioso, da 
lui creato. È vero che nei testi buddhici incon
triamo parabole, che hanno il tono e il fare di 
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quelle evangeliche; ma è difficile ammettere in 
questi un influsso buddhico. Lo spirito di man
suetudine e il sentimento profondo che del pari 
animarono il cristianesimo nascente e il bud
dhismo, bastano forse a spiegare queste analo
gie » (p. 78). Questo argomento è notevolmente 
favorevole al reciproco influsso delle due religio
ni. Inoltre si deve ricordare che in Siria era 
diffusa anche la cultura greca. Platone usava il 
mito per presentare la sua filosofia. 

«Il regno di Dio non è in tal caso che il 
bene, un ordine di cose migliore di quello 
esistente, il regno della giustizia, che al fedele, 
nella misura delle sue forze, tocca contribuire a 
fondare; oppure la libertà dell'anima, qualcosa 
di analogo alla liberazione buddhica, frutto del 
distacco » (p. 122). 

«È chiaro che questa chiesa primitiva non 
avrebbe mai formato una società duratura sen
za i grandi e vari semi deposti da Gesù nel suo 
insegnamento . . . Lo stesso awenne nel buddhi
smo, inizialmente fondato per soli monaci. Lo 
stesso sarebbe accaduto per l'ordine di san 
Francesco, se fosse diventato, come pretendeva, 
la regola di tutta la società umana. Nate allo 
stato di utopia, dovendo il successo alla loro 
stessa esagerazione, le grandi creazioni nomina
te non si propagano per tutto il mondo, che 
alla condizione di modificarsi profondamente e 
di smettere i loro eccessi » (p. 131) .  Una conce
zione analoga viene affermata da Hegel negli 
Scritti teologici giovanili: il cristianesimo è nato 
come una 'setta' e il suo ampliamento lo avrebbe 
snaturato. 

« La storia dello spirito umano è popolata di 
strani sincronismi, per cui frazioni della nostra 
famiglia l'una dall'altra molto lontane, senza 
comunicare tra esse, giungono nel medesimo 
tempo a idee e fantasie molto identiche. . .  Si 
direbbe che i grandi influssi morali corrano il 
mondo, come delle epidemie, senza distinguere 
confini e razze... Gesù ignorava perfino il nome 
di Buddha, di Zoroastro, di Platone; non aveva 
mai letto alcun libro greco, alcun sutra bud
dhico; e nonostante ciò vi è in lui più di un 
elemento, il quale, senza che vi pensasse, sca
turiva dal buddhismo, dal parsismo, dalla pa
zienza [? Forse "sapienza"] greca; ciò interve
niva per canali segreti, per una simpatia esisten
te tra le diverse parti dell'umanità» (p. 188). 
L'argomento è stato affrontato indirettamente da 
Freud, e Jung ne ha dato una spiegazione con la 



dottrina degli archetipi. Questa concezione può 
essere stata ispirata a Renan dalla dottrina del 
"intelletto agente" di Averroé che è unico per 
l'umanità. 

« Non vi è uomo, [oltre a Gesù] tranne forse 
Sakya-Muni, che abbia tanto calpestato la fami
glia, le gioie del mondo, ogni cura temporale » 
(p. 190). 

Vorrei concludere osservando che la Vita di 
Gesù di Renan non nasce da un puro desiderio 
di erudizione, ma da un grande amore che è 

quella forza che fa conoscere in profondità, come 
ha affermato sant'Agostino "Et nemo nisi per 
amicitiam cognoscitur" .  

Il libro è originalissimo perché si libera sia 
dall'impostazione agiografica, che esalta la divi
nità di Gesù, sia dalle critiche che ne minimiz
zanno la figura, riducendola quasi a quella di 
mago. 

Renan dà una interpretazione non 'ortodossa' 
che pone in luce la poliedricità di Gesù, che, 
almeno nella storia del pensiero occidentale, è 
stata rivoluzionaria. 

Una base per biblioteche buddhiste 

Tutti i lettoli dispongono dell'indice degli articoli pubblicati dal quaderno 1 
(marzo 1982) al quaderno 60 (dicembre 1996) di Paramita: questo indice è stato 
inviato in omaggio agli abbonati del 1996. Lo abbiamo compilato - affrontando 
non piccole difficoltà, sia per il tempo, sia per la spesa che ha comportato - nella 
convinzione che può essere molto utile per dare Iisposte serie, aggiornate e 
documentate alle diverse domande, su qualunque tradizione buddhista, che pos
sano sorgere lungo il Sentiero: è una solida base per una biblioteca buddhista. 

L'indice è di particolare utilità per i centri di Dharma, che sovente non 
dispongono di un Maestro residente e neppure di una biblioteca attrezzata. 
Per questo abbiamo offerto condizioni di particolare favore per l'acquisto delle 
copie arretrate di Paramita da parte dei praticanti e, ancor più, da parte dei 
centri. Eccole: 

• l'intera collezione di Paramita (oltre 3.300 pagine): 
• l'intera collezione di Paramita per i soli centri: 

Lire 260.000; 
Lire 150.000. 

La collezione può anche essere acquistata in rate mensili da Lire 50.000 
ciascuna e, se necessario, anche in rate inferiori. 

* * * 

Ricordiamo che sono disponibili i seguenti libri a prezzo ridotto: 

Emest Renan, Vita di Gesù, Lire 2.000; 
Chandrakirti, ll Settuplice Ragionamento, Lire 12.000; 
Walpola Rahula, L'insegnamento del Buddha, Lire 1 5.000; 
Luigi Martinelli, Etica buddhista ed etica cristiana, Lire 5.000; 
Nyanaponika Thera, L'essenza della meditazione buddhista, Lire 5.000; 
Buddhist Society, n buddhismo nella teoria e nella pratica, Lire 5.000. 

Inviare l'importo tramite c/c postale n. 35582006 intestato a "Paramita - Roma". 
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La Chiesa nei paesi buddhisti 
di padre Enzo Bianchi 

Questa nota, è stata pubblicata sull'Avveni
re, quotidiano della Conferenza episcopale 

italiana, del 13 maggio 1997. 

«Forse il Buddha è l'ultimo genio religioso col 
quale il cristianesimo dovrà giustificarsi, spiegar
si». Così Romano Guardini ripreso e citato da 
Henri de Lubac in uno dei suoi studi sul bud
dhismo. Dietro quella frase sta anche urta con
statazione: la fondamentale impermeabilità del 
buddhismo al cristianesimo e il fatto, rivelatoci 
dalla storia delle missioni, che dove il buddhismo 
era fiorente, il cristianesimo non si è mai diffuso 
in modo significativo né ha suscitato conversioni. · 
Oggz; anzz; possiamo verificare la forza di pene
trazione, calma e serena, del buddhismo in Oc
cidente, in Paesi di vecchia cristianità. 

Il confronto con il buddhismo costituisce l' a
pice di una più generale difficoltà incontrata 
dalle missioni cristiane in Asia nel confronto con 
tradizioni religiose antichissime e venerabili, con 
sistemi culturali molto articolati ed elaborati; 
precedenti lo stesso cristianesimo, con civiltà tra 
le più ricche, complesse e raffinate dell'intera 
umanità. 

La storia del!' incontro tra cristianesimo e 
Oriente fa emergere la grandezza straordinaria di 
alcune personalità cristiane - per esempio Mat
teo Ricci (1552-1610) in Cina e, in tempi a noi 
più vicini, ]ules Monchanin (1895-1957) e Henri 
Le Saux (1910-1973), fondatori di uno dei primi 
ashram cristiani in India - e il fallimento radi
cale di un sistema missionario che se, nonostante 
tutto, ha saputo portare frutti in altre parti del 
mondo (come in Africa e in Sud-America dove 
ha incontrato soprattutto popolazioni animiste, o 
anche in zone asiatiche come le Filippine, dove 
alt' arrivo del cristianesimo non vi era né unità 
politica né religiosa e culturale), ha invece segna
to il passo in Oriente. 

Un motivo del mancato sviluppo del cristiane
simo in Oriente sta dunque anzitutto nelle stesse 
modalità della missione e nella concezione che la 
reggeva. «L'ipoteca coloniale, il fatto cioè che il 
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cristianesimo sia giunto in diversi Paesi assieme 
ai colonizzatori, [. . .] un apostolato che non di
stingueva l' evangelo dalle forme occidentali eu
ropee da esse rivestite, [. . .] la coscienza di 
detenere la verità e il disprezzo o almeno i 
giudizi sommari sulle realtà religiose localz; [. . . ]  
la rivalità tra missioni di diverse confessioni 
cristiane, .le compromissioni politiche che, tra 
l'altro, furono all'origine di persecuzioni subite 
dai cristiani in Giappone e in Cina, [ . . .] il 
primato accordato alle opere (scuole, ospedali, 
ecc.) che comporta il trasformarsi del missionario 
in business man». Queste parole sono tratte da 
un libretto audace e profetico per l'epoca in cui 
fu scritto (1929) di padre Paolo Manna, che fu 
superiore generale del PIME, sul fallimento delle 
missioni in Cina. Di fronte alle grandi tradizioni 
religiose asiatiche e alla profonda ascesi messa in 
atto in questi ambiti; « la diffusione e l'accetta
zione del messaggio della Chiesa saranno diret
tamente in /unzione della profondità della sua 
vita mistica e contemplativa». 

Così Le Saux che, in riferimento all'India 
prosegue: «Solo una Chiesa che, attraverso la 
realizzazione piena della sua esperienza di fede, 
avrà raggiunto in se stessa la profondità in cui si 
situa la vita spirituale autentica dell'India, saprà 
dialogare con essa sul piano religioso ». L'incon
tro con il buddhismo e con l'induismo mette alla 
prova la capacità spirituale del cristianesimo, ben 
più che la sua capacità di promozione umana. 
Occorre un'opera di inculturazione che si accom
pagna a un'analoga opera di de-culturazione del 
messaggio evangelico annunciato. Purtroppo sia
mo impreparati al dialogo. Oggi la forma di 
incontro con il mondo religioso e culturale orien
tale deve passare attraverso l'ascolto, lo studio, il 
dialogo e la conoscenza reciproca, ma anche at
traverso la via della testimonianza personale e 
comunitaria, soprattutto monastica, essendo il 
monachesimo una forma vitre per certi aspetti 
antropologica e dunque transreligiosa e capace di 
creare uno spazio di comunicazione anche fra 
appartenenti a religioni diverse. 



Capra e Schumacher 
• • 

su etica e scienza 

Questo anicolo, che ripona una conversa
zione dell'autore con l'economista Schuma
cher, è pubblicato con il gentile consenso 
della rivista What is Enlightenment? (vol. VI, 
n. 1, estate 1997) fondata da Andrew Cohen. 

1 .  Una mattina d'estate del 1973, nel periodo 
in cui avevo cominciato a scrivere Il Tao della 
fisica, mentre mi trovavo seduto, nella metropo
litana di Londra, leggendo Tue Guardian, la mia 
attenzione fu catturata dalla definizione "econo
mia buddhista". Era contenuta in una recensione 
di un libro di un economista inglese, ex
consigliere del 'National Coal Board' e ora, se
condo l'autore della recensione, "una specie di 
guru economista che predica quella che definisce 
'economia buddhista"'. Il libro, che era stato 
pubblicato di recente, si intitolava Small is beau
tiful (Piccolo è bello) ed era stato scritto da 
E.F. Schumacher. Mi sentivo incuriosito abba
stanza da indurmi a leggerlo. Proprio mentre 
scrivevo di ''fisica buddhista", qualcun altro stava 
operando una diversa connessione tra scienza 
occidentale e filosofia orientale. 

Anni dopo, dovendo preparare una lista di 
consulenti per un mio progetto (un'indagine sul 
mutamento di paradigma che si verifica in diversi 
campi), mi venne spontaneo pensare di rivolger
mi a Schumacher. Cosz: nel maggio 1977, andai a 
trovarlo a Caterham. Schumacher era un genti
luomo alto, sui sessant'anni, con lunghi capelli 
bianchi, di aspetto bonario e molto affascinante, 
con un volto amichevole, aperto e occhz' gentili 
che scintillavano sotto folte sopracciglia bianche. 

La sua casa era idilliaca, con un vasto e lus
sureggiante giardino dove gli alberi in fiore vive
vano insieme a insetti e uccelli, in un sano 
ecosistema che si crogiolava al caldo sole di 
primavera. Era una tranquilla oasi dove il mon
do sembrava ancora incontaminato. Schumacher 
parlava del suo giardino con grande entusiasmo. 
Egli aveva trascorso molti anni a sperimentare 
una varietà di tecniche di giardinaggio organico e 
mi accorsi che questo era stato il suo approccio 
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ali' ecologia, un approccio pratico radicato nel!' e
sperienza e che egli riusciva a integrare, insieme 
alle sue analisi teoriche, in una completa filosofia 
di vita. 

2. Dopo aver preso il tè nel giardino, andam
mo nello studio di Schumacher per iniziare la 
nostra conversazione. Per prima cosa gli intro
dussi il tema centrale del mio ultimo libro (Il 
punto di svolta) e osservai che le nostre istitu
zioni sociali sono incapaci di risolvere i più grossi 
problemi del nostro tempo, in quanto esse aderi
scono a una visione del mondo arretrata, cioé la 
visione meccanicistica della scienza del diciasset
tesimo secolo. Le scienze naturali, come anche le 
scienze umane e quelle sociali, si sono formate 
tutte dopo la fisica classica newtoniana, e i limiti 
della visione del mondo newtoniana sono oggi 
manifesti nei molteplici aspetti della crisi mon
diale. Mentre il modello newtoniano è ancora il 
paradigma dominante nelle nostre istituzioni ac
cademiche ed è ampiamente diffuso nelle società, 
continuai, i fisici sono andati molto oltre. De
scrissi la visione del mondo che vedevo emergere 
dalla fisica moderna, la sua enfasi sull'intercon
nessione, sulla relazione, sui modelli dinamici e 
sulla continua trasformazione, ed espressi la mia 
opinione secondo cui le altre scienze dovrebbero 
adeguare le filosofie su cui si poggiano a questa 
nuova visione della realtà. Sostenni che un cam
biamento così radicale fosse l'unica via per risol
vere i nostri urgenti problemi economici, sociali 
e ambientali. 

Presentai questa mia tesi in maniera attenta e 
concisa e, quando ebbi concluso, mi aspettavo 
che Schumacher si mostrasse d'accordo con me 
sui punti essenziali: dal momento che nel suo 
libro aveva espresso idee molto simili, speravo 
che mi avrebbe aiutato a formulare la mia tesi 
più concretamente. Egli mi guardò con i suoi 
occhi amichevoli e disse lentamente: "Dobbiamo 
stare molto attenti a evitare un confronto diret
to". Fui colpito da questa sua osservazione e, 
quando egli vide il mio sguardo perplesso, sorri-



se. "Concordo con la vostra esigenza di una 
trasformazione culturale - riprese - è una cosa 
che mi sono spesso ripetuto. Ci troviamo alla fine 
di un'epoca, un cambiamento fondamentale è 
necessario. Ma non penso che la fisica possa in 
alcun modo guidarci in questo ambito". 

Schumacher proseguì indicando la differenza 
tra quella che egli definiva "scienza per la com
prensione" e la "scienza per la manipolazione". 
La prima, spiegò, era stata spesso definita 'sag
gezza'; il suo scopo è l'illuminazione e la libera
zione della persona, mentre lo scopo della 
seconda è il potere. Durante la rivoluzione scien
tifica del diciassettesimo secolo, continuò Schu
macher, l'obiettivo della scienza si spostò dalla 
saggezza al potere. "La conoscenza stessa è pote
re" disse, citando Francis Bacon, e rilevò che già 
a quei tempi il termine 'scienza' si limitava alla 
scienza della manipolazione. 

"La progressiva eliminazione della saggezza ha 
trasformato la rapida accumulazione della cono
scenza in una terribile minaccia - dichiarò 
Schumacher enfaticamente - la civilizzazione 
occidentale si basa sul!' errore filosofico secondo 
cui la scienza della manipolazione è la verità, e 
la fisica ha cdt(Jp.to e perpetuato questo errore. La 
fisica ci ha portato nella confusione in cui oggi ci 
troviamo. Le conseguenze della visione materia
listica, secondo la quale il grande cosmo non è 
altro che un caos di particelle senza scopo e 
significato, si avvertono ovunque. Non credo af 
fatto che la fisica possa aiutarci a risolvere i 
problemi di oggi". 

3 .  Fui molto colpito dal!' appello appassionato 
di Schumacher. Era la prima volta che sentivo 
parlare del ruolo di Bacon nel portare lo scopo 
della scienza dalla saggezza alla manipolazione. 
In quel momento, comunque, lì nello studio di 
Schumacher a Caterham, non diedi molto peso a 
quelle argomentazioni. Sentivo soltanto, a un 
livello molto profondo, che la scienza poteva 
essere molto diversa e che la fisica, in modo 
particolare, poteva essere 'un sentiero con un 
cuore', come avevo ipotizzato nel primo capitolo 
del Tao della fisica. 

Nel difendere il mio punto di vista rilevai a 
Schumacher che oggi i fisici non credono più di 
avere a che fare con la verità assoluta. "Il nostro 
atteggiamento è diventato molto più modesto -
spiegai - sappiamo che qualsiasi cosa diciamo 
sulla natura verrà espressa in termini limitati e 
approssimati e riconosciamo che la fisica moder-
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na è soltanto una parte di una nuova visione del
la realtà che sta ora emergendo in molti campi". 

Conclusi dicendo che la fisica, ciononostante, 
può essere ancora utile ad altri scienziati spesso 
riluttanti ad adottare un approccio olistico ed 
ecologico per paura di non essere scientifici. Gli 
sviluppi recenti della fisica possono dimostrare a 
questi scienziati; insistetti; che un simile approc
cio è assolutamente scientifico ed è in accordo 
con le più avanzate teorie sulla realtà fisica. 

4. Schumacher replicò che, sebbene riconosces
se l'utilità dell'importanza conferita all'interrela
zione e dei progressi della fisica moderna, 
tuttavia non riusciva a vedere alcuna qualità in 
una scienza fondata su principi matematici. 
"L'intero concetto di un principio matematico -
insistette - deve essere messo in discussione. Il 
prezzo da pagare per un principio di questo ge
nere è la perdita della qualità, cioé proprio della 
cosa più importante". 

Gli feci notare che la quantificazione, il con
trollo e la manipolazione rappresentano soltanto 
un aspetto della scienza moderna. L'altro aspet
to, ugualmente importante, riguarda il riconosci
mento dei principi. La nuova fisica, in particola
re, implica un passaggio da solidi blocchi isolati, 
o strutture, a principi basati sulle relazioni. 
"Questa nozione di un principio basato sulle 
relazioni", aggiunsi; "sembra avvicinarsi al con
cetto di qualità. E sento che una scienza che si 
occupi soprattutto di reti di principi dinamici 
interdipendenti sia vicina a quella che definite 
'scienza per la comprensione"'. 

Schumacher non rispose subito. Sembrò per un 
po' perso nei propri pensieri e a un certo punto, 
guardandomi con un sorriso caldo, disse: "Nella 
nostra famiglia avevamo un fisico con cui feci 
molte discussioni su questi argomenti". Mi aspet
tavo di sentirmi dire di un qualche nipote o 
cugino che avesse studiato fisica, ma Schumacher 
mi sorprese rivelando il nome del mio 'eroe': 
"Werner Heisenberg. Era il marito di mia sorel
la". Ero totalmente ignaro del legame di stretta 
parentela che esisteva tra questi due rivoluzionari 
e influenti pensatori. Confessai a Schumacher 
quanto fossi stato influenzato da Heisenberg e gli 
raccontai delle conversazioni avute con lui anni 
addietro. 

Schumacher procedette allora a spiegare il nodo 
delle sue discussioni con Heisenberg e i motivi 
per cui non era d'accordo con la mia posizione: 
"Il punto di riferimento di cui abbiamo bisogno 



per risolvere i problemi del nostro tempo non si 
può trovare nella scienza - iniziò - la fisica 
non può avere alcun impatto filosofico, perché 
non può valutare il concetto qualitativo dei livelli 
superiore e inferiore del!' essere. Con l' affermazio
ne di Einstein che tutto è relativo, è scomparsa 
dalla scienza la dimensione verticale e con essa il 
bisogno di modelli assoluti di bene e di male". 

5.  Nella lunga discussione che segui: Schuma
cher espresse la sua credenza in un ordine gerar
chico fondamentale, formato da quattro livelli di 
essere (minerale, vegetale, animale e umano) con 
quattro elementi caratteristici (materia, vita, co
scienza e auto-consapevolezza), disposti in modo 
che ogni livello possiede non solo la caratteristica 
propria, ma anche quelle appartenenti ai livelli 
inferiori. Naturalmente si trattava dell'antica 
idea della Grande Catena dell'Essere, esposta da 
Schumacher in un linguaggio moderno e con una 
considerevole acutezza. Ad ogni modo, egli am
metteva tl fatto che questi quattro elementi sono 
misteri irriducibili che non possono essere spie
gati, e che le differenze tra loro rappresentano 
veri e propri salti fondamentali nella dimensione 
verticale, che egli definì 'discontinuità ontologi
che'. "Questo è il motivo per cui la fisica non 
può avere alcun impatto filosofico - ripeté -
essa non può rapportarsi al 'tutto', ma soltanto 
al suo livello in/ eriore". 

Questa era di fatto una differenza fondamen
tale nei nostri punti di vista sulla realtà. Sebbene 
concordassi nel ritenere che la fisica è limitata a 
un particolare livello di fenomeni; tuttavia non 
riuscivo a trovare delle differenze assolute tra i 
vari livelli. Sostenni che questi livelli sono essen
zialmente livelli di complessità che non sono 
separati, ma tutti interconnessi e interdipendenti 
tra loro. Osservai anche che il modo in cui 
dividiamo la realtà in oggetti, livelli e altre en
tità dipende molto dai nostri metodi di osserva
zione. Ciò che vediamo dipende da come lo 
guardiamo: le diverse categorie attraverso cui 
classifichiamo gli oggetti riflettono le categorie 
della nostra mente. 

Per concludere la mia riflessione, esposi la mia 
opinione secondo cui la scienza del futuro potreb
be arrivare a trattare l'intera gamma dei fenome
ni naturali in un modo unificato, usando diversi 
aspetti e livelli della realtà. Ma durante questo 
colloquio che, ripeto, avvenne nel maggio del 
1977, non potevo provare quanto dicevo con 
degli esempi concreti. In particolare, non ero a 
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conoscenza del!' emergere della teoria dei sistemi 
viventi auto-organizzati, che rappresenta un gros
so passo verso una descrizione unificata della 
vita, della mente e della materia. Comunque, 
spiegai il mio punto di vista abbastanza bene per 
Schumacher, cosicché non vi furono altre obiezio
ni da parte sua. Concordammo sulle differenze di 
fondo tra i nostri approcci filosofici; àascuno 
rispettando la posizione del!' altro. 

6. Durante la nostra discussione sul ruolo del
la fisica e la natura della sàenza, mi fu chiaro che 
le nostre divergenze erano troppo profonde da 
permettermi di chiedere a Schumacher di fare da 
consulente per il mio progetto di libro. Volli 
comunque imparare da lui quanto potevo in quel 
pomeriggio e lo impegnai in una lunga conversa
zione sul!' economia, l'ecologia e la politica. 

Mano a mano che ascoltavo Schumacher, mi 
accorgevo che egli non era tanto un uomo dalle 
grandi elaborazioni concettuali quanto un uomo 
di saggezza e azione. Era giunto a un insieme 
limpido di valori e principi ed era in grado di 
applicarli in modi piuttosto ingenui alla soluzio
ne di un'enorme varietà di problemi economici e 
tecnologici. Il segreto della sua immensa popola
rità si trovc: nel suo messaggio di ottimismo e 
speranza. 

Alla fine della mia visita, ringraziai Schuma
cher per quel pomeriggio di grande confronto e 
ispirazione. "È stato un piacere", rispose gentil
mente e, dopo qualche istante di pausa, aggiunse 
con un caldo sorriso: "La nostra divergenza è 
nel nostro approccio, ma non nei concetti fonda
mentali". 

Sul treno, durante il viaggio di ritorno a Lon
dra, cercai di valutare la mia posizione rispetto a 
Fritz Schumacher. Come mi ero aspettato leggen
do il suo libro, lo avevo trovato un pensatore 
brillante con una prospettiva globale e una men
te creativa, capace di mettersi in discussione. Ma, 
soprattutto, ero stato toccato dalla sua grande 
saggezza e gentilezza, dalla sua spontaneità rilas
sata, dal suo pacato ottimismo e dal suo humour 
gentile. Anche se non avevamo parlato molto di 
religione, sentivo tuttavia molto intensamente 
che la visione di Schumacher della vita era quella 
di una persona profondamente spirituale. Nono
stante la mia ammirazione per Schumacher, però, 
mi accorsi che i nostri punti di vista erano so
stanzialmente differenti. 

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini) 



Canzone del dàlli, dàlli, dàlli, dàlli 
cli Dario Fo 

L'assegnazione a Dario Fo del Premio Nobel 1997 per la letteratura segna una svolta 
anche per l'Accademia Svedese, che con questa scelta ha applicato al settore letterario 
criteri già da qualche anno ispiratori delle assegnazioni dei premi per la Pace e per le 
discipline scientifiche: privilegiare i benefattori dell'umanità, impegnati nel progresso civile 
e sociale, in un quadro pluralistico, al di sopra delle specificità delle diverse discipline. 
Il "giullare" Fo è stato premiato - questa la motivazione ufficiale - «perché dileggia 
il potere restituendo dignità agli oppressi», come dimostra la poesia che pubblichiamo. 

Dàlli, dàlli, dàlli, dàlli, 
ogni tanto fa un certo piacere 
il poter accoppare qualcuno, 
il poter legalmente sfogare 
il livor di sentirsi nessuno. 

Imbragati di meschinità, 
su, cantiamo, copriam di pernaccchie 
sto lamento di bestie in ginocchio: 
su pestiamoli senza pietà, su, 
su, 
su pestiamoli senza pietà. 

Oh che grande invenzione il nemico, 
un nemico che sia disarmato: 
ringraziam chi ce l'ha procurato, 
indicato e già malmenato. 

Ringraziamo le autorità: 
con le forze dell'ordine in piazza 
siam convinti che il mondo è una pacchia, 
che ogni cosa sia fatta per noi: 
per noi benestanti, 
per noi benpensanti, 
per noi moralisti, 
per noi conformisti. 

Che Cristo è morto per noi, 
perché noi l'abbiamo fatto accoppare, 
poi però l'abbiamo fatto indorare, 
sulle croci d'argento inchiodare, 
sui trofei e le armi innalzar, 
ché si sappia che, salvo imprevisto, 
questa è la fine d'ogni povero Cristo. 
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Incontro sulle minoranze religiose 
di Maria Angela F alà 

"Il loto sul Po": è questa l'immagine che il 
CESNUR (Center /or Studies on New Religion) ha 
voluto proporre come filo conduttore di un pomerig
gio di incontro tenutosi il 9 ottobre scorso a Torino, 
in occasione della preparazione del convegno, che 
questa associazione annualmente organizza e che 
nel 1998 toccherà il tema delle minoranze religiose. 

Il buddhismo a livello mondiale non è certo una 
minoranza religiosa, ma se parliamo del nostro pae
se lo è, ma una minoranza composita e ricca nel suo 
interno di diverse esperienze. 

Il buddhismo in Europa, in Italia e a Torino, in 
una visione sempre più vicina e legata al particolare 
e all'esperienza dei numerosi presenti nell'Audito
rium, è stato il tema della prima sessione condotta 
da Massimo Introvigne con le relazioni di Lama 
Denys Tendrup, Presidente dell'Unione Buddhista 
Europea, di Fausto Guareschi, vice presidente del
l'UBI, di Elsa Bianco, presidente dell'UBI. Lama 
Denys ha aperto i lavori con un excursus storico 
sulla di/fusione del Dharma in Occidente, venato di 
alcune critiche verso esperienze laiche arrivate da 
alcuni anni in Europa e ha concluso offrendo indi
cazioni sulla futura di/fusione del Dharma nella 
nostra cultura, che egli pensa avverrà per osmosi tra 
la cultura occidentale e l'insegnamento del Buddha. 
Il maestro Guareschi ha centrato il suo intervento 
su alcune caratteristiche della pratica in Occidente e 
della sua trasmissione, che deve rendere sacro il 
senso del!' uomo per fargli superare le sue dicoto
mie, mentre Elsa Bianco si è calata nella realtà 
locale, da lei vissuta da più di vent'anni sul campo, 
facendo scoprire la ricchezza del!' esperienza torine
se, un'esperienza varia e multi/orme, dal campo 
universitario a quello editoriale, ai centri e ai gruppi 
di meditazione, tutte realtà che da decenni operano 
con vivacità e impegno. 

La seconda parte del convegno è stata dedicata 
specificamente al gruppo Soka Gakkai e alla presen
tazione di due studi compiuti dalla sociologa italia
na Maria Immacolata Macioti e dal belga Jean 
Robelere, che hanno esaminato campioni significa
tivi di gruppi legati a questa particolare forma in cui 
l'insegnamento di Nichiren si presenta oggi anche 
in Europa. Un rappresentante della SGI, Franco 
Malusardi, ha descritto lopera del fondatore del 
gruppo Daisaku Ikeda. 

Il terzo momento è stato dedicato a una tavola 
rotonda sulla libertà religiosa, presieduta dal sociolo
go prof Bersano e in cui Maria Angela Falà ha 
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trattato il tema delle Intese, che secondo l'articolo 8 
della Costituzione devono regolare i rapporti tra le 
confessioni religiose e lo Stato e ha illustrato la 
nuova proposta di legge che il governo ha presentato 
sulla libertà religiosa in Italia e che dovrà superare la 
legge sui culti ammessi del 1929 (Anno VIII dell'era 
fascista), che ancora è in vigore. Massimo Introvigne 
ha illustrato la deliberazione che il Parlamento eu
ropeo dovrà prossimamente votare per una definizio
ne comune del concetto di sétta e per indicare gli 
strumenti più idonei per il controllo di tale fenome
no, drammaticamente presente in alcuni paesi euro
pei e che, a parere di tutti, devono basarsi sulla 
legislazione comune, che regola ogni attività contra
ria ai principi generali del diritto in ogni Stato. 

L'incontro è stato composito e i presenti hanno 
potuto spaziare in ambiti e in campi di opinione 
talvolta diametralmente opposti. Questo è uno dei 
punti forti di questo incontro, che ha messo in luce 
alcune divergenze di opinione a livello teorico, ma 
comunanza di interesse per capirsi e per partecipare 
la propria esperienza agli altri. 

Parlare di dialogo è facile quando si è tutti 
d'accordo o almeno così appare in superficie, forse 
non è nemmeno dialogo quanto un appianare o 
tralasciare, anche artificialmente, le diversità, per 
lasciare spazio a un "siamo tutti uguali", che talvol
ta non corrisponde al sentimento profondo dei dia
loganti. Il dialogo creativo e accrescitivo non può 
che partire, come ha detto il Da/ai Lama di recente, 
dalla presa di coscienza delle diversità, per renderle 
il lievito di un incontro che sia di arricchimento 
reciproco e che porti all'apertura e all'accettazione 
dell'altro e alla mutua stima e rispetto. È un para
dosso, forse è una sfida, la via più ardua che deve 
essere lastricata di amore e compassione, perché non 
sia reattiva ma attiva nell'apertura e nel dialogo. 

Un giusto atteggiamento, infatti, comprende sia 
!'impegno autentico, sia lapertura mentale: da un 
lato tolleranza e rispetto verso le diverse tradizioni 
spirituali autentiche in quanto approcci complemen
tari, e dall'altro l'impegno e la pratica come base 
fondamentale per la propria trasformazione. Non si 
tratta solo di tolleranza, una tolleranza che talvolta 
è limitante: l'altro non è come noi, ma è tollerato 
anche se . . .  Si tratta piuttosto di tolleranza unita a 
rispetto e apertura, elementi fondamentali per una 
via di incontro senza pre-giudizi, senza pre-clusioni 
con tensione ed attenzione per la diversità dell'al
tro, per il suo cuore. 



GIANGIORGIO PASQUALOTTO, muminismo e illumi
nazione, Donzelli Editore, Roma 1997, pp. 128, 
Lire 16.000. 

" [  . . . ] L'oceano della tradizione buddhista ha rapi
damente incrementato la sua espansione a Ovest, ma 
in questo suo allargamento è fìnito anche a formare 
ampi specchi d'acqua che di 'speculativo' non hanno 
nulla: vi galleggiano infatti frammenti di parole eso
tiche, frantumi di idee ridotte a formule evocative, 
residui di ragionamenti in piccole certezze [ . . .  ] .  Per 
riguadagnare profondità e chiarezza [ . . .  ] bisogna ri
tornare ai luoghi originari, dove minimi siano i fre
miti delle mode e i brusii della chiacchiera. A questo 
fine diventa indispensabile riscoprire e rivalutare al 
massimo i centri propulsivi della potenza razionale 
buddhista" (p. 10). Dobbiamo ringraziare Pasqualot
to per la sua provocazione. Infatti l'espansione rischia 
di far perdere il carattere trasgressivo, perturbante 
che il buddhismo ha avuto e può continuare ad avere 
in Occidente: sfida ad ogni monolitismo, apertura a 
quella trasformante esperienza religiosa e psicologica 
costituita dall'allentarsi della morsa dell'io, confronto 
culturale. Diciamolo: la certificazione futile legata alla 
spettacolarizzazione ("l'ho visto in TV"; "l'ha detto 
un famoso calciatore, un attore famoso"; e così via) 
ha sedotto anche il buddhismo, e i testimonials di 
celluloide hanno la meglio sulle profondità dei pen
satori, annacquando la carica dirompente del messag· 
gio buddhista in un'indistinta melassa new age. 
Pasqualotto accosta illuminismo e illuminazione: che 
scandalo! Ma la capacità di far luce contando sulle 
proprie forze (cfr. Kant a p. 11: "Abbi il coraggio di 
servirti della tua propria intelligenza!  È questo il 
motto dell'illuminismo")  non è poi così distante dal 
risveglio buddhista: "Contrariamente a quanto crede 
il senso comune [. . .  ] gli insegnamenti del Buddha 
sono stati e rimangono tra le forme più potenti e 
coerenti di 'esercizio della ragione"' (p. 14). 

GHESHE RABTEN • GHESHE DHARGHIE, Cambiare la 
mente, Chiara Luce Edizioni, Pomaia (Pisa) 1996, 
pp. 196, Lire 32.000. 

In questo libro vengono commentati da due mae
stri tibetani contemporanei alcuni testi chiave della 
tradizione Vajrayana, testi che si riferiscono principal
mente agli insegnamenti sulla trasformazione della 
mente (lo-jong). I testi furono composti da antichi 
maestri del calibro di Atisha e Ashvagosha e conten-
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gono versi di profonda ispirazione e saggezza. I com
mentari di Gheshe Rabten e Gheshe Dharghie 
rispettano il significato originario dei testi antichi e ne 
illustrano le applicazioni concrete grazie a illuminanti 
istruzioni per la pratica spirituale. Il risultato è una 
mappa estremamente dettagliata del cammino verso 
la trasformazione interiore. 

Oltre alla pratica del lo-jong, infatti, vengono de
scritte numerose pratiche atte a convogliare la vita 
quotidiana del meditante verso la saggezza, la com
passione e quindi verso la completa realizzazione. Ciò 
vale a sottolineare la finalità estremamente pratica di 
questo libro: "Il Dharma è come il cibo: se ci limi
tiamo a osservarlo, non ne ricaviamo alcun beneficio. 
Per comprendere il suo pieno valore e ottenere i 
risultati dobbiamo assimilarlo tramite la meditazione, 
integrandolo a fondo nella nostra vita" (p. 91). 

A tale scopo vengono insegnati numerosi espedien
ti capaci di dissolvere, se applicati con perseveranza e 
discernimento, l'ignoranza e l'egoismo, quali che sia
no le maschere dietro cui questi veleni si celano: 
"Tutti i metodi delle differenti tradizioni del Dharma 
insegnati dal Buddha Sakyamuni hanno il medesimo 
scopo e obiettivo: eliminare radicalmente sia l'egoi
smo sia l'ignoranza che si attacca a un Io concreto" 
(p. 90) (Giuliano Giustarini). 

AA.VV., Medicina orientale, Zanfì Editore, Modena 
1995, pp. 272, Lire 13.000. 

Questa magnifica guida illustrata alle arti asiatiche 
della guarigione rappresenta il tentativo -- perfetta
mente riuscito - di gettare un ponte tra culture 
mediche distanti tra loro e che per comunicare hanno 
bisogno di una preliminare contestualizzazione. Il 
taglio antropologico dell'operazione è dichiarato sin 
dall'introduzione a cura di Fernand Meyer, biomedi
co e orientalista: " [ .  . .  ] al di là di un interesse emi
nentemente pratico per il loro potenziale di guarigio
ne [. . .  ] i sistemi di medicina tradizionale asiatici 
meritano di essere conosciuti e studiati [ . . .  ] all'inter
no dei loro rispettivi contesti" (p. 15). Il libro, che ha 
il formato di un libro d'arte, si dispiega attraverso tre 
corposi capitoli dedicati rispettivamente alla medicina 
indiana, alla medicina tibetana (alla quale la stessa 
casa editrice ha dedicato una monografia in due 
volumi: "Antica medicina tibetana") e alla medicina 
cinese; ogni capitolo è provvisto di utili note e di una 
bibliografia scientifica di tutto rispetto. Nell'introdu
zione si dichiarano, come argomento di trattazione, le 



cosiddette medicine erudite dell'Asia: dove con il ter
mine erudito si vuole significare il riferimento di tali 
sistemi medici a fonti scritte. Non si tratta perciò 
dell'ennesima rivisitazione della medicina popolare di 
tradizione orale. Diciassette collaboratori sono stati 
chiamati alla stesura dell'opera, che si arricchisce di 
quasi duecento fotografie, dovute al sapiente obietti
vo di Mark De Fraeye. 

EUGENIO BALLABIO, Volontarismo, saggio suUa filo
sofia della volontà, Nuova Impronta Edizioni, 
Roma 1996, pp. 64, Lire 12.000. 

"In questo lavoro si ritiene che Ìa filosofia non sia 
un privilegio di certi uomini o di certe classi, ma è il 
patrimonio virtuale di ogni individuo, esattamente 
come aveva già affermato il Buddha: in ciascuno di 
noi dorme un Illuminato che va risvegliato" (p. 59). 
Questa dichiarazione di intenti riassume egregiamen
te lo spirito di questo breve "saggio sulla filosofia 
della volontà". La corrente filosofica cui si richiama 
l'autore è esplicitamente la fenomenologia di Husserl. 
La superiorità della volontà sull'intelletto porta con 
sé il corollario dell'aspirazione attiva alla perfezione, 
il cui strumento elettivo è l'amore. La proposta di 
questo percorso si snoda attraverso cinque capitoli, 
nel corso dei quali viene presentata un'originale sin
tesi tra idealismo e volontarismo, che si realizza com
piutamente nell'arte, nella religione e nella filosofia. 

RENÉ GIRAULT, Le religioni orientali, Neri Pozza 
Editore, Vicenza 1997, pp. 284, Lire 30.000. 

Oggi che le ore scolastiche dedicate alla religione 
comprendono talora uno sguardo sulle altre tradizio
ni religiose; questo libro di Girault potrebbe figurare 
tra i libri di testo più efficaci e obiettivi. L'autore, 
con un atteggiamento che appartiene alla migliore 
eredità del Concilio Vaticano II, prende le mosse da 
una prospettiva cattolica che non nega le differenze e 
finanche le incomprensibilità. Riprendendo la distin
zione di Zaehner tra religioni profetiche e religioni 
mistiche, Girault descrive queste ultime (induismo, 
buddhismo e taoismo), dedicando l'ultimo paragrafo 
di ogni capitolo all'incontro e alle possibilità di dia
logo con il cristianesimo. Il quinto capitolo è dedica
to al ruolo del cristianesimo nel dialogo interreligioso. 
"Il dialogo interreligioso" - scrive Girault (p. 236) 
- "ci costringe ad osservare il cristianesimo più da 
vicino".  Opportune citazioni dai testi fondamentali e 
note antropologico-culturali su templi, feste e culti 
rendono più accessibili le diverse tradizioni. 

ANTONY FERNANDO - LEONARD SWIDLER, Introduzio
ne al buddhismo, Edizioni Dehoniane, Bologna 
1992, pp. 252, Lire 26.000. 

Il sottotitolo dell'edizione originale di questo libro 
suona: "Un'introduzione per cristiani ed ebrei".  L'in-

tento è lodevole e il risultato sicuramente raggiunto, 
sebbene in una forma un po' - ma aggiungerei: 
necessariamente - faticosa. L'incontro tra culture 
religiose così lontane tra loro - lontane innanzitutto 
per la concezione del tempo, e poi su svariati nodi 
teologici - ha bisogno della creazione di numerose 
interfacce. Gli autori descrivono nella prima parte del 
libro la concezione buddhista della liberazione. La 
seconda parte ("L'affinità intrinseca tra la prospettiva 
religiosa di Gautama, di Gesù e dell'ebraismo" )  è 
dedicata alla disamina dei nodi e alle proposte per 
scioglierli. Il nodo più vistoso, come è noto, è costi
tuito dal fatto che "Dio non è parte del progetto di 
liberazione umana espresso da Gautama" (p. 203 ); 
d'altra parte, il problema si pone in modo radicale 
anche perché il buddhismo di cui parlano gli autori 
di questo libro è quello di tradizione Theravada. Ma 
nel buddhismo "[ . . .  ] l'omissione del concetto di Dio 
è attuata proprio in nome della religione, come ten
tativo di salvare la religione" (p. 205); e, certo, " [  . . .  ] 
Gesù e gli ebrei non si spinsero tanto lontano quanto 

· Gautama che rifiutò completamente l'idea di Dio, 
tuttavia erano unanimi nella convinzione che esistesse 
una forma di teismo assolutamente priva di significa
to, che risultava negativa per la personalità" (p. 210). 
Vorremmo aggiungere che l'apertura degli autori e il 
loro sforzo di trovare un terreno comune all'esperien
za religiosa sono tanto più interessanti se si pensa che 
il libro in questione uscì in lingua inglese nel 1985, 
quando ancora certe affinità non erano date per 
scontate. 

ARNAUD DESJARDINS, Per una vita riuscita, un amore 
riuscito, Perla Edizioni, Milano pp. 304, Lire 30.000. 

"Per considerare la vita umana una festa perma
nente di novità, di imprevisti, di stupore, ci vuole un 
cuore di bambino unito alla maturità di un adulto 
capace di comprendere e di agire" (p. 9). Come dire 
una ricomposizione dei due termini dell'archetipo 
senex et puer. Desjardins, regista televisivo di succes
so, eclettico cercatore e poi maestro spirituale in
fluenzato soprattutto dall'insegnamento di Gurdjieff e 
dal Vedanta, raccoglie in questo libro una serie di 
conversazioni sui temi che presentano come denomi
natore comune l'amore. L'amore nella sua dimensio
ne soprattutto fisica, matrimoniale, intendendo il 
matrimonio nella sua accezione più completa di unio
ne tra aspetto maschile e aspetto femminile della 
personalità di ognuno. L'autore si fa portavoce di un 
pastiche fortemente segnato da elementi di autobio
grafismo spirituale, in cui spicca l'incontro trasforma
tivo con Swami Prajnanpad, suo maestro di Vedanta. 
Tutto il discorso, per la verità, appare piuttosto da
tato; ma a proposito di datazione, non è dato sapere 
né la data dell'edizione originale né quella della tra
duzione italiana, e neppure il titolo dell'edizione ori
ginale. E non si può dire che questa mancanza di 
accuratezza editoriale giovi all'intera operazione. 
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FONDAZIONE MAITREYA - ROMA 

23 gennaio: "L'intuizione buddhistica dell'arte", con Massimiliano Polichetti (ore 18); 
6 febbraio: "La proliferazione mentale nell'insegnamento del Buddha", con Corrado Pensa (all'aula 

valdese di Via Cossa, 40 · ore 20.30); 
23 febbraio: "Valori contemplativi nel cristianesimo e nel buddhismo: Milarepa", con mons. Francesco 

Tiso (ore 18); 
1° marzo: visita al Museo d'Arte Orientale (Via Merulana, 248) a partire dalle 10.30 (con la guida del 

prof. Massimiliano Polichetti che illustrerà il tema: « Rupakaya, il corpo di forma del Buddha »); 
12 marzo: conferenza di Lama Denis, presidente dell'Unione Buddhista Europea, sul tema: « Consape· 

volezza, sorgente di pienezza »; 
20 aprile: "Crescere come Sangha", con Maria Angela Fslà, segretaria dell'UBI. 
Le conferenze senza indicazione del luogo, si terranno in sala da definire. 
Informazioni: tel. 06/6374834 (Tiziana). 

A.ME.CO. · ROMA 

2-6 gennaio: ritiro di Vipassana, condotto da Corra
do Pensa a Fara Sabina; 

24-25 gennaio: intensivo di meditazione alla Madon
na del Cenacolo, con Christina Feldman; 

14-15 febbraio: intensivo di meditazione all'Orfeo, 
con Thanavaro; 

14-15 marzo: intensivo di meditazione alla Madonna 
del Cenacolo, con Corrado Pensa; 

28 marzo: meditazione all'Orfeo (14.30-19.30), con 
Ajahn Chandapalo; 

14-19 aprile: ritiro al monastero di Montefiolo (Rie
ti), con Ajahn Sucitto. 

Informazioni: 0613340582 (ore 20-22 di martedì e 
giovedì). 

SANTACITTARAMA · POGGIO NATIVO 

Il monastero buddhista Santacittarama di tradizione 
theravada ha completato il trasferimento da Sezze 
alla nuova sede di Poggio Nativo (Rieti) presso la 
Via Salaria, a circa 50 Km. da Roma. La nuova sede 
comprende alcuni fabbricati e 5 ettari di terreno. Il 
monastero è proprietario della sede, grazie soprattutto 
all'interessamento dell'ambasciata di Thailandia e di 
altri sostenitori, oltre che italiani; anche svizzeri, au
straliani, ecc. Potrà essere frequentato anche dai bud
dhisti extracomunitari. Sono necessari lavori di vario 
genere e pertanto si offre l'occasione di praticare il 
Karma-Yoga, al quale sono invitati tutti gli amici 
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residenti a Roma e zone vicine. Altri monaci si sono 
aggiunti ai Venerabili Chandapalo e Dhammiko: il 
thailandese Jutindharo e il tedesco Abbinando, oltre ad 
un anagarika (novizio) scozzese, Cameron. 

Gli interessati possono frequentare il monastero so
prattutto di domenica pomeriggio; e' è anche una limi
tata possibilità di pernottare, previa prenotazione. Si 
attendono offerte - perché ora il monastero ha esau
rito le scarse risorse e ha oltre 100 milioni di debito -
da versare sul clc postale n. 13558044 intestato a "San
tacittarama - Sezze" (Latina). 

Informazioni: te!. 07651872 186 (ore 7.30-8.30 -

1 7.30-18.30). 

CENTRO EWAM - FIRENZE 

Il Geshe Lobsang Dorje svolgerà un corso in 4 in
contri (con eventuale esame finale) sul tema: "Mente e 
fattori mentali" in queste date: 31 gennaio - 1° feb
braio; 14-15 marzo; 18-19 aprile; 9-10 maggio. 

13-15 gennaio: I 3 aspetti principali del sentiero e 
Iniziazione del Buddha della medicina, con Geshe 
Ciampa Ghyatso; 

20-22 marzo: Crescere nell'espen·enza della medita
zione, con Antonio Satta (intensivo residenziale alla 
Chiara di Bruniano); 

2-5 aprile: Il tempio della Pace (conferenza il 2 apri
le); La lode a Buddha Sakyamuni, con Acharya Lob
sang Norbu; 

27 aprile - 3 maggio: Trasformare i problemi in 
soluzioni, con Sangya Kadro (intensivo residenziale a 
"Il Testimonio"). 



Segnaliamo inoltre l'attività settimanale: ogni lunedì 
(ore 18-20) corso di Yoga con Tennakoon Sarath; alla 
sera (ore 20.45) meditazione e gruppo di stùdio guidato 
da Geshe Lobsang Dorje. Ogni martedì (ore 19) medi
tazione guidata. Ogni mercoledì (ore 19) meditazione 
di guarigione e autoguarigione (tog-len). 

La sede del centro è a Firenze - Vza Reginaldo 
Giuliani, 505 - Te!. 055/8075732. 

CENTRO STUDI MAITREYA - VENEZIA 

Il quinto corso di studi buddhisti per l'anno 1997-
1998 è stato inaugurato a Venezia dal centro Mai
treya il 25 ottobre. Ecco le prossime iniziative: 

1. Incontro con Dogen: tre conferenze del prof. 
Tollini al centro civico di Cannaregio (ore 16-18) il 
24 gennaio, il 28 febbraio e il 4 aprile; 

2. Nagarjuna e il Madhyamika indiano: tre confe
renze del prof. Rigopoulos al centro civico di Can
naregio (ore 15.30-18.30) il 14 febbraio, il 14 marzo 
e il 18 aprile; 

3. Bodhisattva tra India e Cina: due conferenze 
di S. Zacchetti alla sala S. Leonardo (ore 18) il 
13 marzo e il 16 aprile sulla letteratura della Prajna
paramita; 

4. Pratiche settimanali di meditazione: a Venezia 
ogni venerdì (ore 18-20) alla scuola Morosini; a 
Treviso ogni venerdì (ore 19-21); a Padova in luogo 
da stabilirsi; 

5. Ritiri mensili: 1 1  gennaio con Michelini Tocci, 
22 febbraio con Franco Caller, 29 marzo con Corra
do Pensa (sempre in Via Torino 3, ore 9.30-17.30) 
in collaborazione con il circolo Shanti; 

6. Convegno finale sul tema "Desiderio e libera
zione nella pratica spirituale" il 28 marzo nella sala 
S. Leonardo (ore 15.30); conduce Michelini Tocci e 
partecipano: Gaetano Lettieri, Romano Madera, 
Corrado Pensa e Antonio Rigopoulos. 

Informazioni generali: Dorsoduro, 445 - 30123 
Venezia - Tel. 041/5242036. 

CENTRO MAITRI - TORINO 

Il 16 gennaio riprendono gli insegnamenti con 
Thubten Rinchen sul tema "Cammino semplice ai piedi 
del Dharma". Ogni venerdr: ore 19.30, sono in pro
gramma i seguenti insegnamenti: 

13 gennaio: La via di mezzo di Nagarjuna, con 
Thubten Rinchen; 

30 gennaio: Percorsi di liberazione, con Ivana Cor
telaw;-

6 febbraio: Meditazione per guarire, con Thubten 
Rinchen; 

20 febbraio: Buddhismo antico, con Mario Piantellz;-
27 febbraio: Il Grande Veicolo, con Mario Piante/li; 
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6 marzo: Il sentiero graduale di Atisha, con Thubten 
Rinchen; 

13 marzo: Il sentiero· graduale di Tsong Khapa, con 
Thubten Rinchen; 

20 marzo: Percòrsi di liberazione, con Ivana Cor-
tellazzi; . 

27 marzo: La tragedia tibetana, con Claudio Tecchio. 
Dal 1° al 15 aprile si organizza un viaggio nei 

monasteri tibetani in India. Ogni domenica, dalle 
10.30, sessioni di meditazione con Maurizio Vitaliano. 

Informazioni: tel. 01113097055. 

COMUNITÀ MERIGAR - ARCIDOSSO 

9-11 gennaio: Ritiro di pratica della danza del Vajra; 
23-26 gennaio: Ritiro intensivo di pratica sui Sem

zin; 
6-8 febbraio: Ritiro di danza del Vajra; 
20-26 febbraio: Ritiro della purificazione dei Sei 

Loka; 
27 febbraio: Festa del Losar (capodanno tibetano). 
Informazioni: tel. 05641966837. 

TEMPIO ZENSHINJI · ORVIETO SCALO 

Prossime Sesshin: 10-11 gennaio; 7-8 febbraio; 7-8 
marzo; 4-5 aprile; 9-10 maggio; 6-7 giugno; 4-5 luglio. 

Informazioni: tel. 0763125054. 

DHARMA LING - ROMA 

Proseguono ogni lunedì gli incontri di studio, diretti 
da Maria Angela Falà, sul Dhammapada: all'Orfeo alle 
ore 18.30. Gli incontri di meditazione, diretti da Lama 
Neljorpa Lodro, hanno luogo all'Orfeo ogni martedì 
alle ore 1 7.30. Ogni venerdz: dalle 18 alle 19.30, 
Karine Horguelin dirigerà, all'Orfeo, lo Yoga del 
Dharma. Intensivi di meditazione di un intero sabato 
avranno luogo il 7 febbraio, il 2 maggio e il 2 7 giugno. 

Dal 9 al 13 marzo, al convento di Montefiolo (Rieti), 
Lama Denys, presidente dell'Unione Buddhista Euro
pea, dirigerà un ritiro residenziale. 

Informazioni: tel. 0614384297. 

CHANG KUNG-AN - ROMA 

Ogni lunedì (ore 19-21) i praticanti chan e altri 
interessati si riuniscono in Via Appia Nuova 280 
(metro Ponte/ungo) per corsi di meditazione e tecniche 
del respiro organizzati da Alberto Mengoni, secondo la 
tradizione Chan dei Patriarchi cinesi. 

Informazioni: te!. 06144248657. 



LA VIA DELLA TERRA PURA 

Sono uno studente taiwanese dell'Università di Pe
rugia, seguace di Amida Buddha. Non sono un ab
bonato di Paramita, ma occasionalmente mi capita di 
leggere la vostra rivista in casa di amici. 

Vorrei fare una precisazione riguardo alla poesia di 
Jack Kornfield "Che io possa rinascere umano ", ap
parsa sul numero 64 di Paramita, dove si dice: "Al
cune persone vogliono rinascere I nella Terra Pura di 
Amida Buddha, I per lasciare alle spalle il ciclo della 
vita e della morte. I Non io .. .",  ecc. 

Per una corretta conoscenza della Terra Pura di 
Amida Buddha e delle intenzioni dei suoi praticanti, 
senza disturbare le numerose pubblicazioni al riguar
do a disposizione di chiunque voglia informarsi sul-
1' argomento, mi basta fare riferimento all'articolo di 
Sergio Marcoz "La Via della Terra Pura", apparso su 
Paramita stessa al n. 26. In esso è detto: "La rinascita 
nella Terra Pura - assicurata in questa vita e che si 
avvera infallibilmente al momento della morte - non 
significa assolutamente rinascere in un paradiso, ma è 
la simbolizzazione del « saltare direttamente » al di là 
dei Tre Mondi: è l'ottenimento del Supremo Nirvana, 
la Buddhità. Inoltre, dal momento stesso che si rag
giunge lo stato di Buddha, si possiede il potere 
superiore di ridiscendere nel Samsara e di liberare 
tutti gli esseri senzienti immersi nella sofferenza. Si 
attuano così i due attributi della Perfetta illuminazio
ne: la perfezione della Saggezza e quella della Com
passione. Questo è affermato nel Voto Originale di 
Amida. Namu Amida Butsu".  

Sarebbe veramente auspicabile che i buddhisti oc
cidentali, specie quelli che hanno i loro lavori pub
blicati su una rivista come Paramita, conoscessero 
meglio e senza evidenti preconcetti tutte le scuole 
buddhiste, così da non incorrere in grossolani errori. 
Se le informazioni sul buddhismo che appaiono su 
Internet sono tutte a questo livello, c'è veramente da 
preoccuparsi! 

Fred Tsai · Perugia 

Concordiamo con questa lettera, sorpresi che l'Ami
dismo sia tuttora poco conosciuto. Con !'occasione, c'è 
da precisare che la poesia "Che io possa rinascere 
umano" non è di Kornfield, ma di True Freshness, 
pubblicata dal periodico Mind moon circle del centro 
zen di Sidney. L'equivoco è nato per un difetto di 
impaginazione su Internet. 
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L'ANTICO TESTAMENTO, 
OSTACOLO FRA CRISTO E BUDDHA 

Ho notato e letto con interesse negli ultimi numeri 
di Paramita alcuni articoli che pongono a confronto 
concezioni fondamentali del cristianesimo e del bud
dhismo: mi riferisco, come esempio, agli ottimi arti
coli di Adriano Lanza pubblicati sui n. 58 e 62 e al 
pensiero di W agner commentato da Guy Richard 
Welbon sul n. 60 della Rivista, nell'articolo « Wagner 
e il buddhismo». 

Non solo dalla lettura dì questi scritti, ma anche da 
altre considerazioni di natura filosofica, sembra abba
stanza evidente che un avvicinamento fra cristianesi
mo e buddhismo comporta un allontanamento delle 
attuali interpretazioni del pensiero e della predicazio
ne di Gesù dalla tradizione dell'Antico Testamento, 
con la quale - se ci si riferisce agli insegnamenti 
fondamentali - non ha molto in comune. Occorre 
naturalmente depurare i testi da quanto è stato ag
giunto o alterato nei secoli successivi, operazione che 
è ormai possibile più sulla base di considerazioni 
relative alla coerenza del pensiero che a effettive 
"certezze" storiche. 

Sembra proprio che a questo proposito siano state 
essenziali le posizioni risultate prevalenti nelle istitu
zioni dei primi secoli della nostra era. 

Dall'articolo di Adriano Lanza, pubblicato su Pa
ramita 58: " . . .  nel corso delle vicissitudini attraversate 
dal cnstianesimo dei primi secol� finì col prevalere la 
tendenza ad accogliere l'eredità del vecchio Testamento 
e del suo Dio. Prima di prevalere, questa tendenza 
dovette sostenere un'aspra lotta con la tendenza oppo
sta, quella intesa a rifiutare la detta eredità. Di tale 
tendenza gnostici e marcioniti rappresentarono l'aspet
to più radicale, ma studiosi recenti sostengono che essa 
fosse ben più di/fusa di quanto non appaia, se ci si 
limita a quei soli eretici conclamati". 

Anche Aldous Huxley afferma che "i cristiani pri
mitivi commt'sero l'enorme errore di caricarsi del Vec
chio Testamento". Ma forse basterebbe una conside
razione molto semplice, cioè che Gesù fu condannato 
a morte proprio per l'abissale allontanamento dalle 
concezioni precedenti del mondo ebraico, che sareb
be stato inevitabile con la diffusione del Suo insegna
mento. 

Se togliamo i riferimenti alla precedente visione del 
mondo, evidentemente aggiunti in seguito (e non 
sono neppure tanti), vediamo che i punti fondamen-



tali delle predicazioni di Cristo e del Buddha sono 
assai simili, almeno nelle loro conseguenze pratiche; 
infatti sono essenziali in entrambi gli insegnamenti: 

- I' amore universale o compassione verso tutti 
gli esseri senzienti; 

- la necessità di superare ogni senso di egoità; 

- I' estinzione del desiderio come condizione 
per ottenere la serenità mentale (distacco dalle cose 
del mondo); 

- l'abolizione e l'inutilità di qualunque tipo di 
"casta" o gerarchia. 

Ne consegue quella scomparsa di ogni litigio, con
trasto, dualismo che caratterizza sia l'insegnamento 
del Buddha che quello di Cristo. Si noti che l'esisten
za di un popolo privilegiato o di una etnìa particolare 
è una delle caratteristiche dell'Antico Testamento e 
non certamente del Vangelo. Come esempio, è evi
dente che affermazioni del tipo "chi non è con me, è 
contro di me» sono inconciliabili con l'essenza dell'in
segnamento di Cristo: si tratta quindi di frasi aggiun
te molti secoli dopo. 

Anche la concezione teista dell'attuale cristianesi
mo, cioè l'idea dell'esistenza di un Dio personale ed 
esterno al mondo, che è uno dei motivi di differenza 
fra le attuali tradizioni buddhista e cristiana, è sostan
zialmente contenuta e ribadita soprattutto nell'Antico 
Testamento, al di là di eventuali questioni di linguag
gio. Scrive Simone Weill: "Non ho mai potuto com
prendere come sia possibile ad uno spirito ragionevole 
di considerare lo ]ehovah della Bibbia ed il Padre 
invocato dal Vangelo come un solo e medesimo essere" 

. (dal citato articolo di Adriano Lanza). Queste consi
derazioni sono del tutto indipendenti dalla possibilità 
o meno che Gesù abbia trascorso in India i venti anni 
della Sua vita, di cui non sappiamo quasi niente. 

In sostanza, le differenze fra la tradizione cristiana e 
quella buddhista sono dovute non all'insegnamento 
originario dei fondatori, ma all'artificioso accostamen
to, awenuto soprattutto nei primi secoli dell'éra cristia
na, fra le concezioni dell'Antico Testamento, e l'essen
za della predicazione di Gesù. Naturalmente tutto que
sto non comporta giudizi di valore su alcuna tradizione 
religiosa passata o presente. Anche I' esaltazione del 
"fare" o del "manipolare il mondo", che caratterizza la 
cosiddettta "civiltà moderna", non mi sembra molto 
conciliabile con le seguenti parole di Gesù, come sono 
riportate nel Vangelo di Matteo (cap. VI): "Guardate 
come crescono i gigli del campo: non lavorano e non 
filano. Tuttavia vi dico che neppure Salomone, in tutto il 
suo splendore, fu mai vestito come uno di loro". 

È forse opportuno anche fare qualche cenno alla 
questione del mito delle origini, che di norma in
fluenza molto qualunque cultura umana. Come noto, 
il mito delle origini dell'attuale cultura occidentale è 
la Genesi, cioè il capitolo iniziale della Bibbia, in cui 
sono contenuti altri motivi di divergenza fra le attuali 
tradizioni buddhista e cristiana, come ad esempio la 
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natura diversa della nostra specie rispetto agli altri 
esseri senzienti (stabilita nella Genesi ed assente nel 
buddhismo), che causa quella visione antropocentrica 
propria soprattutto della cultura occidentale. Negli 
insegnamenti originari di Cristo e del Buddha non si 
trova alcuna enfasi sul mito delle origini: si può dire 
che I' argomento non viene toccato. 

È interessante fare un rapido cenno anche ai "miti 
delle origini" che si manifestano attualmente in cam
po scientifico, citando le due teorie pricipali, nate 
alcuni deceeni orsono, e cioè: 

- la teoria dell'Universo stazionario, detta an
che della "creazione continua", che prevede un Uni
verso dinamicamente sempre simile a se stesso e 
quindi senza principio né fine: non ci sono origini; 

- la teoria del "Big Bang", che attualmente 
gode maggior credito, in cui I' origine consiste in una 
singolarità seguita immediatamente da una "Grande 
Esplosione" che continua ancora oggi: in essa c'è un 
inizio e ci sarà una qualche forma di fine; in partico
lare, l'Universo si dissolverà in radiazione, cioè in 
"luce",  oppure finirà di nuovo contratto in una sin
golarità. 

Entrambe sono nate dalla "constatazione" dell'e
spansione dell'Universo, vista - guarda caso - nel 
periodo storico in cui la cultura occidentale ha fatto 
dell'espansione un valore primario. È comunque in
teressante notare che, fra le numerosi varianti della 
teoria del "Big Bang", ve ne sono alcune che preve
dono cicli senza fine di "Big Bang" (Grande Esplosio
ne) e "Big Crunch" (Grande Implosione) e quindi 
sono di nuove prive di un vero punto di origine, 
sostituito da infinite morti e rinascite dell'intero Uni
verso. Anche solo con queste rapide e fugaci consi
derazioni, si può intravedere ancora una volta quanto 
possano essere fecondi gli accostamenti fra cristiane
simo, buddhismo e scienza. 

Guido Dalla Casa - Milano 

ASSEMBLEE SENZA DHARMA? 

Ho partecipato come socio all'assemblea annuale 
del mio centro di Dharma e mi ha sorpreso che la 
discussione si sia interessata solo di questo: rinnovo 
del consiglio direttivo, approvazione del bilancio pre
ventivo, varie ed eventuali. Come praticante, avrei 
preferito che I' assemblea si fosse occupata anche e 
soprattutto di altri temi, come il programma di lavoro 
spirituale e culturale, i rapporti con altre tradizioni 
buddhiste e con altre religioni, gli impegni sociali. 
C'erano pochi presenti anche perché gli argomenti 
trattati interessavano poco. Sarebbe opportuno che le 
assemblee si proponessero di diventare riunioni bud
dhiste e non semplici incontri per problemi ammini
strativi. 

Rodolfo Peretti - Milano 



DAI CONTEMPLATIVI A SCHNETZLER 

Sul numero 62 di Parami/a Mons. Francis Tiso 
afferma: "La massoneria dei paesi latini è stata una 
forza negativa contro la vita monastico-contemplativa. 
Il ruolo di Cavour illustra chiaramente la malvagità di 
quell'uomo e dei suoi confratelli. Sono stati loro i più 
aspri critici e arrivati al potere hanno usato l'ufficio 
per distruggere la vita monastica". 

Io non sono mai stato massone, ma i giudizi di 
Mons. Tiso mi sono apparsi schematici è manichei. 
Tra i massoni ci sono persone ottime ed altre spre
gevoli, come in tutti i gruppi umani. 

Non è stata solo la massoneria ad ostacolare la vita 
monastica. Il modello di religioso più diffuso nel 
mondo cattolico è stato quello non del contemplati
vo, ma del prete immerso nella società. I monaci 
contemplativi non appartengono al mondo e il mon
do non li riconosce, perché non può controllarne le 
coscienze e servirsene. La vita monastico-contempla
tiva ha incontrato ostilità tra le gerarchie della chiesa 
cattolica già dal medioevo, vedasi il caso dei monaci 
di Saint Victor a Parigi, fino ai nostri giorni, vedasi la 
storia di Padre Pio di Pietralcina. Perfino san Fran
cesco in un primo momento non fu accolto, faticò 
per far riconoscere il suo ordine. 

Il clericalismo, soffocando per secoli il pensiero 
laico e la libera indagine, produsse l'anticlericalismo, 
che con pari intolleranza reagì ordinando lo sciogli
mento dei monasteri e la confisca dei patrimoni, coi 
benefici fiscali ed ecclesiastici cresciuti in misura 
sproporzionata alle esigenze della vita religiosa. È 
stato l'affermarsi del pensiero laico, cui contribuirono 
anche i massoni, che ha dato la libertà di ricerca e di 
pensiero, la diffusione della conoscenza di altre reli
gioni e il confronto, la libera circolazione delle scrit
ture buddhiste e dei maestri buddhisti in Europa, che 
insegnano pratiche contemplative. Esse confermano i 
cattolici nella loro fede cristiana arricchendola, e dan
no una strada a chi in questa epoca di confusione 
non ne aveva più alcuna. 

Mons. Tiso preannuncia anche una sua inchiesta 
personale su Jean Pierre Schnetzler, "che apparteneva 
alla massoneria francese ed è stato tra i fondatori del 
centro Karma Ling in Savoia". 

Jean Pierre Schnetzler è uno psichiatra analista di 
scuola junghiana conosciuto e stimato per la sua 
dirittura e apertura mentale. Maestro zen, ha fondato 
il Dojo di Grenoble e se ne è occupato. Nel 1975 ha 
fondato a Montchardon il centro di meditazione ti- · 
betano Karma Migyur Ling (il giardino immutabile) 
affidandone la direzione spirituale al Gyalwa Karma
pa e a Kalou Rimpoche. Ha aiutato la fondazione del 
centro Karma Ling di Arvillard. Aveva creato e di
retto per anni la rivista Cahiers du bouddisme, che, 
affidata al centro Karma Ling, ha continuato la pub
blicazione col nome di Dharma. Fino a qualche anno 
fa vi comparivano suoi articoli sui rapporti tra psico
logia occidentale e orientale. La figlia di Schnetzler 
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ha collaborato per anni all'attività del Karma Ling, 
ove ha compiuto il ritiro di tre anni, tre mesi e tre 
giorni, secondo la disciplina Kagyupa. 

C'è da augurare che Mons. Tiso, coltivando la 
contemplazione, stemperi la sua avversione per Ca
vour e i massoni e sia altrettanto benefico del dott. 
Schnetzler ai monasteri e centri contemplativi. 

Gian Rebuffo - Cuneo 

PRECISAZIONI SU DHARMA E MASSONERIA 

Con molta e, per la verità, non gradita sorpresa ho 
trovato nel numero 64 di Paramita una lettera che ne 
contesta una mia di sei mesi prima. Ancora più 
sorprendente il titolo che vi avete apposto: "Sì o no 
ai massoni? " .  

Messa così, sembra che io abbia partecipato a una 
discussione su quel terna, il che invece non è mai 
avvenuto né potrebbe avvenire perché, confortato 
anche da insegnamenti di cui Paramita è portatrice, 
fuggo le dispute come la peste e perché non sono a 
guardia di alcuna porta che si possa aprire o chiudere 
a chicchessia, salvo quella di casa che apro a chiun
que si presenti in spirito di amicizia. 

Consentitemi dunque di chiarire il mio punto di 
vista. La cosa ha avuto inizio con una lettera di 
Roberto Rauty, pubblicata nel quaderno 61 sotto il 
titolo "Massoneria e dialogo". Rauty lamentava le 
reazioni negative di alcuni simpatizzanti buddhisti al 
messaggio inviato da un'autorità massonica al Dalai 
Lama e le collocava in un quadro di intolleranza 
pregiudiziale nei confronti della massoneria, che ca
ratterizzerebbe l'attuale società italiana. Pur non es
sendo tra coloro che avevano avuto quelle reazioni 
negative, scrissi una breve lettera per dire sostanzial
mente a Rauty che il clima ostile alla massoneria non 
era da considerare (ovviamente, a mio parere ! ! ! ) un 
atteggiamento stabile e definitivo nella nostra cultura, 
bensì la comprensibile o almeno prevedibile conse
guenza della cronaca politica e giudiziaria recente. In 
questo senso coniai il termine "post-giudizio" che 
non significa affatto giudizio irrevocabile e neppure 
giudizio giusto. Tanto è vero che portai l'esempio 
dell'anticlericalismo di tipo ottocentesco, che solo un 
secolo fa dilagava e sembrava essere elemento costi
tutivo della società moderna e oggi è invece ridotto a 
ben poca cosa, e non va confuso con l'ostilità al 
cosidetto "cattocornunisrno" di moda in certi ambien
ti. Avrei potuto usare altri esempi: oggi uno che si 
dichiari socialista si sente in dovere di precisare che 
non è un ladro, ma io non credo che di qui si possa 
inferire l'esistenza di un atteggiamento stabilmente e 
pregiudizialmente intollerante nei confronti degli 
ideali .socialisti, bensì solo leffetto contingente delle 
numerose e clamorose vicende giudiziarie degli anni 
scorsi. Può essere che lo sforzo di concisione (sforzo 
che sostengo sempre se scrivo a un giornale, perché 



so, anche per esperienza diretta, quanto apprezzi la 
brevità chi riceve le lettere dei lettori) abbia reso 
"complicato" il mio ragionamento: Ma di ragfona
mento, non di altro si trattava: era cioé l'espressione 
del mio punto di vista su un passaggio del discorso di 
Rauty (il quale peraltro mi usò la cortesia di prose
guire il civile dialogo privatamente, cosa di cui anche 
qui voglio ringraziarlo). 

Per concludere il chiarimento, reso necessario da 
quel "sì o no ai massoni", dirò che se un massone 
vuole fare pratica buddhista o un praticante buddhi
sta vuole associarsi alla massoneria, non solo non ho 
alcun titolo per impedirglielo, ma non ho davvero 
proprio nulla da obiettare: ritengo infatti che della 
propria coerenza interiore ciascuno debba rispondere 
solo a se stesso, e per di più il rispetto delle opinioni 
e delle scelte altrui è forse l'unica regola che consi
dero, come direbbe il lettore Guerci, "sentenza pas
sata in Cassazione". Tuttavia, continuo a riconoscer
mi in ciò che ho scritto sei mesi fa. Continuo a 
scorgere un certo contrasto tra un messaggio di libe
razione che si apre a tutti e ogni forma di associazio
ne chiusa, elitaria e selettiva. È la mia opinione, 
discutibile certo, come tutte, ma non per questo 
disprezzabile. Non è discutibile invece la scrittura del 
mio cognome. Il vostro proto sei mesi fa lo ha 
indicato come Amadio, ma all'anagrafe di Alessandria 
(e da una decina d'anni anche al vostro schedario 
abbonati semplici o sostenitori) risulta Amadio. 

Fatte queste precisazioni, Vi prego di far pervenire 
anticipatamente a Luciano Guerci copia della presen
te, e mi permetto di suggerirvi, in tutta amicizia e con 
ogni rispetto, di adottare d'abitudine questo compor
tamento quando ricevete scritti che coinvolgono altri 
lettori, tanto più se di contenuto polemico e tono 
sarcastico: poiché tra un numero e l'altro passano 
novanta giorni, è certamente possibile evitare sgrade
voli malintesi e comunque non è male offrire all'in
teressato la possibilità democratica di interloquire 
subito [Ragioni tecniche ci impediscono purtroppo di 
accogliere questo suggerimento, ndr] . 

Sono infatti davvero molto dispiaciuto di aver su
scitato in Luciano Guerci un'impressione tanto nega
tiva. Lo sarei stato per chiunque altro, ma nel suo 
caso, pur non conoscendolo di persona, lo sono di 
più, perché molto spesso mi sono trovato in partico
lare sintonia con i suoi interventi. 

Permettetemi di portare a riprova di questa affer-
mazione solo due casi. 

· 

Primo caso. Quando lessi nel quaderno 60 la sua 
lettera intitolata (opportunamente, questa volta) 
"Oriente e Occidente sono vicini" pensai che avrei 
potuto sottoscriverla parola per parola. E voi potete 
ben crederlo, perché tempo fa vi comunicai la mia 
gioia per aver trovato dei saggi in latino (cioé nella 
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lingua che è alla base della civiltà occidentale) sulle 
culture orientali e specificamente sul buddhismo. Ve 
ne inviai anche uno in fotocopia. 

Secondo caso. Nel quaderno 59 Guerci proponeva 
di pubblicare un indice analitico di Paramita. Esatta
mente la stessa cosa - come ben sapete voi e come 
sa anche lui, se possiede la raccolta completa - io la 
proposi e la realizzai nel 1987 per i testi dei primi 
sei anni della rivista (vedi quaderno 24, inserto su 
carta gialla). 

Con precedenti di questo genere, non trovate an
che voi (e anche tu, Luciano) che la lettera del "sì o 
no" abbia potuto costituire per me una dolorosa 
sorpresa? 

Giuseppe Amadio - Alessandria 

SEGNALAZIONI BIBLIOGRAFICHE 

Ho letto l'ultimo numero di Paramita (64) con il 
solito piacere e profitto, poiché la varietà e serietà 
degli articoli fornisce sempre un ricco panorama del 
buddhismo nella diversità delle sue tradizioni e nello 
stimolante dialogo con le filosofie e religioni occiden
tali. In questa occasione, due degli articoli si riferi
scono a temi che hanno per me particolare interesse, 
e vorrei dunque contribuire con due segnalazioni 
bibliografiche in complemento d'informazione. 

Per Il misticismo di Eliot fra Oriente e Occidente, 
di Angelo Tonelli, è opportuno tener conto di The 
Buddhist In/luence in T.S. Eliot's "Four Quartets'', di 
Paul Poster (pubblicato in originale inglese dall'edi
tore tedesco Haag-Herchen, Francoforte 1977), il 
quale rileva dettagliatamente le tracce di pensiero e 
sensibilità buddhista di questa importante opera del 
poeta anglo-americano. 

Per quanto riguarda La dimensione spirituale dello 
sport, di Andrew Cooper, vorrei segnalare due libri: 

- The Psychic Side o/ Sports, di Michael Murphy 
e Rhea A. White (Addison-Wesley, Reading, Mass. 
1978). I due autori sono studiosi di parapsicologia e 
stati alterati di coscienza, e hanno raccolto in questo 
volume una ricca casistica di esperienze supernormali 
di atleti di diverse discipline. 

- Meditatives Lau/en. Abenteuer der Selbstentdec
kung und Welter/ahrung, di Wolfram Schleske (Burg, 
Stoccarda 1988) "Correre meditativo. Avventure di 
scoperta di se stesso ed esperienza del mondo", titolo 
che parla per se stesso. L'autore, di cui ho fatto 
conoscenza a Seoul in occasione dei Giochi Olimpici 
del 1988, è medico dello sport e professore di peda
gogia di questa specialità all'Università di Ludwigs
burg in Germania. 

Amadeo Solé Leris - Rocca di Papa (RM) 



Ajahn Amaro, inglese, già discepolo di Ajahn Chah in Thailandia, è abate del monastero theravada di 
Abhayagiri (California) della tradizione della foresta. 

Eugenio Ballabio, insegnante di storia e filosofia, autore di vari testi, collaboratore di diversi periodici, ha 
ricevuto nel 1995 il "Premio Cultura" dalla presidenza del Consiglio. 

Stephen Batchelor, inglese, studioso di buddhismo e maestro di meditazione, con varie esperienze vajrayana e 
chan, è autore di varie opere, fra cui La via del dubbio e Il risveglio dell'Occidente (Ubaldini) 

Enzo Bianchi, pubblicista, dirige la comunità monastica di Bose (Biella) 

Fritjof Capra, filosofo della scienza di origine ungherese, è autore del Tao della fisica e Il punto di svolta. 

Anthony De Mello, ( 193 1-1987), gesuita indiano, impegnato in una spiritualità che trascenda le singole 
religioni, ha formato in India il centro Sadhana per meditazioni di diverse tradizioni. Autore di molti libri. 

Maria Angela Falà, laureata in filosofia con una tesi sul Milindapanha pubblicata da Ubaldini, è presidente 
della Fondazione Maitreya e segretaria dell'UBI. 

Dario Fo, popolare (e pluriquerelato) attore e commediografo italiano, dal forte impegno civile e laico, ha 
scritto lavori teatrali che si rappresentano in tutto il mondo; premio Nobel per la letteratura nel 1997. 

Adriano Lanza, già docente di filosofia, promosse il primo congresso per la riforma religiosa nel 1948 a Roma; 
autore, tra l'altro, di Dante e la Gnosi e Leopardi e la tramutazione dell'uomo. 

Jesus Lopez-Gay, gesuita di origini spagnole, è stato missionario in Giappone e docente di buddhismo 
all'Università Gregoriana di Roma. 

Carla Mortara, nata e cresciuta in Somalia, vive a Roma dove si è laureata in letteratura, dedicandosi 
all'insegnamento in Italia e all'estero; ha pubblicato diversi testi poetici, narrativi e di critica letteraria. 

Thich Nhat Hanh, monaco zen vietnamita, poeta e animatore pacifista, dirige in Francia il monastero "Plum 
Village" .  Tra i suoi libri in italiano, Vita di Siddharta il Buddha (Ubaldini). 

Sogyal Rimpoche, maestro tibetano della tradizione buddhista Dzog-chen, discepolo e traduttore di Dudjom 
Rimpoce, ha fondato centri di meditazione Rigpa in molti paesi dell'Occidente. Ha scritto Il libro tibetano del 
vivere e del morire. 

Robert Thurman, americano, già monaco buddhista di tradizione tibetana, insegna materie indo-tibetane alla 
Columbia University ed è co-fondatore della Tibet House di New York. 

Luigi Turinese, medico omeopatico di Roma, è impegnato nella diffusione di una concezione globale della 
salute, comprensiva degli aspetti psicologici e spirituali; autore del libro Biotipologia (Tecniche Nuove Editore). 

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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