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A chi è nel disagio.

A chi, per motivi di sopravvivenza o anche solo di vivibilità, è stato costretto a costruirsi e aggrapparsi ad un Io forte, determinato, orgoglioso della propria indipendenza, talvolta duro, e per questo naviga sicuro nei meandri dell’esistenza, ma solo.

A chi, viceversa, la vita ha regalato troppi abbracci e quindi non sa crescere, non sa distinguersi, e resta così rannicchiato nei propri angoli di quiete, in preda ad un senso di miseria e di inutilità.

E a chi, tra la voglia di alzarsi a conquistare il mondo e la nostalgia della quiete di un sonno senza sogni, non sa dove stare, perché vorrebbe rimanere nascosto ma non sopporta l’idea di non essere trovato, e ovunque fugge si porta dietro se stesso.

A tutti... l’augurio che il cuore comprenda almeno un po’ di quello che la mente comprende alla perfezione:

il samsara è il Nirvana...

Perché chi soffre trovi il suo posto, e il suo equilibrio.

Perché chiunque provi la gioia di uscire allo scoperto senza essere privato della sicurezza del rifugio, e senza sentirsi giudicato dalla vita.

Perché la vita stessa doni ad ognuno il riposo del sonno nei colori e nei rumori della veglia.

N.A.
premessa
Meditazione è una parola di origini cristiane che tuttavia è normalmente usata in occidente per indicare una pratica religiosa orientale. Facciamo bene attenzione quindi al reale significato del termine. Mentre la meditazione intesa dall’Occidente cristiano è una riflessione su un argomento di materia religiosa (interpretazione semantica, studio delle fonti, deduzioni, comparazioni, individuazione delle metafore...), in Oriente essa consiste semplicemente nell’osservazione attenta di ciò che è presente, che sia uno stato d’animo o una situazione esterna, una pura presa di coscienza non giudicante. In particolare, la meditazione buddhista è costituita da tre momenti: la concentrazione, la consapevolezza e la visione profonda. La concentrazione (su un oggetto esterno o su una sensazione corporea) serve a calmare la mente, rendendola ricettiva alla consapevolezza, la quale consiste più ampiamente nell’osservare la realtà fisica o psichica nella sua interezza, quindi nel suo fluire; la visione profonda ne è la conseguenza, cioè la presa di coscienza della natura illusoria dell’Io come di tutte le cose.
Poiché in questo nostro lavoro  gran parte delle citazioni sono riferite ai saggi junghiani menzionati in bibliografia (pag. 21), tutti contenuti nel volume Psicologia e Religione, per comodità nelle note verranno indicati solo il titolo del saggio e le corrispondenti pagine del suddetto volume.

Introduzione: Psicoterapia e Buddhismo
E’ indubbio che con l’arrivo del Buddhismo in Occidente
, si è aperta una nuova era di sfida per il Cristianesimo e di confronto per la moderna psicoterapia.

E’ stato anche osservato come il Cristianesimo odierno, ormai esaurito o per lo meno  insoddisfacente per gran parte delle genti del vecchio mondo, potrebbe essere rifecondato dall’influsso buddhista, esattamente come il mondo greco fecondò il cristianesimo delle origini.

Quanto alla moderna psicoterapia, essa non può restare indifferente di fronte alle pratiche di meditazione orientali che presentano rispetto ad essa diverse analogie, o comunque una comune meta: la vittoria sulla sofferenza. A questo proposito, autori come Mark Epstein si sono resi conto della necessità di “tradurre” il Buddhismo in un linguaggio occidentale, cioè psicanalitico, o per lo meno di mettere a confronto i due linguaggi.

Il centro della pratica spirituale buddhista e della moderna psicoterapia è la ricerca del Sè, il voler trovare una risposta alla domanda universale dell’uomo: “Io chi sono?”, allo scopo di sradicare la sofferenza dalla vita. Il Buddhismo propone la teoria dell’Anatta
, la psicoterapia parla invece di Narcisismo
, ma non ci soffermeremo su questo punto, già abbondantemente analizzato da Epstein.

Prendiamo in esame invece la meta finale di entrambe le discipline, la liberazione dal dolore, e da questo punto di vista il confronto non appare così semplice. Infatti il dukkha buddhista non coincide esattamente col concetto di sofferenza in psicanalisi o in psicologia analitica.

Nel Buddhismo, dukkha è la prima Nobile Verità, e viene generalmente tradotto con “dolore” o “sofferenza”, anche se la traduzione più appropriata ci sembra “insoddisfazione” o “disagio”. E’ un’insoddisfazione di tipo spaziale, dovuta cioè alla discordanza tra i diversi settori della nostra psiche (mancanza di unità interiore
) e quindi all’inappagabilità dei desideri, e di tipo temporale, un senso di irrequietudine causato dall’amara consapevolezza della caducità del tutto (anicca).

In psicoterapia, il disagio che abbiamo definito spaziale equivale al dilemma narcisistico, quello temporale è la cosiddetta angoscia di morte. Una complicazione deriva dal fatto che la psicanalisi e la psicologia analitica assumono posizioni diverse nei confronti dell’angoscia: Freud sostiene con convinzione che la psicanalisi può guarire dall’angoscia nevrotica, cioè la forma di sofferenza psichica dovuta ad una patologia, ma che per l’angoscia esistenziale, quel perenne e talvolta sottile senso di insoddisfazione che pervade universalmente la vita dell’uomo a causa della sua finitezza, non c’è rimedio; Jung è convinto invece che anche quest’ultima forma di angoscia, seppur parte integrante della natura umana, possa essere curata o per lo meno alleviata grazie alla religione, la quale sarebbe in grado di dare un senso alla vita dell’uomo, e quindi anche alla morte. In sintesi, mentre la psicanalisi freudiana ritiene già un buon risultato far rientrare il paziente in quella che Freud stesso definisce l’ “infelicità normale”, la terapia di Jung -avvalendosi della religione- mira ad andare oltre, avvicinandosi così a quella che è la meta della pratica meditativa. In ogni caso, come differenza fondamentale tra la psicoterapia e la meditazione, ricorderemo il semplice fatto che la terapia ha lo scopo di sanare e quindi di rafforzare la struttura dell’Io, mentre la meditazione buddhista -attraverso la teoria dell’anatta- vuole svelarne l’inconsistenza.

In questo nostro studio cercheremo di capire l’approccio junghiano al Buddhismo e in genere alla meditazione orientale. Se è vero che Jung, nei saggi che vedremo (per lo più commenti psicologici a testi sacri orientali o prefazioni a studi di altri autori che si sono occupati dell’Oriente), dimostra di comprendere solo in parte gli aspetti della meditazione buddhista presi in esame, talvolta confondendo i diversi settori della cultura orientale e scivolando spesso nell’errore psicologista, non dimentichiamo che è anche grazie a lui, seppur con le sue conoscenze parziali e quindi con i suoi vari fraintendimenti, che la saggezza dell’oriente è stata accettata in Occidente e pubblicata (oggi addirittura in varie edizioni economiche), per arrivare nelle case di tutti noi.

Nelle pagine che seguono, osserveremo come Jung affronti il problema della comparazione tra Oriente e Occidente. Procederemo poi col commentare quella che è l’analisi junghiana della meta della psicoterapia e soprattutto della meditazione, cioè la liberazione dalla sofferenza. Concluderemo con l’approccio ad un testo di meditazione buddhista da Jung esaminato, cercando di continuare e possibilmente di approfondire l’analisi abbozzata dal nostro autore, per giungere infine ad uno schema di confronto tra le verità espresse dal Buddha e le intuizioni della moderna psicoterapia.

La differenza tra il pensiero orientale e quello occidentale

Parlare di Oriente e di Occidente oggi richiede una doverosa premessa: per orientale e occidentale intendiamo essenzialmente due opposti atteggiamenti nei confronti della vita, e non due nazionalità o due tipi di persone che vivono in due distinti luoghi della Terra. Il mondo sta attraversando cambiamenti così repentini che spesso sono proprio gli abitanti dei paesi orientali in via di sviluppo a rifiutare le proprie tradizioni religiose, e con esse la loro saggezza, per dedicarsi piuttosto all’ “occidentale” corsa al benessere
, mentre nelle scuole e nei centri culturali occidentali assistiamo ad una rapida crescita di interesse nei confronti della saggezza orientale, nonché alla voglia di imitare le pratiche religiose orientali, basti pensare ai numerosi corsi di Yoga anche in Italia.

Jung appare scettico riguardo la possibilità di una reale comprensione dello Yoga in Occidente
, a causa di una semplice constatazione: quella che per gli orientali è una pratica religiosa che mira al raggiungimento del Samadhi, cioè alla contemplazione di Isvara
, in Occidente viene troppo spesso degradata ad una serie di esercizi fisici di rilassamento e di ginnastica respiratoria. “Con la parola Prana
 lo Yogi intende molto di più del semplice respiro (...) Non lo sa con l’intelletto, ma con il cuore, con il ventre e con il sangue. L’europeo lo imita e impara i concetti a memoria...”

Epstein, commentando questa posizione junghiana, ipotizza che la causa di tale estraneità occidentale in fatto di comprensione stia nel diverso punto di partenza dell’uomo occidentale rispetto all’uomo orientale: “Il Sè orientale è fuso in una rete di aspettative sociali, familiari, gerarchiche, di casta o altro, da cui spesso l’unica via di fuga è la pratica spirituale...”; invece, “Nella nostra società, la speciale importanza attribuita all’individualità e all’autonomia, lo sfascio della famiglia allargata e persino di quella nucleare (...) spesso lasciano la persona con la sensazione di essere tagliata fuori, isolata, alienata...”
 Ne deduciamo, in definitiva, che l’uomo occidentale tende a vedere nella pratica spirituale orientale una sorta di rifugio, una compensazione delle proprie carenze affettive, nonché un rimedio per i propri sensi di colpa.

Considerando lo Yoga un frutto della cultura prettamente orientale (nel senso, questa volta, geografico-culturale), Jung conclude che probabilmente “L’Occidente produrrà nel corso dei secoli il suo proprio Yoga, e questo sulla base creata dal Cristianesimo.”
 Ciò non significa che gli europei non debbano prendere in considerazione la possibilità di un serio confronto con le pratiche meditative orientali, che si tratti di Buddhismo come di Yoga: “Esaminate ogni cosa, tenete ciò che è buono.”

Cerchiamo allora di considerare l’orientale e l’occidentale semplicemente come due aspetti caratteriali presenti, in proporzioni diverse, in ognuno di noi. Vediamo perché.

Di maggiore rilevanza per il nostro studio è il commento junghiano al “Libro Tibetano della Grande Liberazione”, scritto nel 1939, in particolar modo il capitolo introduttivo.
 Esaminiamo solo la principale differenza tra occidentale e orientale tra le tante analizzate da Jung, e cioè la diversità di atteggiamento nei confronti del mondo e della vita.

L’uomo occidentale appare principalmente estroverso, ossia la sua energia psichica (libido) è rivolta verso l’esterno, verso l’appagamento dei bisogni “mondani” dell’Io: sesso, potere, ricchezza, con tutte le loro varie sfaccettature.

L’uomo orientale appare invece introverso, in quanto la sua libido tende essenzialmente all’interno, alla propria interiorità.
 E’ facile intuire i risvolti di questi due diversi atteggiamenti psichici nella vita di ogni giorno: l’occidentale è una persona attiva e dinamica, che mira a conquistare il mondo per migliorarlo a suo favore; l’orientale tende invece ad accettare il mondo esterno con serenità e contemplazione, concentrandosi piuttosto su una sorta di autoriflessione, consapevole che “Qualunque successo gli arrida dal di fuori, egli rimane interiormente lo stesso.”
 Ma questi due atteggiamenti psichici hanno dei notevoli risvolti anche nella vita religiosa dell’individuo: l’occidentale che pensa a Dio pensa inevitabilmente ad un’entità (spesso personale e, a livello di degradazione popolare, addirittura antropomorfa) esterna a sè, dalla quale aspettarsi salvezza o dannazione a seconda dei meriti; per l’orientale, invece, Dio non è altro che il proprio Sè, o per meglio dire il Sè e Dio, Atman e Brahman nell’Induismo, sono della stessa natura. Di conseguenza, l’orientale crede nella possibilità di una autoliberazione, in quanto egli crede che la divinità viva nel profondo del proprio cuore.
 “Per l’indiano è chiaro che il Sè, come originaria sorgente psichica, non è diverso da Dio, e che nella misura in cui l’uomo è nel suo Sè, non soltanto è contenuto in Dio, ma è Dio stesso.”

L’estroversione e l’introversione sono due atteggiamenti psichici che generalmente si alternano nel corso della vita o che sono comunque compresenti, in misure diverse, nella personalità di ogni individuo.

Quanto alla definizione del Sè, Jung individua una differenza non tanto tra oriente e occidente, ma piuttosto tra religione e psicoterapia.

 In religione il Sè è l’Atman, lo spirito universale, l’elemento divino nell’uomo, increato quindi eterno; per definirlo, Jung cita San Paolo: “Non sono più io che vivo, ma è Cristo che vive in me.”

Nella psicologia analitica, il Sè è invece il risultato di quella che Jung considera l’equivalente occidentale del concetto di autoliberazione orientale: la funzione trascendente, il processo per cui l’inconscio, stimolato dalla pratica psicoterapica, emerge a poco a poco venendo a compensare le carenze dell’Io cosciente. “Quando queste compensazioni inconsce sono rese consce per mezzo della tecnica analitica, esse causano nell’atteggiamento conscio un tale mutamento che abbiamo il diritto di parlare di un nuovo livello di coscienza.”
 Inconscio e coscienza si intrecciano dunque compensandosi l’un l’altra e il risultato è il Sè, l’interezza, il tutt’uno psichico, la personalità armonica ed equilibrata di un uomo nuovo, come rinato.

Tuttavia, anche in psicologia analitica il Sè è un archetipo
, e come tale è universale: l’intimo centro della vita psichica comune a tutti gli uomini. Pertanto, il Sè come concetto psicologico (risultato di una funzione psichica) e il Sè come concetto religioso (spirito increato) non sono in contrasto tra loro, ma si sovrappongono di continuo nelle riflessioni del nostro autore.

Psicologismo junghiano
Per il numero cospicuo dei suoi scritti in materia, per l’estensione della sua cultura sacra e mitologica e soprattutto per alcune sue brillanti intuizioni, Jung può essere considerato forse il maggiore psicologo della religione nel nostro secolo. Eppure, riducendo il bisogno religioso dell’uomo ad una pulsione psichica
, egli tende a negare l’oggettività del divino.

Nel commento psicologico al “Libro Tibetano della Grande Liberazione”, abbiamo vari esempi eclatanti della sua posizione riduttivista. Vediamo i principali.

Lo Spirito Uno

Così il testo sacro definisce Dio, l’Assoluto, la Luce. Jung sostiene letteralmente che “... lo Spirito Uno è l’inconscio.”
 Da un più attento esame, possiamo dedurre tuttavia che Jung intende specificamente l’Inconscio Collettivo, la parte universale della psiche umana, alla quale egli attribuisce tutti i valori normalmente attribuiti a Dio: eterno, sconosciuto e inconoscibile, invisibile, vuoto.
 Un certo riduttivismo traspare comunque, anche alla luce della definizione junghiana di “inconscio”: “Secondo me il concetto di inconscio è un concetto esclusivamente psicologico, e non un concetto metafisico, cioè filosofico.”

La Liberazione

Si tratta dell’unione mistica tra l’uomo e lo Spirito Uno. Per Jung, questa non è altro che l’individuazione, cioè il raggiungimento del Sè come l’unione tra la coscienza e l’Inconscio. Così Jung parla erroneamente della sensazione di unità tipica dell’esperienza mistica: “Lo speciale sentimento di unità è una tipica esperienza che si riscontra in tutte le forme di misticismo e viene probabilmente dalla generale contaminazione dei contenuti, che aumenta con l’indebolirsi della consapevolezza (...) In contrasto con la chiara differenza e differenziazione delle forme nella coscienza, i contenuti inconsci sono estremamente indeterminati e perciò si mescolano facilmente. Se noi cercassimo di immaginare uno stato in cui nulla è chiaro, sentiremmo certamente il tutto come unità.”
, dimostrando in questo modo di non distinguere l’unità (stato d’animo positivo) dalla confusione (stato psicotico, o comunque negativo).

La Grazia

Anche l’elemento sacro oggettivo per eccellenza, la divinità che si dona gratuitamente all’uomo, viene considerato dal nostro autore come un concetto esclusivamente psicologico, frutto della funzione trascendente: l’inconscio “si dona” alla coscienza in un modo che sfugge al controllo della stessa e che viene quindi percepito come gratuito.

A dimostrazione di come talvolta il semplice contatto con una persona illuminata, il saggiare l’aurea della sua presenza, sia sufficiente a modificare radicalmente il proprio modo di porsi di fronte alla vita e al sacro, analizziamo brevemente i punti salienti del saggio Santi indiani, scritto nel 1944 come prefazione a H. Zimmer, “La via del Sè”. Viene così descritto l’incontro con l’atmosfera indiana:
 “...assoluta semplicità. In India esiste anche questa, e pervade come una fragranza o una melodia la vita spirituale del paese: è dovunque uguale a se stessa, mai monotona, ma infinitamente varia. Per conoscerla basta leggere una upanisad o un paio di discorsi di Buddha. Quel che in essi risuona, risuona dovunque, parla da milioni di occhi, si esprime in innumerevoli gesti e non esistono villaggio o strada maestra privi di quell’albero fronzuto alla cui ombra l’Io tende ad annullarsi annegando il mondo della molteplicità nel tutto e nell’universale essere uno.”

Viene qui descritto un uomo, un discepolo del saggio Sri Ramana, una personalità illuminata eppure un padre di famiglia, che lavorava duramente per mandare a scuola i suoi bambini, un uomo che -scrive Jung- “Mi commuove fino alle lacrime”
 e che ci fa capire come “saggezza, santità e umanità possano vivere tranquille, l’una accanto all’altra”, e ancora: “Quell’incontro mi procurò un piacere grandissimo: nulla di meglio avrebbe potuto capitarmi.”

Notiamo come nel nostro autore dallo psicologismo più freddo e radicale sia germogliato un autentico sentimento religioso, con qualche cenno ad una esperienza transpersonale in cui l’egoità sembra trascesa (“L’Io tende ad annullarsi...”), e la terminologia razionalistica sia stata abbandonata a favore di un linguaggio poetico e affettuoso. A dimostrazione di quello che, almeno da ciò che traspare da queste righe, potrebbe essere definito come un intimo cambiamento nella personalità di Jung, basta prendere in considerazione il resto del saggio, nel quale l’autore non parla più del rapporto tra l’uomo e Dio come del rapporto tra la coscienza e l’Inconscio, ma piuttosto tra l’Io e il Sè, cioè tra la parte individuale della psiche umana e quella universale. E a proposito dell’Io, Jung ha la premura di specificare chiaramente che esso non può e non deve essere eliminato, in quanto senza l’Io verrebbe meno anche la percezione del Sè
. Va sottolineato a questo proposito che normalmente i mistici non parlano di un senso di perdita dell’Io, ma di infinito ampliamento; Christmas Humphreys descrive il Nirvana come un “mare splendente” e l’Io come una “goccia di rugiada”: “Non è quindi esatto dire che la goccia di rugiada scivola nel Mare Splendente; è più vicino al vero dire che il Mare Splendente invade la goccia di rugiada. Non vi è senso di perdita ma di un espandersi infinito, allorché si oblìa l’io, e l’Universo diventa l’io.”
 Notiamo l’affinità tra questa immagine e quello che Freud definisce il sentimento oceanico, il senso di unità con l’intero universo, una sorta di ritorno all’utero, alla plenitudine della fase narcisistica primaria.

A conclusione di questo capitolo, ancora qualche riflessione sul mutamento spirituale espresso da Jung nel saggio preso in esame. Potremmo parlare di estrema apertura mentale, come altrove spiega egli stesso: “L’irrazionale pienezza della vita mi ha insegnato a non scartare mai nulla, neanche quello che urta contro tutte le nostre teorie (oh quanto effimere!) o che sembra per ora inspiegabile.”
 
Santi indiani è stato scritto nel 1944, il commento al “Libro Tibetano della Grande Liberazione” è precedente come stesura (1939), ma è stato pubblicato solo nel 1954, con varie modifiche e aggiunte rispetto alla versione iniziale. Viene allora da chiedersi perché tra le modifiche non compaia una diminuzione dell’atteggiamento psicologista, data la presunta evoluzione spirituale del nostro autore. Potremmo supporre che quello espresso in Santi Indiani non fosse un sentimento religioso autentico, ma una momentanea euforia suscitata in lui dal ricordo di un ambiente e di alcune persone in grado di sprigionare tutto il fascino della sacralità, nella loro luminosa saggezza.

 Chi non conosca Jung, potrebbe anche avere l’impressione  che egli tenda a separare nettamente la propria vita privata e i propri pensieri personali (anche religiosi) dal proprio lavoro scientifico di psicologo e studioso, e che tuttavia -sotto l’effetto benefico del ricordo del recente viaggio in India- l’uomo commosso abbia preso momentaneamente il sopravvento sullo scienziato razionalista, per poi ritirarsi nuovamente nell’ambito della vita privata. Ma noi sappiamo che in molti casi Jung confessa ai suoi lettori di “scrivere con l’inconscio” o spiega con un certo vanto di non voler essere totalmente razionale; valga per tutti il seguente esempio: “Siccome io mi trovo di fronte a fattori numinosi, entra in lizza non soltanto il mio intelletto, ma anche la mia sensibilità. Non posso perciò servirmi di una fredda obiettività; devo invece lasciar la parola alla mia soggettività emotiva...”
 

Non vogliamo dunque escludere un’evoluzione spirituale del nostro autore; ci limitiamo a constatare che in questi testi non ci sono elementi a dimostrazione che essa sia stata cronologicamente progressiva e lineare.

A questo proposito, nel capitolo seguente analizzeremo un approccio junghiano, meno psicologista e più religioso, al concetto di illuminazione. Il saggio è sempre del 1939.

Satori 

Jung definisce i vari aspetti dell’illuminazione spirituale nella prefazione alla traduzione tedesca del libro del dott. Suzuki, “La Grande Liberazione. Introduzione al buddhismo Zen.”, a cura di H. Zimmer, pubblicata a Lipsia nel 1939. 

“Senza Satori lo Zen non è lo Zen” scrive Suzuki, “e Satori va tradotto con Illuminazione”. Per capire di che cosa si tratta, gustiamo qualche frase del poeta Kaiten Nukariya, citato da Jung nel suddetto saggio:

“E’ la luce divina, il cielo interiore, la chiave di tutti i tesori dell’anima, il centro del pensiero e della coscienza, la sorgente dell’influenzamento e del potere, la sede della bontà, della giustizia, della simpatia, della misura di tutte le cose.”

“La vita non è un mare di nascita, vecchiaia e morte, e nemmeno una valle di lacrime, ma piuttosto il sacro tempio di Buddha, la Terra Pura (Sukhavati, la terra della beatitudine
), dove possiamo gustare la delizia del Nirvana.”

“Non saremo più disturbati dall’ira e dall’odio, non saremo più feriti dall’invidia e dall’ambizione, non saremo più afflitti dai dispiaceri e dalle pene, non saremo mai più sopraffatti dalla tristezza e dalla disperazione...”

Sintetizzando il tutto, il Satori visto da Jung presenta tre aspetti principali.

Irruzione

Si presenta spontaneamente come una scintilla improvvisa che irrompe nella mente, seppur come conseguenza di un cammino spirituale progressivo (nel caso specifico del Buddhismo Zen, attraverso l’esercizio dei Koan, le parole o frasi assurde che mirano all’annientamento dell’intelletto razionale a favore di una conoscenza di tipo intuitivo).

Trasformazione

L’esperienza religiosa, se autentica, è un’esperienza di trasformazione della vita. La persona illuminata non si isola, sente il bisogno di comunicare al mondo la propria luce interiore, adoperandosi per la salvezza altrui mediante l’esercizio dell’amore (la carità nel Cristianesimo, la compassione nel Buddhismo). L’amore è per il Buddhismo la legge che muove la Ruota della Vita
, per Jung l’energia che lega l’Universo.

Semplicità

Leggiamo attentamente l’insegnamento di un maestro Zen citato da Jung in una nota:

“Per chi non abbia ancora studiato lo Zen, le montagne sono montagne e le acque, acque. Ma se riesce a intuire la verità dello Zen attraverso l’insegnamento di un buon maestro, allora per lui le montagne non sono più montagne e le acque non sono più acque; ma più tardi, quando avrà realmente raggiunto il luogo della pace (Satori) allora le montagne ritorneranno ad essere montagne per lui, e le acque, acque.”

Queste parole ci spiegano come l’illuminazione non sia affatto un insieme di celestiali visioni o di poteri soprannaturali, ma semplicemente un vedere le cose con semplicità, per quelle che realmente sono, purificate dalle proiezioni egoiche che normalmente tendono a deformare la realtà.

Parlare di illuminazione è come parlare di iniziazione. “Un uomo nuovo, completamente trasformato, deve entrare in scena...”
 L’uomo nuovo di cui si parla è il Sè, come risultato della funzione trascendente (in psicologia analitica) e del cammino spirituale (in religione), ma anche e soprattutto come scintilla eterna e quindi increata nell’uomo, l’Atman eternamente presente (secondo i mistici cristiani, in mente dei) anche prima della nostra nascita; il Sè è dunque un punto d’arrivo che tuttavia coincide con le nostre origini. “Mostrami il tuo volto originario, prima che tu nascessi!” dice un maestro Zen citato da Jung
; e in tutt’altra dimensione cronologica e culturale, ricordiamo Yeats: “I’m looking for the face I had before the world was made.”

Si delinea così in modo evidente la consapevolezza che il raggiungimento dell’illuminazione, ossia della pace (Nirvana, Sukhavati, Satori) equivale non ad un’acquisizione di qualcosa di nuovo e di eclatante, ma ad una nuova profonda conoscenza della natura del proprio essere, la quale, per il Buddhismo, non significa dover essere necessariamente qualcosa. Alla domanda: “Mostrami il tuo volto originario...”, la risposta non può che essere il silenzio. In definitiva, ciò che siamo (il Sè, il nostro volto originario) non ha nulla a che fare con ciò che siamo diventati (il falso senso dell’Io individuale
). Eppure concordiamo pienamente con Jung quando esprime la sua contrarietà all’eliminazione, o semplicemente alla non presa in considerazione, dell’Io individuale inteso come osservatore e coordinatore psichico (mediatore tra inconscio e coscienza) indispensabile alla percezione del Sè. Nel capitolo conclusivo del nostro studio, vedremo infatti come i concetti opposti dell’Io e del Sè possano e debbano trovare una loro forma di conciliazione, in quanto per percepire il Nirvana in vita non può mancare l’Io.

Il concetto di iniziazione spirituale verrà chiarito nel capitolo seguente. 

Psicologia della meditazione orientale

Il testo commentato da Jung in questo saggio è l’Amitayurdhyana-sutra, il “Trattato della meditazione di Amitabha”, che risale al 424 d.C.: è un trattato buddhista in lingua cinese, però tradotto dall’originale sanscrito, molto apprezzato anche in Giappone, che -come fa notare il nostro autore- appartiene al cosiddetto Buddhismo teistico
 e, possiamo aggiungere, sincretistico. Amitabha (in cinese: Amida) è uno dei cinque Buddha-Dhyani o Bodhisattva
 adorati in questo ramo della tradizione buddhista; è il “Buddha del sole calante dalla luce infinita”, il signore di Sukhavati. Il testo propone ben sedici fasi di meditazione per giungere alla contemplazione di questa terra beatifica, che è lo stesso Buddha Amitabha. Non le vedremo una per una, ma le sintetizzeremo riducendole a quattro, semplificando anche i complessi schemi numerici che sono parte costituente della meditazione, e che sono tuttavia interamente composti da numeri multipli di quattro.

1) La prima fase della meditazione, nel nostro conciso riassunto, consiste nella visualizzazione mentale dell’immagine del sole (calante): il sole è la divinità, Buddha Amitabha. Deduciamo che la concentrazione va rivolta principalmente al disco solare, con particolare attenzione cioè alla sua forma rotonda.

2) Nella seconda fase, il meditante deve concentrarsi invece sull’acqua, immagine di vita fisica e spirituale (dharma). L’acqua viene emanata dal sole al centro: viene così a crearsi uno specchio d’acqua di onde concentriche.

Successivamente, l’acqua diventa ghiaccio. Jung interpreta questo passaggio come una concretizzazione dei contenuti interiori: quando il meditante è perfettamente concentrato in se stesso e tutta la sua energia psichica è introvertita, i suoi contenuti interiori acquistano consistenza, gli appaiono cioè reali tanto quanto gli oggetti tangibili del mondo esterno.

3) Nella terza fase, il ghiaccio slitta verso il colore azzurro e viene visto come un pavimento circolare di lapislazzuli, nel quale si dispongono otto corde d’oro che si incontrano tutte nel punto centrale del cerchio, dove si erige una bandiera d’oro. La ruota ad otto raggi è un’immagine sacra ricorrente nel Buddhismo: può rappresentare la Ruota della Vita o l’Ottuplice Sentiero (notiamo l’insistere della persistenza della forma rotonda). Quanto alla bandiera d’oro, Jung commenta in modo alquanto sbrigativo che essa è un simbolo. E’ facile presupporre che si tratti di un simbolo del centro, quindi del sole
, ossia Buddha Amitabha. Ma è possibile approfondire l’analisi dell’immagine. Simbolo significa “ciò che unisce”
, ed è pertanto una sintesi di opposti: il simbolo per eccellenza è il Sè, unione e sintesi di coscienza e inconscio, bene e male, attributi psichici maschili e femminili, sintetizzati nelle formule cinesi di Yang e Yin
. Humphreys riprende l’immagine della bandiera raccontando il sutra di Wei Lang: “Una bandiera si agitava nel vento e due uomini discutevano sulla natura di ciò che si muoveva. Uno di essi sosteneva che fosse la bandiera a muoversi, l’altro sosteneva che fosse il vento. Il maestro li redarguì entrambi: dichiarò che era lo Spirito che si muoveva.”
 Lo Spirito è il principio vitale universale di cui tutte le cose esistenti sono una manifestazione; spiega Humphreys: “Soltanto quando la coscienza giunge al di là, o al di sopra, del mondo delle distinzioni dominato dagli Opposti, scompare l’illusione della dualità e si rivela l’essenza delle cose.”

Questa terza fase meditativa è una visione interiore, una profonda concentrazione, ossia un livello di massima introversione dell’energia psichica: come spiega Jung, “uno stato in cui si assorbe nell’intimo tutto il contesto universale.”
. Egli definisce questo stato Samadhi, l’ottavo stadio dell’Ottuplice Sentiero, e nel descriverlo dimostra di fare una leggera confusione tra il Samadhi buddhista e il Samadhi induista. 

Il Samadhi buddhista è, come si è detto, un concetto espresso nella Quarta Nobile Verità, come ultimo stadio dell’Ottuplice Sentiero.  E’ la fase della concentrazione, nella quale la mente gode di assoluta calma, come se tutti i pensieri fossero stati sedati. Tuttavia è uno stato ancora ben lontano dal Nirvana (o da Sukhavati), cioè dall’illuminazione, anche perché è proprio nella fase del Samadhi che possono comparire nel meditante sensazioni di rapimento e di gioia estatica, nonché fenomeni carismatici, ed esiste perciò il rischio di un attaccamento a tali forme di beatitudine episodica, quindi di un rafforzamento dell’Ego anziché di un progresso verso il suo superamento.

Il Samadhi induista, l’ottavo e ultimo gradino dello Yoga classico, è invece la vera e propria contemplazione di Dio (Isvara), cioè il momento supremo del cammino spirituale che coincide con l’illuminazione. Sotto questa ottica, il Samadhi inferiore è semplicemente la contemplazione della divinità, mentre il Samadhi superiore consiste nell’identificazione e nella fusione tra il soggetto contemplante e l’oggetto contemplato, ossia tra lo Yogi e il Signore, ed è quindi il punto di arrivo del cammino, in cui non sussiste più nemmeno la distinzione tra uomo e Dio.

Jung commette l’errore di descrivere il Samadhi buddhista come uno stato di contemplazione e poi di identificazione con la divinità, concetto, come abbiamo visto, prettamente induista. Tuttavia è doveroso ricordare che il nostro autore si basa sulla terminologia di un testo cinese tradotto dal sanscrito, evidentemente sincretista, molto lontano dall’ortodossia Thera-Vada.

4) Non c’è una netta distinzione tra la terza e la quarta fase dalla meditazione: quella che ora descriveremo è infatti la contemplazione di Sukhavati (Samadhi inferiore). Semplifichiamo Sukhavati nel seguente schema: è una terra circolare, come abbiamo visto, a otto raggi, orientata tra i quattro punti cardinali, con al centro una gemma azzurra, Cintamani, la Perla del Desiderio, cosa preziosa e difficilmente raggiungibile
. Nell’arte cinese è un’immagine lunare spesso collegata alla figura del drago. Cintamani è Buddha Amitabha seduto su un fiore di loto, il quale diffonde una luce azzurra.
 La Perla emana l’acqua (“dai suoni meravigliosi”) come il Buddha emana il Dharma (la dottrina); il centro di Sukhavati è dunque la sorgente della vita fisica e spirituale, attraverso un’emanazione per onde concentriche. Jung mette in evidenza che le onde concentriche attorno ad Amitabha ricordano la forma del mandala, “il cerchio magico dell’illuminazione”, un ordinamento concentrico o radiale, che per il nostro autore costituisce “il centro o l’essenza dell’inconscio collettivo”
, ed è quindi un’immagine dell’archetipo del Sè, presente in molti sogni dei pazienti da lui esaminati. Il mandala con i suoi settori, che nella tradizione buddhista rappresentano i vari “mondi” nei quali l’uomo si ritrova a peregrinare nel circolo vizioso del samsara
, è infatti una attenta visualizzazione della struttura della psiche umana.

Il Samadhi superiore, la fase suprema e conclusiva della meditazione, si ha nel momento in cui sopraggiunge la consapevolezza che il Buddha seduto al centro di Sukhavati -la Perla (o il sole) al centro dello specchio d’acqua- non è altro che il Sè del meditante.

Alla luce di quanto detto, possiamo dedurre che il centro del nostro schema rappresenta:

- Il centro di Sukhavati, la quale, per evitare un’interpretazione dualista, va intesa come una rappresentazione simbolica di questo mondo.

- Il centro della nostra vita psichica.

- Il mozzo della Ruota della Vita.

- L’oro per gli alchimisti.

‘Per tenebras ad lucem’
Nei miti in cui si narrano le gesta di un eroe in viaggio verso il centro del mondo, allo scopo di trovarvi la vita eterna
 sotto forma simbolica (acqua della vita, erbe magiche, mele d’oro, pietra filosofale...), viene descritta anche la presenza di uno o più mostri (in genere serpenti o dragoni) o comunque la necessità di superare alcune prove iniziatiche. Se il centro del mondo equivale al Sè, il centro dell’Inconscio Collettivo, i mostri rappresentano l’inconscio individuale, un insieme di pulsioni spesso brutali, di desideri repressi e di traumi rimossi, cioè un insieme di “creature demoniache” che nessuno vorrebbe affrontare; per usare le parole di Jung, “Noi abbiamo un abissale terrore del nostro atroce inconscio personale”
. L’iniziazione equivale quindi all’individuazione, cioè al raggiungimento del Sè (luce) vincendo la paura dei mostri (tenebra): “Il processo di iniziazione è inteso a ricostituire la divinità che l’anima ha perduto con la nascita.”
 Il cosiddetto regressum ad uterum, simbolicamente la morte e la rinascita nei rituali iniziatici, è pertanto una “discesa agli inferi”; eppure è proprio questa zona così oscura della nostra psiche a portarci poi misteriosamente alla luce. Spiega Jung, “questa è la consueta enantiodromia per tenebras ad lucem.”
 E poiché noi non riteniamo che essa sia tanto consueta o, per meglio dire, tanto ovvia come sembrerebbe dalle parole di Jung, riportiamo l’esemplare brano autobiografico dello psicanalista Michael Eigen:

Quando avevo circa vent’anni, una volta, mentre viaggiavo in autobus, mi ritrovai in un profondo stato di angoscia. Mi ripiegai tutto su quel dolore, e mi concentrai su di esso con intensità cieca. Mentre me ne stavo lì seduto e sconsolato, mi accorsi con stupore che il dolore diventava rosso, poi nero, come quando si perdono i sensi, e infine luminoso, come se nella mia anima si fosse aperta una vagina che mostrava la presenza di una luce radiosa. Il dolore non era svanito, ma la mia attenzione era catturata dalla luce. Ero sorpreso, sollevato, sbigottito dalla consapevolezza di un’esistenza più ampia. (...) La vita non può più essere la stessa dopo un’esperienza del genere.

E a proposito della polarità luce/tenebra, ricordiamo il mito vedico degli Aditya, i Soli (o, per meglio dire, le dodici posizioni del Sole nella fascia dello zodiaco): “Si racconta che gli Aditya fossero originariamente dei serpenti che, dopo aver deposto le vecchie pelli -il che significa che hanno acquistato l’immortalità- sono diventati dèi, Deva (Pancavimsa Brahmana, XXV, 15.4)”
. I Veda, i libri sacri del Brahmanesimo, “i libri degli dèi”, vengono talvolta citati come “la scienza dei serpenti”. Spiega Mircea Eliade: “Il serpente è, in altre parole, una virtualità del fuoco, come le tenebre sono luce non manifestatasi.”

Se il mostro (il demone, Asura) quindi è soltanto l’aspetto negativo del sole (divinità, Deva), anche l’inconscio individuale e l’Inconscio Collettivo vanno considerati come due aspetti opposti e complementari della stessa realtà psichica, e come tali vanno entrambi interamente accettati allo scopo di percepire la totalità del Sè.

Il numero quattro
Il nostro schema presenta, come dicevamo, la ricorrenza di cifre che sono tutte dei multipli del numero quattro. Il quattro compare spesso affrontando questo tipo di argomenti:

- Quattro fasi (sintetiche, altrimenti sarebbero sedici) della meditazione di Amitabha

- Quattro punti cardinali

- Quattro Nobili Verità

- Quattro elementi fisici (acqua, aria, terra e fuoco)

- Quattro elementi psichici (coscienza, inconscio, Sè, la sintesi tra i due, e Io, l’elemento individuale che va salvaguardato)

- Quattro dèi (nel pantheon indù: Brahma, Visnu, Siva e la Dèa; nel Cristianesimo: Padre, Figlio, Spirito Santo e Maria Assunta in Cielo
).

Il quattro è l’immagine dell’ordine, della stabilità, una delle più importanti caratteristiche del Sè. Scrive il Vergote: “Gli studi dedicati ai mistici hanno dimostrato che, nella sua compiutezza, la fede ragionata e deliberata approda ad un’esperienza ancora superiore, meno emozionale ma non meno profondamente affettiva.”

La presenza della pace interiore, di una forma di gioia costante ed equilibrata, anche se priva di momentanee punte di euforia, sembra essere dunque la caratteristica fondamentale dell’esperienza religiosa autentica. Inoltre, la solidità della base quaternaria ci fa pensare a qualcosa di reale, eternamente durevole (Nirvana), estraneo alla mutevolezza e caducità delle apparenze (samsara).

La forma circolare
C’è un detto sapienziale di una tribù di Indiani d’America che colpisce per la sua sconcertante semplicità: “Tutto è rotondo”
. Nel nostro studio, abbiamo potuto constatare in che modo. 

1) “Tutto è rotondo” dal punto di vista spaziale:  

          Sukhavati (cioè la Terra)                                                      Lo stupa

           Il mandala 

2) “Tutto è rotondo” dal punto di vista temporale:

     Il samsara                                     Il Rta
                                            Il Sole
3) “Tutto è rotondo” nella nostra vita psichica. Freud definì questo concetto coazione a ripetere, cioè la predisposizione dell’uomo a crearsi un destino sempre uguale (citando l’espressione nietzchiana, “Il perpetuo ritorno all’identico”).

Ricordiamo infine come il moto circolare fosse considerato nell’antichità il moto perfetto per eccellenza (basti pensare alle sfere celesti della cosmologia aristotelica) e come la forma rotonda fosse l’immagine della perfezione e della completezza divina.

Alla luce di queste considerazioni, cercheremo ora di trarre delle conclusioni circa la questione da cui siamo partiti, e cioè il confronto tra il Buddhismo, la psicanalisi e la psicologia analitica, attraverso una schematizzazione che possa riassumere la condizione umana.

Considerazioni finali

Tenendo conto di quanto detto finora, si delineano chiaramente due poli opposti: da un lato abbiamo il Nirvana, la beatitudine, l’Uno, il Sè universale, l’indifferenziazione
; dall’altro il samsara, la sofferenza, la molteplicità, l’Io individuale, la discriminazione.
 Da un lato, potremmo dire, la morte intesa come pace (morte dell’Io), dall’altro la vita con tutte le sue conflittualità. Si delinea cioè una situazione di disagio, in cui l’Io si sente afflitto dalla nostalgia della madre, ma ne avverte il pericolo di morte, di dissolvimento di sè (ovvia conseguenza dell’indifferenziazione), e nello stesso tempo percepisce una forte spinta allo sviluppo, ma con un’altrettanto forte paura dell’isolamento (come risultato dell’individualità). Possiamo quindi affermare che dukkha non appartiene specificamente al polo dell’Io individuale, ma si trova piuttosto nel rimbalzo tra un polo e l’altro, cioè nel ciclo delle rinascite, nella perenne insoddisfazione di non sapere dove stare: essere soli e desiderare un rapporto fusionale, avere un rapporto sull’orlo della pienezza e tirarsi indietro. Osserva acutamente Winnicott: “E’ una gioia restare nascosti, è un disastro non essere trovati.”

Ma cos’è che ci fa muovere, o per meglio dire, tentennare da un polo all’altro? Cos’è che ci fa nascere e morire, anche e soprattutto all’interno della nostra stessa vita?

Il Buddha ci dà una prima risposta: trsna (letteralmente: “sete”), il desiderio di possesso o semplicemente il desiderio di vivere, ci porta all’espansione e di conseguenza all’attaccamento, e quindi ci àncora inevitabilmente al samsara; al contrario, l’assenza di desideri, il distacco, l’abbandono, conducono spontaneamente l’uomo al Nirvana. Come è già stato accennato, Jung chiama queste due tendenze opposte estroversione e introversione.

Sintetizzando:

Nel nostro schema, l’arco della conversione va tratteggiato per distinguere la posizione di Jung da quella di Freud. Jung ritiene infatti che l’estroversione e l’introversione siano due direzioni opposte di un’unica pulsione psichica, la stessa libido, che mentre nella prima metà della vita è rivolta all’esterno, all’appagamento dei desideri dell’Io, verso la metà della vita stessa dovrebbe subire una vera e propria conversione a U e ritornare alla ricerca del proprio Sè
, nel centro dell’Inconscio Collettivo, come nel grembo di una Madre archetipica, sorgente di vita psichica e spirituale.
 Freud invece distingue nettamente eros (pulsione di vita: tendenza all’espansione, all’amore, all’autoconservazione) da thanatos (pulsione di morte: non solo aggressività e tendenze autodistruttive, ma più precisamente desiderio di ritorno alla quiete pre-organica esistente prima dello sviluppo della vita
).

Un chiarimento sui concetti simbolici di madre e padre ci viene dato invece da Antoine Vergote.

Madre è l’accettazione totale del figlio, quindi il silenzio; è utero, quindi unità, esperienza fusionale.
Padre è invece colui che separa il figlio dalla madre, quindi è divisione; è legge, educazione, quindi giudizio. Il padre chiama e riconosce i propri figli dando loro un nome (simbolo per eccellenza dell’individualità), quindi è parola.

A questo proposito, Jung parla di Manas e Vac, i due attributi opposti (introverso ed estroverso) di Prajapati così come viene descritto nei più antichi Veda.

Manas è l’intelletto, la mente autoriflessiva, in ultima analisi il silenzio: è cioè il riposo della divinità.
Vac è la parola, l’atto che conduce alla distinzione delle forme individuali: definisce quindi l’aspetto creativo di Dio.

La sfera bianca e nera è un simbolo grafico di coincidenza degli opposti. Ricordiamo quanto detto nel paragrafo ‘Per Tenebras ad Lucem’: la luce e la tenebra, Yang e Yin, la vita e la morte, l’uomo e la donna, non sono che due aspetti diversi della stessa realtà, indispensabili l’un l’altro per la reciproca sopravvivenza.

Troviamo conferma di ciò nelle parole di Jung che, con commozione, descrive il santo indiano conosciuto di persona: “Mi affascina la folle contraddizione esistente fra l’essere che, sottrattosi alla maya
, vive nel Sè cosmico, e l’amorevole debolezza umana che penetra con numerose radici nella terra e la feconda, per continuare eternamente a tessere e a lacerare il velo quale eterna melodia dell’India. Come infatti si potrebbe vedere la luce senza l’ombra, percepire il silenzio senza il rumore, la saggezza senza la follia?”
 In sintesi, “Ogni cosa ha bisogno, per esistere, del suo contrario, altrimenti diventa insignificante fino ad annullarsi.”
 

In Occidente, Nicola Cusano coniò la definizione di coincidentia oppositorum
; nel Buddhismo, la personalità in questo senso “unificatrice” fu Nagarjuna, il quale affermò che “I confini del samsara e i confini del Nirvana sono gli stessi.”

Ma lasciamo spiegare questo concetto a un buddhista, Christmas Humphreys: 

“Come la duplice funzione del cuore umano, anche il pulsare del cuore dell’universo implica una dualità, un battito cosmico, una diastole e una sistole.”

“...tale Samsara, la ‘Ruota del Divenire’, è un modo d’essere del Nirvana, non avendo il Nirvana bisogno d’essere cercato al di là dei confini del nostro quotidiano divenire.”

“Il Nirvana, in breve, non è la meta di un’evasione, non è un rifugio dalla Ruota in movimento: esso è la Ruota stessa, e colui che realizza appieno il proprio essere grazie a tale scoperta rende la sua vita quotidiana divina.”
 

Ricordiamo inoltre che l’Ottuplice Sentiero, il cammino per giungere al Nirvana, non consiglia affatto alcuna forma di rinuncia, ma di equilibrio, e viene infatti definito “via di mezzo”.
 Citando sempre Humphreys, “Tale sentiero giace tra le coppie di opposti il cui equilibrio è la pace.”

A conferma di quanto detto, è sufficiente prendere in esame lo stile di vita dei mistici, cioè delle persone illuminate (pensiamo al saggio indiano divenuto amico di Jung): seguendo l’esempio dei leggendari Bodhisattva, nessuno di loro riesce a vivere isolatamente la propria raggiunta beatitudine, ma tutti sentono il bisogno di comunicarla agli altri, di vivere nel mondo, di godere cioè del proprio Nirvana nel samsara, attraverso l’amore.
 E’ così che Jung parla del suo “piccolo santo”: “Da un lato egli aveva assorbito con la massima devozione la saggezza del Maharsi
, mentre dall’altro superava il suo maestro, perché, nonostante ogni prudenza e santità, aveva anche gustato il mondo.”

Ritorniamo pertanto al nostro schema circolare:

L’iniziazione, ossia l’individuazione del Sè come sintesi di opposti (simbolo unificante) equivale all’illuminazione intesa come consapevolezza che il samsara è il Nirvana. E’ con l’iniziazione infatti  che l’uomo si rende partecipe della condizione divina, quindi che natura terrena e natura celeste si unificano in un simbolo: il Sè, l’uomo nuovo, nella tradizione cristiana Gesù Cristo, uomo e Dio. E’ a tale consapevolezza che l’uomo, nel suo cammino spirituale, deve mirare, senza commettere l’errore di rifiutare uno dei due poli. Questa probabilmente è la reale sensazione di unità del mistico, e non lo stato semi-psicotico di confusione da Jung erroneamente ipotizzato. 

“E’ diventato un assioma fondamentale del pensiero buddhista” scrive Epstein, “che il nirvana è il samsara, che non esiste un regno del Buddha separato dall’esistenza nel mondo, che la liberazione dalla sofferenza si conquista modificando la percezione, non emigrando in qualche dimora celeste.”

Illuminazione non è fuga dal mondo, e non è nemmeno l’esperienza estatica in sè, la quale è spesso solamente episodica e perciò non fa che accentuare la sensazione dualistica isolando l’uomo dalla realtà quotidiana, senza comportare in lui una reale trasformazione della vita nella sua interezza. Illuminazione è il semplice capire come stanno realmente le cose, scoprirne il loro funzionamento, individuarne il centro: il mozzo della Ruota, il “Motore Immobile”.
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- Santi indiani. Prefazione a H. Zimmer, “La via del Sè”, 1944

- Prefazione a “I Ching”, 1950

- Su K.E. Neumann, “I discorsi di Gautama Buddha”, 1955

NOTA: Le date riportate sono le date di pubblicazione delle opere, spesso molto più tarde delle date di stesura.
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�	 Il Buddhismo è oggi noto all’Occidente grazie all’interesse di studiosi del recente passato, come Schopenhauer, James e molti altri, non per ultimo Jung, e grazie alla diaspora tibetana conseguente all’invasione cinese del Tibet, per cui molte personalità di rilevanza religiosa trovarono rifugio in Europa fondando monasteri e centri culturali aperti agli occidentali.


�	 Nella religione buddhista, e’ la terza delle tre forme dell’Essere: Anicca, impermanenza; Dukkha, sofferenza; Anatta, inesistenza. E’ la non-sostanzialità dell’Io, cioè dell’anima individuale, in quanto anche la psiche umana, come il corpo, è un aggregato di elementi (pensieri, ricordi, progetti, paure, desideri...), è composta, quindi inevitabilmente destinata a decomporsi. 


�	 Il mito di Narciso ci narra come egli si innamorò della propria immagine riflessa in uno specchio d’acqua e morì annegato cercando di abbracciarla. Il narcisismo viene generalmente definito come “amore di sè”, tuttavia non si tratta neanche lontanamente di una vera forma di amore,  ma piuttosto di una perenne insoddisfazione. E’, in sintesi, il senso di falsità e di vuoto che ci spinge a idealizzare o a svalutare noi stessi. Si tratta di un problema universale, in quanto tutti noi risentiamo della ferita narcisistica, cioè la separazione dalla madre nonché la fine dello stato fusionale pre-natale (narcisismo primario), pertanto tutti nel corso della vita siamo condannati all’insoddisfazione e cerchiamo invano di possedere e inglobare in noi ogni oggetto desiderato, nel tentativo di ricostituire quell’unità.


�	 M. EPSTEIN, Pensieri senza un pensatore, trad. it. Roma, Ubaldini-Astrolabio, 1996.


�	 Con il termine Psicanalisi si intende l’insieme di studi psicologici e la tecnica psicoterapica di Sigmund Freud, con Psicologia Analitica si intende invece il lavoro di Carl Gustav Jung. Per le somiglianze e le differenze fondamentali tra le due discipline, si veda H.F. ELLEMBERGER, La scoperta dell’inconscio, trad. it. Torino, Bollati Boringhieri, 1976, i capitoli VII e IX., pagg. 482-652 e 759-866.


�	 Circa questa mancanza di unità, si veda la nota 3 sul narcisismo; il concetto verrà ampliato nei capitoli successivi.


�	 Commento psicologico al “Libro Tibetano della Grande Liberazione”, capitolo 1, pagg. 491-523.


�	 Jung definisce questo fenomeno “esteriorizzazione della cultura orientale”; si veda Santi indiani, pag. 592: “L’affannosa pulsione di possesso in campo politico, sociale ed economico, che sconvolge con passione che si direbbe indomabile la psiche dell’occidentale, si diffonde inarrestabile anche in Oriente, minacciando conseguenze incalcolabili.”


�	 Lo Yoga e l’Occidente, pagg. 541-548.


�	 Nello Yoga classico significa “Signore”.


�	 Viene generalmente tradotto come “respiro”; una fase importante dello Yoga è proprio il Pranayama, il controllo del respiro.


�	 Lo Yoga e l’Occidente, pag. 547.


�	 M. EPSTEIN, Pensieri senza un pensatore, pagg. 157-158.


�	 Sono questi dei problemi prettamente psicologici che, secondo alcuni maestri, dovrebbero essere già risolti al momento in cui si in intraprende un cammino spirituale. A questo proposito, Desjardins distingueva i discepoli dagli aspiranti descepoli (si veda A. DESJARDINS, Alla ricerca del Sè, trad. it. Roma, Edizioni Mediterranee, 1992).


�	 Lo Yoga e l’Occidente, pag. 548.


�	 SAN PAOLO APOSTOLO, 1 Tessalonicesi, 5. 21, citato nella prefazione a K.E. NEWMANN, “I discorsi di  Gautama Buddha”, pag. 614.


�	 Si veda la nota 7.


�	 C.G. JUNG, Tipi psicologici, trad. it. Roma, Newton Compton, 1993.


�	 Santi indiani, pag. 592.


�	 Naturalmente, anche molti mistici cristiani hanno espresso lo stesso concetto di identificazione tra uomo e Dio, dovendo così affrontare l’ostilità clericale. Come spiega il nostro autore in Santi indiani, pag. 588, “L’equazione Sè=Dio scandalizza l’europeo.” Sono essenzialmente due i punti che la Chiesa non ammette: primo, l’anima dell’uomo non può essere divina in quanto tra l’uomo e Dio c’è un abisso incolmabile; secondo, l’anima non può nemmeno essere eterna, in quanto creata da Dio all’inizio dei tempi. Alcuni mistici cristiani sono dovuti ricorrere al compromesso di considerare l’anima, o meglio lo Spirito (in termini psicologici, il Sè), come archetipo da sempre presente nella mente creativa di Dio, salvaguardando così -almeno parzialmente- sia la sua natura divina, sia la sua eternità.


�	 Santi indiani, pag. 588.


�	 S. PAOLO APOSTOLO, Galati 2.20, citato da Jung nella prefazione a Suzuki, “La Grande Liberazione” (nota 29), pag. 556.


�	 Commento al “Libro Tibetano della Grande Liberazione”, pag. 504.


�	 Si veda C.G. JUNG, Aion. Ricerche sul simbolismo del sè, 1951, trad. it. in Opere vol. 9, Torino, Bollati Boringhieri,  1979.


�	 Si tratta dell’Istinto Spirituale (si veda l’ultimo capitolo, Considerazioni finali).


�	 Commento al “L.T.d.G.L.”, pag. 511.


�	 Il “vuoto” di Dio indica l’indefinibilità, il vuoto di attributi. Nel Cristianesimo, pensiamo a S. Giovanni della Croce: “Nada!”, per dire “Dio”; nel Buddhismo, pensiamo invece al silenzio del Buddha circa la natura del Nirvana e dell’anima. Ricordiamo anche il Conze, che propone la definizione di Nirvana come Akasa, etere, spazio, vuoto, infinita possibilità di movimento, onnipresente e abbracciante tutte le forme animate e inanimate, eppure perennemente invisibile (il Conze cita lo scultore Henry Moore: “Dio è lo spazio del mondo”). Nella psicologia analitica, l’Inconscio Collettivo è vuoto in quanto gli archetipi sono strutture pre-formali (è l’inconscio personale che “riempie” l’archetipo, cioè che gli fornisce un’immagine). Un chiarimento sul concetto di “vuoto” ci viene dall’espressione Tao, che nella religione cinese indica il vuoto di attributi, ma anche una valle concava, cioè un contenitore, in ultima analisi un utero, il simbolo della Madre, il principio creativo della vita o, per meglio dire, Dio nel suo aspetto creatore: Jung definisce l’Inconscio Collettivo proprio come Madre, utero primordiale dal quale escono tutte le forme, sorgente di vita psichica.


�	 C.G. JUNG, Tipi psicologici (l’appendice: Definizioni), pag. 359.


�	 Commento al “Libro Tibetano della Grande Liberazione”, pag.506.


�	 Il viaggio di Jung in India risale alla fine del 1937, quando fu invitato a partecipare alla celebrazione del venticinquesimo anniversario dell’Università di Calcutta.


�	 Santi indiani, pag. 585.


�	 Santi indiani, pag. 586.


�	 Santi indiani, pag. 586.


�	 In Santi indiani, pag. 590, Jung cita Angelo Silesio: “So che senza di me Dio non può vivere nemmeno un istante. Se io scompaio, lui non può non scomparire.”, e propone l’equazione Dio=Sè. Il risultato è il seguente: “So che senza dell’Io il Sè non può vivere nemmeno un istante. Se l’Io scompare, il Sè non può non scomparire.”


�	 C. HUMPHREYS, Il Buddhismo, trad. it. Roma, Ubaldini-Astrolabio, 1964, pag. 129.


�	 S. FREUD, Il disagio della civiltà, trad. it. in Opere vol.10,  Torino, Bollati Boringhieri, 1980.


�	 Prefazione a “I Ching”, pag. 599.


�	 C.G. JUNG, Risposta a Giobbe, trad. it. Milano, Il Saggiatore, 1965, (pag. 343 del volume Psicologia e Religione, parte prima: Religioni Occidentali).


�	 D’ora innanzi, a seconda dei casi, per indicare l’illuminazione useremo tre diversi termini: Nirvana (nel Buddhismo Thera-Vada), Sukhavati (nel Buddhismo Mahayana) e Satori (nel Buddhismo Zen).


�	 Il Paradiso del Buddhismo Mahayana. Tutti possono entrarci, basta invocare con fede il nome di Buddha.


�	 K. NUKARIYA, The Religion of the Samurai, 1913, pag. 133 (citazione bibliografica nella prefazione a Suzuki, “Introduzione al buddhismo zen”, nota 4, pag. 550).


�	 C. HUMPHREYS, Il Buddhismo, pag. 22: “La legge della Ruota è l’Amore”.


�	 Prefazione a Suzuki, “La Grande Liberazione” (nota 11), pag. 552.


�	 Prefazione a Suzuki, “La Grande Liberazione”, pag. 557.


�	 Prefazione a Suzuki, “La Grande Liberazione” (nota 36), pag. 560.


�	 W.B. YEATS, The winding stair. Per il poeta irlandese, il concetto di anima mundi o great memory equivale esattamente al concetto junghiano di Inconscio Collettivo.


�	 Secondo Jung, inconsapevolmente in pieno accordo con la teoria buddhista dell’anatta, l’Io è infatti un complesso, cioè un aggregato di elementi costituitosi attorno ad un punto nevralgico della vita psichica, generalmente un trauma infantile quasi sempre riconducibile a quello che Epstein definisce “il difetto fondamentale”, ossia la carenza affettiva. Tutta la personalità individuale sarebbe una risposta e un tentativo di adeguamento a tale “buco” psichico, nonché uno sforzo di camuffamento di fronte alle aspettative sociali.


�	 Conferenza tenuta ai membri della “società svizzera degli amici della cultura orientale” a Zurigo, Basilea e Berna nel 1943.


�	 Per Buddhismo teistico intendiamo il Mahayana o altri rami chi gli si avvicinano, cioè il Buddhismo che prevede l’adorazione di divinità (o meglio, dei bodhisattva elevati al rango di dèi supremi) e di immagini sacre, contrapposto al Buddhismo Thera-Vada, nell’ambito del quale non è consentita alcuna adorazione, nemmeno nei confronti del Buddha storico, in quanto, assorbito nel Nirvana, egli non è più un’entità personale e definibile, e come tale non è più adorabile.


�	 Coloro che potenzialmente sono Buddha. Con questo nome si designano gli esseri illuminati che, mossi da profonda compassione per coloro che sono ancora nel samsara, rinviano la loro “entrata” nel Nirvana (l’ultimo gradino dell’illuminazione) per operare nel mondo fenomenico con lo scopo di portare tutti all’illuminazione. I bodhisattva sono le figure caratteristiche del Buddhismo Mahayana, dove hanno sostituito la “fredda” immagine dell’Arhat Thera-Vada, il quale si preoccupava solo della propria personale liberazione.


�	 Questo è a nostro avviso un elemento molto importante che verrà analizzato in seguito; per ora, basti pensare agli antichi Egizi, che in un periodo della loro storia fecero del Disco Solare il centro del proprio culto (Aton); un disco solare alato compare inoltre nell’iconografia di buona parte del vicino oriente antico (Mesopotamia e regioni limitrofe).


�	 Questo spiegherebbe il colore dorato della bandiera. Inoltre, l’oro è in alchimia l’equivalente del centro del mondo nei miti: oro e centro sono quindi simboli del Sè (si veda C.G. JUNG, Psicologia e alchimia, 1948, assieme agli altri saggi raccolti in Studi sull’alchimia, Opere, vol. 13, trad. it. Torino, Bollati Boringhieri, 1979).


�	 C.G. JUNG, Tipi psicologici, (l’appendice: Definizioni), pagg. 372-378.


�	 Nella Weltanschauung cinese, Yang (maschile) è il sole, il calore, il fuoco, l’estate, l’attività; Yin (femminile) è la notte, il freddo, l’umidità, l’inverno, la passività. Nella letteratura occidentale, ricordiamo G. BOCCACCIO, Decameron 8.9, a cura di V. Branca, Torino, Einaudi, 1980, pagg. 944-975 (la novella più lunga dell’opera), in cui ovviamente non compaiono i termini Yang e Yin, ma si racconta di un uomo che soffre a causa del gelo femminile e di una donna “arrostita” dal calore maschile: “Uno scolare ama una donna vedova, la quale, innamorata d’altrui, una notte di verno lo fa stare sopra la neve ad aspettarsi; la quale egli poi, con un suo consiglio, di mezzo luglio ignuda tutto un dì la fa stare in su una torre alle mosche e a’ tafani e al sole.” La cultura cinese è giunta in occidente (dove probabilmente è stata captata dal Boccaccio) fin dal medioevo, attraverso i mercanti della “via della seta”. Per un confronto col mondo contemporaneo, nel quale le distanze non sono più un problema, ricordiamo infine F. MERCURY, M. MORAN & T. RICE, The Golden Boy, nell’album “Barcelona” interpretato nel 1987 da Freddie Mercury e Montserrat Caballé. Lui: “I love you for your silence/ I love you for your peace/ The still and calm releases/ that sweep into my soul/ That slowly take control.” Lei: “I love you for your passion/ I love you for your fire/ That violent desire/ That burns me in its flame/ A love I dare not name.”


�	 C. HUMPHREYS, Il Buddhismo, pag. 152.


�	 C. HUMPHREYS, Il Buddhismo, pag. 152.


�	 Psicologia della meditazione orientale, pag. 572.


�	 Si tratta di un altro simbolo del centro; si trova infatti nel punto in cui si erigeva la bandiera d’oro nella meditazione precedente.


�	 In tutte le tradizioni religiose, l’azzurro è il colore del cielo, quindi della spiritualità.


�	 Psicologia della meditazione orientale, pag. 582.


�	 Al centro del mandala, esso è raffigurato da tre animali (avidità, odio, illusione) che mordendosi vicendevolmente la coda formano un cerchio; esso va inteso dunque come una circolo vizioso di continue rinascite all’interno della stessa vita: ogni volta che l’uomo risente dell’attacamento alle varie forme di gratificazione sensuale (i tre regni superiori del mandala) e delle proprie pulsioni (i tre regni inferiori), egli dà vigore alla propria egoità, quindi “rinasce”.


�	 Si veda M. EPSTEIN, Pensieri senza un pensatore, pagg. 23-45.


�	 Il centro del mondo è l’ombelico della terra, il punto attorno al quale tutto il mondo è stato creato e continuamente si ricrea; è attraversato dall’axis mundi, che tocca e quindi unifica i tre livelli cosmici (Inferi, Terra, Cielo). Il centro è pertanto il luogo della ierofania, della manifestazione di un Dio o comunque di una forza creatrice con cui l’uomo può entrare in contatto: è sorgente di vita, fisica e psichica. I mostri ne sono i custodi; come tutte le antiche forme di recinzione (dal cerchio di pietre attorno alle tombe paleolitiche al labirinto egeo, dalle mura delle città alla balaustra dei templi), essi proteggono lo spazio sacro dal male e dal caos, o semplicemente dai non-eletti. Nei rituali di iniziazione, il neofita lotta contro queste forze avverse per poter giungere al centro e divenire partecipe del sacro, della condizione divina, cioè immortale  (si veda M. ELIADE, Trattato di Storia delle Religioni, trad. it. Torino, Bollati Boringhieri, 1976).


�	 Psicologia della meditazione orientale, pag. 580.


�	 Commento psicologico al “Bardo Thodol”, pag. 528.


�	 Commento psicologico al “Libro Tibetano della Grande Liberazione”, pag. 522.


�	 M. EIGEN, “Stones in a stream”, Psychoanalytic Review (in stampa), citato in M. EPSTEIN, Pensieri senza un pensatore, pag. 108.


�	 M. ELIADE, Storia delle credenze e delle idee religiose, vol. 1, trad. it. Firenze, Sansoni, 1979, pag. 225.


�	 M. ELIADE, Storia delle credenze e delle idee religiose, vol. 1, trad. it. Firenze, Sansoni, 1979, pag. 225.


�	 Ricordiamo che Jung diede un’enorme importanza al dogma dell’Assunzione (1950), in cui Maria come Sapienza e come Donna viene elevata al rango di divinità suprema, come “restituita al cielo” per riformare la sua originale interezza. In un Dio inteso come pienezza e totalità, non può mancare l’elemento femminile.


�	 A. VERGOTE, Psicologia religiosa, trad. it. Roma, Borla, 1979 , pag. 54.


�	 A.A.V.V., Le religioni del mondo, trad. it. Milano, Edizioni Paoline, 1992, pag. 170.


�	 Lo stupa è in origine uno spazio sacro contenente, nel suo centro, le reliquie (o parte di esse) di Gautama Buddha o di un arhat. Ha una forma circolare, ed è costituito da una vedika (balaustra), decorata con vari jataka (scene di natività dei buddha),  che si apre nei quattro torana (portoni) orientati verso i quattro punti cardinali. Il centro è attraversato dalla yasti (la colonna sacra), cioè l’axis mundi, la quale fuoriesce dall’anda (il tetto a forma d’uovo) attraversando sette parasoli (i sette cieli). Già da molti secoli, lo stupa viene considerato semplicemente un santuario, luogo di devozione e di preghiera. Attorno alla vedika, si svolge periodicamente una processione rituale, che rappresenta il percorso del sole durante l’anno attorno all’asse del mondo, attraverso le dimore zodiacali. A livello macrocosmico, lo stupa è infatti un’immagine dell’universo o della Montagna Sacra, luogo di elevazione spirituale per il quale passa l’asse che unifica Cielo, Terra e Inferi; come microcosmo, esso è invece un’immagine del Corpo di Buddha (si veda G.G. FILIPPI, La cultura indiana fra storia e mito, Novara, De Agostini, 1992, pag. 78).


�	 E’ l’equivalente induista del cinese Tao. Nel mondo vedico, significa (retta) via, cioè ordine, legge morale, correttezza rituale. Per Jung è “semplicemente l’espressione dell’energia vitale che scorre e si manifesta” o “il fluire naturale della libido”. E’ il “corpo dinamico di Brahman”, è la magica ripetizione dell’evento cosmico, una continua creazione visibile nel susseguirsi delle stagioni e dei giorni: “Il Sole è il chiaro volto visibile di Rta”. Anche Rta quindi è un perpetuo moto circolare, una via che si ripete, “la rinascita del senso della vita, paragonata spesso ad una sorgente, allo scioglimento del gelo invernale.” (C.G. JUNG, Tipi psicologici, pagg. 170-174)


�	 E’ significativo notare che se non esistesse la coazione a ripetere, non esisterebbero nemmeno le nevrosi, in quanto i traumi psichici verrebbero semplicemente rimossi (depositati nell’inconscio) e l’Io cosciente non li percepirebbe più; invece l’Io sente misteriosamente il bisogno di riviverli di continuo, anche se in forma simbolica, cioè sintomatica. Ed è proprio per questo motivo che l’osservazione del comportamento attuale del paziente è il modo più diretto ed efficace per ricostruire e risolvere la sua patologia.


�	 Per “divina” intendiamo anche quella che era la condizione originaria dell’uomo (si veda PLATONE, “Il mito dell’Androgino”). Nei primi secoli cristiani, anche il corpo di resurrezione era considerato sferico.


�	 Per “indifferenziazione” intendiamo il caos pre-creativo dei miti cosmogonici, in quanto è la creazione ad originare le forme chiare e distinte; intendiamo anche, a livello microcosmico, la sensazione totalizzante di unità pre-natale, quello che Freud definisce narcisismo primario, quando nel feto deve ancora formarsi la coscienza di un Io individuale, e con essa il dualismo Io/non Io. Essa comincia a formarsi infatti con tutta probabilità nel momento traumatico della nascita.


�	 Si veda C. HUMPHREYS, Il Buddhismo, pag. 152, in cui è citato il dott. Suzuki: “Quando la mente viene turbata, si produce la molteplicità delle cose; quando la mente è in quiete, la molteplicità scompare”.


�	 D.W. WINNICOTT, “Comunicare e non comunicare: studio su alcuni opposti”, in Sviluppo affettivo e ambiente, Roma, Armando, 1970, citato in M. EPSTEIN, Pensieri senza un pensatore, pag. 42. Con questa frase, Winnicott fa riferimento specificamente al “falso Sè”, la personalità fasulla che si viene a costruire in risposta alle richieste ambientali, per cui l’individuo preferisce tenere nascosto il suo vero modo di essere, così da non deludere le aspettative altrui, e nello stesso tempo soffre per questa imposta mancanza di spontaneità.


�	 Jung definisce questa tendenza Istinto Spirituale. Il condizionale “dovrebbe” è d’obbligo, infatti, anche se tutti inevitabilmente sono destinati a perdere l’interesse per il mondo esterno, molte persone non vivono pienamente questo momento della propria vita, ricadendo così in uno dei tre possibili fallimenti: il ritorno alla madre fisica (o a qualunque donna che possa sostituirla), il tuffo nel lavoro (come tentativo di fuga dalla propria insoddisfazione interiore) e addirittura, in taluni casi, la regressione psicotica.


�	 Fin dai tempi delle correnti gnostiche cristiane e non, si usa individuare e distinguere -come fece San Paolo- tre componenti dell’uomo: Soma (il corpo), Psichè (l’anima, cioè la vita psichica, l’attività mentale ed emozionale) e Pneuma (lo Spirito, la scintilla divina, l’intimo centro immobile ed eterno).


�	 Si veda S. FREUD, Al di là del Principio del Piacere, 1920, trad. it. in Opere 1905/1921, Roma, Newton Compton, 1992, pagg. 1099-1139. Egli parla proprio del Principio del Nirvana, cioè della tendenza dell’organismo vivente ad estinguere tutta l’energia vitale per nostalgia della pace della morte.


�	 A. VERGOTE, Psicologia religiosa, il capitolo III:  “I due assi della religione: il desiderio religioso e la religione del Padre”, pagg. 157-210.


�	 Ricordiamo che anche nella Bibbia Dio Padre mette in moto la creazione del mondo mediante la parola: “Vi sia la luce!” (GENESI, 1,3). Ricordiamo inoltre GIOVANNI, 1.1: “Al principio,/ c’era colui che era ‘la Parola’./ Egli era con Dio;/ Egli era Dio.”


�	 C.G. JUNG, Tipi psicologici, cap. V: “Il problema dei tipi nella Poesia”, pagg. 167-169. Deduciamo che Jung con “Prajapati” non intende soltanto l’antica divinità vedica poi rinominata Brahma, ma il Brahman impersonale in senso lato, l’energia cosmica. 


�	 Il velo dell’illusione.


�	 Santi indiani, pag. 586.


�	 Santi indiani, pag. 591.


�	 N. CUSANO, De Docta Ignorantia.


�	 C. HUMPHREYS, Il Buddhismo, pagg. 124, 148, 156.


�	 L’aggettivo Samma, anteposto ad ogni gradino dell’Ottuplice Sentiero, significa “retto”, “giusto”, “equilibrato”.


�	 C. HUMPHREYS, Il Buddhismo, pag. 124.


�	 E’ probabilmente in questo senso che alcuni mistici cristiani parlano della possibilità di compresenza della gioia e del dolore.


�	 “Grande Saggio” o “Grande Veggente”: Sri Ramana, il maestro spirituale dell’uomo in questione.


�	 Santi indiani, pag. 586.


�	 M. EPSTEIN, Pensieri senza un pensatore, pag. 25.







