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La psicologia nel dialogo tra Oriente e Occidente 
Nell'ambito del dialogo interculturale fra Oriente religioso e Occidente contemporaneo, una delle principali aree di riferimento è costituita dalla psicologia
.

Da un lato, infatti, molti testi appartenenti a sistemi filosofico-religiosi orientali, come per esempio il buddhismo, lo yoga o il vedānta (per limitarci soltanto all'area del sub-continente indiano), usano di preferenza un linguaggio più di tipo psicologico  - formulato cioè in termini di 'mente' (citta) e 'stati mentali' (cetasika) -  che non teologico, dogmatico, mitologico, liturgico o simbolico; di conseguenza, tali sistemi hanno elaborato un'articolata psicologia della mente conscia e inconscia
 che, soprattutto nell'esplorazione degli stati meditativi, ha sviluppato aspetti in qualche modo estranei e complementari a quelli approfonditi dalla psicologia dinamica occidentale, più interessata al versante clinico e psicopatologico.

Dall'altro lato, diversi approcci psicoterapeutici occidentali
 hanno progressivamente ampliato l'orizzonte delle proprie ricerche, dallo studio esclusivo delle manifestazioni propriamente cliniche e psicopatologiche all'investigazione degli aspetti più maturi e 'sani' della psiche, come la creatività, lo sviluppo delle potenzialità umane e l'esperienza religiosa, contemplativa o mistica, trovando così un fertile terreno d'incontro con le soteriologie orientali.

Più in generale, tale dialogo è stato favorito dal clima culturale che va sotto il nome di 'post-modernismo': infatti la decostruzione critica di ogni certezza assoluta (incluso il 'mito dell'oggettività scientifica') ha portato ad una concezione dinamica, relativistica, pluricentrica e dialogica della cosiddetta 'verità', vista come un processo in fieri derivante da un continuo scambio interrelazionale fra punti di vista diversi e sempre relativi (Pickering 1997,pp.vii-xiv; Becker 1962; Rorty 1980). 

Di qui l'apertura al dialogo con culture 'altre'
, soprattutto quando queste ultime, come per esempio il buddhismo in molte sue forme, condividono alcuni atteggiamenti propri del post-modernismo: fin dalle sue origini (come è ampiamente documentato nei Nikāya
), il buddhismo ha infatti promosso la decostruzione critica di ogni dogmatico assolutismo filosofico, metafisico o religioso (diţţhi), de-reificando la visione astrattamente concettuale di una realtà fatta di 'oggetti' solidi, permanenti e separati, a favore di una più diretta esperienza di essa in termini di processi sempre cangianti (anicca) ed interrelati fra loro (paţicca-samuppāda) (Rahula 1959; Bergonzi 1994-5).

Più specificamente, il crescente interesse per le psicopatologie dell'identità e per l'investigazione psicodinamica del 'sé'  - visto sempre più come un processo di plurime interrelazioni fra flussi psichici diversi anziché come una 'entità' fissa
 -  ha portato alcuni esponenti della psicologia occidentale a confrontarsi con la concezione buddhista del non-sé (anattā)
. 

La problematica epistemologica
Dal punto di vista epistemologico, il progressivo ridimensionamento del metodo scientifico basato sull'empirismo logico come indiscussa fonte di immodificabili verità 'oggettive' a favore di una validazione soltanto relativistica e probabilistica delle teorie scientifiche
 ha suscitato, nell'ambito della psicologia, una riflessione critica vòlta a bilanciare il metodo sperimentale e l'approccio neurofisiologico con il metodo fenomenologico  e con una qualche forma di empirismo interiore (intrapsichico e interpersonale), che si trova alla base sia della psicoanalisi sia delle psicologie orientali degli stati meditativi come lo yoga o il buddhismo
.

In origine, la psicologia occidentale cercò di fondarsi come scienza su tentativi di autosservazione che si dimostrarono estremamente carenti ed inaffidabili, perché i pregiudizi e le inclinazioni del soggetto osservante condizionavano pesantemente il processo di autosservazione, dando luogo a teorizzazioni contraddittorie, infondate e fallaci
. 

Proprio a tali carenze si devono il fallimento e la successiva cattiva reputazione del 'metodo introspettivo' fondato da W. Wundt
 e la conseguente virata della psicologia occidentale verso lo sperimentalismo psicofisiologico  e il comportamentismo, secondo cui soltanto il comportamento osservabile e misurabile dall'esterno può essere oggetto di scienza, mentre ciò che si prova all'interno della propria mente va totalmente ignorato, secondo il ben noto concetto di 'scatola nera'
. Così la psicologia divenne l'unica scienza che per definizione escludeva ogni osservazione diretta del proprio oggetto di studio, ossia la mente. 

Come rileva giustamente J. Needleman
, per molto tempo nessuno prese in seria considerazione l'eventualità che lo strumento usato nel metodo introspettivo  - ossia l'autosservazione -  non fosse intrinsecamente fallace, ma soltanto reso inaffidabile a causa di distorsioni, condizionamenti e pregiudizi del soggetto, la cui rettifica è in gran parte possibile, a patto che l'esercizio dell'autosservazione venga allenato, intensificato e purificato attraverso una disciplina dell'attenzione che costituisce il cardine del training meditativo orientale
. 

Scartare a priori ogni forma di empirismo interiore (ossia di osservazione diretta della mente secondo una prospettiva intrapsichica e interpersonale) come strumento di ricerca psicologica, senza prendere in considerazione un metodo per renderlo più affidabile, significa gettar via il bambino con l'acqua sporca e impoverire enormemente la scienza della psicologia
. 

Inoltre è apparso sempre più evidente, nel corso del tempo, che, per quanto 'oggettivi' potessero apparire i risultati della psicologia sperimentale e comportamentistica, alla fin fine l'osservazione dei dati e dei comportamenti  - come anche la selezione delle variabili sperimentali e l'elaborazione teorica dei risultati - sono pur sempre in qualche misura influenzati (e talora falsificati) dai condizionamenti soggettivi dell'osservatore
.

D'altra parte, queste difficoltà epistemologiche vanno ben oltre il caso della psicologia e coinvolgono alcune delle problematiche più assillanti che hanno attraversato la filosofia della scienza nel XX secolo.


A partire dagli anni '30 e con impulso crescente dagli anni'60 in poi, si è infatti acceso un vivace dibattito epistemologico che ha progressivamente ridimensionato e messo in crisi il mito della 'oggettività scientifica', vale a dire la convinzione che la scienza possa accedere a un'immutabile e definitiva conoscenza assoluta dell'oggetto in sé, indipendentemente dall'osservatore
. 

Varie correnti del pensiero scientifico contemporaneo hanno infatti rilevato l'impossibilità di un'osservazione dell'oggetto in sé, poiché il processo di osservazione stesso, nel momento in cui comincia ad operare, entra in una relazione interattiva col fenomeno osservato, modificandolo. Ne consegue che soggetto osservante, strumento di osservazione e oggetto osservato rappresentano un unico ​continuum nell'ambito di una stessa, indissolubile Gestalt. 

Poiché, dunque, l'osservazione della realtà risulta sempre, almeno in parte, 'carica di teoria' (theory-laden) e 'costruita' anche in base a un ineliminabile residuo di soggettività, il compito della ricerca scientifica diviene duplice: da un lato ridurre al minimo le più grossolane distorsioni introdotte nel processo di osservazione dal soggetto osservante; dall'altro includere, nel quadro complessivo della visione teorica da vagliare, anche le variabili connesse con l'ineliminabile partecipazione di residui soggettivi al processo di osservazione e alla costruzione dell'esperienza. In tal modo la scienza può rifondare i propri criteri di validazione nella consapevolezza che esiste una scala di infinite prospettive e approssimazioni alla verità, senza che quest'ultima possa mai essere definitivamente raggiunta in senso assoluto
.

Si è così passati da una scienza 'oggettiva' di stampo positivistico ad una scienza che potremmo definire relativa e relazionale, in quanto le sue acquisizioni non hanno più una validità assoluta e universale, ma specifica a un determinato contesto relazionale
.

Tutto ciò ha portato, in molti settori della ricerca scientifica, ad una forma di relativizzazione epistemologica in base a cui una qualsiasi teoria scientifica non è più considerata vera o falsa in assoluto, bensì più o meno valida a seconda del proprio potenziale euristico e della propria efficacia pragmatica, vale a dire  della gamma di fenomeni che essa arriva a scoprire, spiegare, predire e/o modificare secondo le proprie leggi.

In altri termini, una teoria che riesca a inquadrare in un unico pattern una vasta quantità di fenomeni e possa contare su una massiccia conferma sperimentale ed empirica, viene considerata pragmaticamente valida, finché non ne emerga un'altra con un'efficacia pragmatica ancor più cogente
.

Dunque i criteri per valutare una qualsiasi teoria scientifica ruotano non più tanto intorno alle categorie 'oggettive' di vero/falso, quanto intorno ai concetti di relazione e di efficacia pragmatica.

L''empirismo interiore'
Se questa impostazione epistemologica viene ritenuta valida in molti settori delle scienze naturali, ancor di più lo sarà per le scienze umane e in particolare per la psicoanalisi, in cui il metodo strettamente sperimentale risulta inapplicabile e il contesto relazionale implica di necessità una maggiore interdipendenza fra soggetto osservante e oggetto osservato.

Nonostante tutti i fallimentari tentativi fatti da Freud per agganciare la psicoanalisi al pensiero positivista, alla neurofisiologia e alle scienze naturali, le sue teorie poggiano di fatto, come si è detto, su una forma di 'empirismo interiore', ossia su osservazioni dirette dell'attività mentale secondo una prospettiva intrapsichica e interpersonale, nonché su ipotesi e verifiche di natura relazionale
, i cui criteri di validazione sono appunto la fecondità euristica e l'efficacia pragmatica (che in questo caso viene a coincidere con l'efficacia terapeutica).

Se infatti applichiamo alla psicoanalisi il punto di vista epistemologico della scienza 'relazionale', la questione fondamentale non verterà più sulla verità o falsità 'oggettiva' della teoria freudiana. Una volta accertato che tale teoria può spiegare una grande quantità di eventi psichici entro uno schema unitario, occorrerà porsi il seguente interrogativo: se si opera nel contesto clinico e relazionale del processo analitico adottando il punto di vista della teoria freudiana, quale potenziale euristico si produce e quale efficacia pragmatica si ottiene nei termini della guarigine psichica
? 

Soltanto da un'accurata disamina delle risposte a questa domanda è possibile determinare una convalida epistemologicamente attendibile di tale teoria nei termini della scienza 'relazionale'. Ciò implica inoltre che la teoria freudiana, pur ammettendo anche una lettura in chiave unicamente intrapsichica, è suscettibile di una validazione scientifica solo nel contesto  della relazione paziente/terapeuta nella prassi analitica.

Come hanno rilevato alcuni autori (Pickering 1997; Epstein 1995), questa forma di empirismo interiore propria della psicoanalisi (basata su osservazione intrapsichica e interpersonale, ipotesi e convalida tramite esperienza), presenta interessanti consonanze con l'atteggiamento pragmatico ed empirico, basato sull'autosservazione, proprio del buddhismo, quale traspare, per esempio, nel Kālāmasutta
, in cui il Buddha esorta i propri interlocutori all'esercizio costante di un dubbio critico nei confronti di qualsivoglia apparente certezza che non sia stata vagliata attraverso la propria diretta esperienza e una prassi adeguata.

Sebbene le finalità siano differenti (la liberazione nel caso del buddhismo, la guarigione psichica e la ricerca scientifica nel campo della psicoanalisi), il buddhismo investiga le dinamiche della mente condizionata e degli stati meditativi di coscienza attraverso un metodo empirico-fenomenologico non molto dissimile da quello della psicoanalisi.

Problematiche dell'osservazione empirica
Naturalmente, le difficoltà maggiori di questo approccio epistemologico sono connesse con l'inaffidabilità del processo di osservazione (e autosservazione) empirica al livello intrapsichico e interpersonale, come ben dimostra il fallimento del summenzionato metodo introspettivo di W. Wundt. 

Infatti, anche un'epistemologia che escluda la possibilità di una scienza totalmente 'oggettiva' (a causa dell'ineliminabile interconnessione fra soggetto e oggetto nel processo di osservazione) non è esente dal compito primario di ridurre quanto più possibile le grossolane distorsioni soggettive introdotte dai pregiudizi dell'osservatore e di tenere nel contempo costantemente in considerazione le variabili connesse con la partecipazione delle componenti soggettive alla costruzione dell'esperienza dell''oggetto'.

I problemi  inerenti all'osservazione in genere (e all'autosservazione in particolare) sono dunque principalmente due: 

a) L'osservatore è influenzato da soggettivi condizionamenti concettuali ed emotivi che ne falsano l'imparzialità di osservazione. 

b) L'osservatore è inestricabilmente interconnesso con l'oggetto osservato, che viene modificato dal processo stesso di osservazione.

Nel confrontarsi con tali ineludibili problematiche, Freud cercò un correttivo nell'ambito della prassi psicoanalitica stessa.

Per quanto concerne il primo punto (a), egli sottolineò l'importanza di purificare il processo di osservazione analitica dalle scorie del pregiudizio soggettivo attraverso una sospensione della funzione critica e censoria (Epstein 1995, pp.104-105), funzione che usualmente restringe il campo dell'attenzione attraverso una drastica selezione dei dati disponibili alla coscienza, distorcendo pesantemente la percezione di se stessi e della realtà. Per Freud l'osservatore  - sia egli il paziente o l'analista -  è tenuto a seguire una ferrea disciplina  mentale vòlta a purificare l'attenzione dall'influsso condizionante di inclinazioni, aspettative e pregiudizi, attraverso la coltivazione di una consapevolezza ricettiva, non giudicante e non selettiva
.

Per quanto concerne il secondo punto (b), il doloroso crollo del mito di un 'osservatore-specchio' (il medico) perfettamente neutro, imparziale e distaccato rispetto al proprio oggetto di studio (il paziente) condusse Freud alla scoperta conturbante del transfert e del controtransfert, vale a dire dell'inestricabile interrelazione fra soggetto osservante e oggetto osservato. 

Egli vide dapprincipio questi fenomeni come incresciosi incidenti di percorso nel trattamento analitico, da eliminare prontamente quanto prima. Ma ben presto fu costretto a fare di necessità virtù, riconoscendo non solo l'onnipervasiva e profonda portata dei processi transferali e controtransferali, ma anche la loro enorme potenzialità euristica e terapeutica come evocatori di dinamiche inconscie e come fonti di insight
.

L'utilizzazione terapeutica di questi apparenti 'ostacoli', intuita da Freud, si è poi ulteriormente potenziata nel corso dei successivi sviluppi del pensiero psicoanalitico, che ha messo sempre più a fuoco l'hic et nunc del rapporto analitico, a cominciare dai pionieristici studi di C.G. Jung e H. Racker fino all'approccio interpersonale di R. Langs (Mitchell 1988; Albarella & Donadio 1986; Epstein & Feiner 1982; Esman 1990).

Tutto ciò, fatte salve le dovute differenze, consuona grandemente con le discipline meditative orientali. 

In riferimento al primo punto (a), esse hanno sviluppato complesse ed articolate pratiche meditative vòlte a purificare la consapevolezza attraverso un progressivo acquietamento delle attività mentali che usualmente condizionano, inquinano e distorcono il processo di osservazione della realtà e attraverso la coltivazione di un'attenzione accettante, non selettiva e non giudicante
.

In riferimento al secondo punto (b), gli approcci meditativi orientali tendono a promuovere una percezione non-dualistica di totale interdipendenza fra i fenomeni apparentemente separati della realtà, in cui il soggetto e l'oggetto sono visti come i due poli interconnessi di un'unico processo inscindibile, al di là della divisione illusoria fra osservatore ed osservato
.

Psicoanalisi e meditazione orientale: un incontro mancato
Queste ed altre convergenze con l'Oriente religioso sono state riconosciute e studiate, nel corso del nostro secolo, da molti approcci psicoterapeutici occidentali, a partire dai precursori W.James, C.G.Jung e A.Maslow, attraverso la psicologia umanistica (psicoterapia della Gestalt, esistenziale, ecc.), fino all'odierna psicologia transpersonale (Bergonzi 1980a, pp.24-32). Anche esponenti di approcci non psicodinamici, come il cognitivismo, il costruttivismo e il comportamentismo stanno esplorando interessanti spunti di dialogo con la meditazione orientale (West 1987; Pickering 1997, pp.152-202).

Al contrario, salvo alcune illustri eccezioni (come Fromm, Horney, Kellman, e pochi altri) la psicoanalisi classica si è matenuta prevalentemente estranea all'incontro con le discipline meditative orientali e soltanto in anni recenti si assiste ad una lenta controtendenza, soprattutto per merito di autori come J. Engler, M.Epstein, A. Molino, M. Finn, A. Phillips, P.C. Cooper e J.Bobrow 
.

I motivi di questa chiusura sono molteplici, e di varia natura.

Occorre anzitutto tener conto della spiccata autoreferenzialità della cultura psicoanalitica, dovuta a quello che potremmo definire il 'monoteismo ideologico' di Freud, secondo cui chi troppo si allontanava dai dogmi fondamentali della psicoanalisi (come per esempio quello che concepisce la libido unicamente in chiave sessuale)  - dogmi che andavano costantemente protetti dall'assedio dei detrattori esterni -  veniva bandito non solo dalla comunità psicoanalitica, ma anche dal suo orizzonte bibliografico
. 

Questa autoreferenzialità ha fatto sì che, nel campo della psicoanalisi, il dibattito culturale e il conseguente processo euristico si siano svolti quasi esclusivamente all'interno del suo orizzonte linguistico e concettuale, anziché attraverso un dialogo con culture 'altre', col risultato che a volte soltanto dopo molto tempo e con lungo travaglio euristico si sono scoperte verità già formulate o elaborate parecchi anni prima in contesti culturali diversi.

Un secondo fattore che rende conto della prolungata chiusura alle discipline meditative orientali da parte della psicoanalisi è la sua fedeltà alle proprie radici cliniche e alle proprie finalità terapeutiche. La psicologia dinamica si è sempre concentrata sulla cura delle psicopatologie conclamate, evitando di disperdere le proprie energie nello studio di fenomeni psichici che esulassero dagli interessi più strettamente clinici, come è appunto il caso della psicologia della meditazione.

Inoltre la riduttivistica interpretazione freudiana in chiave unicamente regressiva e psicopatologica dei fenomeni mistici, visti come ritorno al 'sentimento oceanico' e all'onnipotenza infantile del 'narcisismo primario', ha pesantemente condizionato i successivi studi psicoanalitici sulla meditazione orientale, erroneamente omologata tout court all'esperienza mistica, anche a causa di una scarsa documentazione specialistica in materia
.

In realtà, le psicologie orientali offrono un quadro molto diversificato dell'esperienza meditativa. Per esempio, la meditazione di consapevolezza rivolta all'hic et nunc della vita quotidiana  - quale per esempio è attestata nella pratica del satipaţţhāna buddhista o del sākśin vedāntico -  non ha nulla a che fare con gli stati estatici del misticismo e mostra invece sorprendenti parallelismi con l''attenzione omogeneamente sospesa' prescritta da Freud come indispensabile viatico per lo psicoanalista
. 

D'altra parte, le pratiche meditative di quiete mentale basate sulla concentrazione  - come la via samatha buddhista o il samādhi yogico -  comprendono una vasta fenomenologia di esperienze, alcune delle quali potrebbero anche essere definite  - forse impropriamente -  'mistiche' ed 'estatiche'
, ma le tradizioni orientali stesse mettono in guardia contro i pericoli di restare intrappolati in questi stati non ordinari di coscienza estremamente piacevoli ed ammalianti, anziché usarli come strumenti di purificazione mentale (cittavisuddhi) al fine di investigare la natura profonda della realtà
.

Soltanto in anni recenti, come si è detto, alcuni esponenti del mondo psicoanalitico hanno cominciato ad accorgersi delle potenzialità implicite nel dialogo interculturale fra le discipline meditative orientali e la psicologia dinamica di Freud. Tale dialogo risulta particolarmente proficuo sul versante della prassi, dove le affinità appaiono più evidenti.

Principi di comparazione
In una prospettiva di comparazione interculturale, la psicoanalisi e la meditazione orientale convergono su alcuni princìpi fondamentali che occorre limitarsi a definire 'isomorfici' anziché identici, perché inseriti in contesti differenti, in cui i mezzi e i fini divergono profondamente.

 Tali princìpi comuni alle due discipline, che delineano una vasta area di affinità nell'ambito della quale è poi possibile enucleare le differenze specifiche, si possono riassumere nel modo seguente:

1. La sofferenza mentale deriva dal conflitto o attrito fra una distorta percezione della realtà e la realtà stessa, che dà luogo a schemi di comportamento ripetitivi, compulsivi e disadattati. 

2. Le distorsioni percettive e comportamentali sono condizionate da pulsioni, conflitti e dinamiche di natura inconscia, che la stessa inconsapevolezza continuamente rinforza.

3. Pertanto la radice della sofferenza mentale consiste in uno stato di inconsapevolezza, ignoranza o nescienza, in cui il concetto di 'errore' sostituisce quello di 'peccato' e di 'male'.

4. Di conseguenza, la chiave per liberare la mente dalla sofferenza consiste nello sviluppo, intensificazione e approfondimento della consapevolezza, sotto forma di un'attenzione non selettiva e non giudicante.

Nell'ambito di queste convergenze, possono ora apparire più chiaramente le differenze specifiche fra i due approcci.

La prospettiva psicoanalitica
Storicamente e culturalmente, la psicoanalisi proviene da una matrice clinica e mira alla guarigione da una sofferenza mentale di tipo psicopatologico. In altri termini, si occupa dei disturbi comportamentali e delle distorsioni percettive di tipo soggettivo, ossia condizionati da dinamiche inconscie personali (Bergonzi 1998). 

La sofferenza psicopatologica comprende due diversi livelli: (a) una profonda angoscia inconscia proveniente dalle tracce nascoste di traumi, conflitti o arresti evolutivi del passato, la cui rimozione genera (b) una forma più superficiale e sintomatica di sofferenza conscia. Investigando la seconda come una copertura della prima (ossia risalendo dal sintomo superficiale alla sua profonda radice inconscia), la psicologia dinamica smaschera i meccanismi di difesa che cercano di evitare un contatto diretto della coscienza con l'angoscia repressa e le sue cause inconscie. Soltanto attraverso una profonda consapevolezza del rimosso, dei traumi passati, dei bisogni negati, delle pulsioni represse, dei conflitti e delle dinamiche incoscie, è possibile rettificare le distorsioni percettive e comportamentali di tipo psicopatologico.

Dunque lo scopo evolutivo primario della psicologia dinamica è quello di favorire l'integrazione di un Io sano, ben adattato all'ambiente esterno
 e alle proprie pulsioni interne
.

Una volta 'guarito', il paziente non è più preda di soggettive distorsioni della percezione e diviene partecipe della stessa visione della realtà condivisa dalle persone cosiddette 'normali'. La sparizione della soggettiva sofferenza psicopatologica cede il passo a quella che Freud ha definito la 'normale infelicità' di chi è 'sano'. 

Con l'adempimento del proprio compito, dunque, la psicologia dinamica ha eliminato soltanto la sofferenza psicopatologica soggettiva. Ciò che resta è un'altra forma di disagio e sofferenza, non più patologica, ma condivisa da tutti gli esseri umani: la sofferenza esistenziale
, che richiede un diverso livello di consapevolezza, di natura appunto meditativa.

La prospettiva della meditazione orientale
La meditazione orientale proviene da una matrice spirituale: di conseguenza, si rivolge a praticanti già mediamente 'sani' (cioè in possesso di un Io integrato). La sofferenza che intende guarire è esistenziale (e non, dunque, soggettiva e patologica), ossia condivisa da tutti gli esseri umani non ancora illuminati: essa nasce dall'oscura, negata, ma ineliminabile coscienza della nostra vulnerabilità in quanto esseri umani (soggetti a malattia, vecchiaia e morte) e del fatto che nessuna esperienza, entro l'orizzonte della nostra esistenza condizionata, può darci quella pace profonda, quella felicità assoluta che tutti noi cerchiamo (Batchelor 1984; Bergonzi 1996, pp.15-17; 1998).

Di conseguenza, la 'guarigione' da questo tipo di sofferenza è possibile soltanto col 'risveglio', quando cioè la mente si apre a una dimensione oltre l'Io, al di là di nascita e morte. 

Nell'analisi buddhista della sofferenza esistenziale (dukkha), per esempio  - come nell'analisi della sofferenza psicopatologica secondo la prospettiva psicoanalitica -  esistono due livelli di sofferenza mentale: (a) un'angoscia profonda sotterranea (la rimossa consapevolezza della nostra vulnerabilità in quanto esseri umani) e (b) un'ansia conscia più superficiale (distrazioni, preocupazioni, desideri, speranze e paure concernenti la nostra vita quotidiana) che svia la nostra attenzione dall'inquietante impatto col grande mistero della vita e della morte.

Con la pratica meditativa della consapevolezza, applicata alla superficiale insoddisfazione quotidiana, prima o poi il meditante giunge a confrontarsi con la più profonda e rimossa angoscia esistenziale
. 

Nella meditazione la pratica della consapevolezza si rivolge dunque alle distorsioni collettive e convenzionali della cosiddetta percezione 'normale' della realtà, che genera la sofferenza esistenziale attraverso l'illusoria rappresentazione concettuale di 'entità' apparentemente individuali, separate e soggette a nascita e morte (Bergonzi 1998). In altri termini, secondo gli approcci meditativi orientali tutti gli esseri umani non risvegliati condividono una descrizione convenzionale della realtà che scambiano per la realtà stessa: tale illusione collettiva è chiamata percezione dualistica. 

Infatti comunemente percepiamo la realtà attraverso i filtri del pensiero concettuale e del linguaggio, i quali frammentano l'indivisa totalità del reale in sequenze lineari e diacroniche di molteplici 'entità' apparentemente solide, separate e permanenti. Subito dopo, la mente rimuove la consapevolezza che tale percezione è soltanto convenzionale, ossia condizionata dalla sovrapposizione sul reale di schemi concettuali e linguistici che si trovano solo nella mente e non nelle cose. Finiamo così per confondere la mappa con il territorio o per mangiare il menù al posto del pranzo (Watts 1994, p.99): vale a dire, scambiamo le griglie concettuali, attraverso cui percepiamo la realtà, per la realtà stessa
.

Come le distorsioni percettive psicopatologiche nascono da meccanismi difensivi che cercano di evitare la consapevolezza di esperienze traumatiche e dolorose (creando però in tal modo altra sofferenza), così le distorsioni prodotte dalla percezione dualistica, generando l'illusione di un 'io' solido, separato e immune al cambiamento, hanno anch'esse uno scopo difensivo: evitare l'angoscia che nasce dalla consapevolezza della nostra mortalità e vulnerabilità in quanto esseri umani incapaci di sottrarci alla legge del cambiamento universale.
 

Secondo l'analisi esistenziale buddhista, la percezione angosciosa che tutto (compresi noi stessi) è in continua trasformazione genera un pervicace attaccamento a griglie concettuali e linguistiche attraverso cui creiamo la falsa visione di un mondo fatto di entità solide, separate e permanenti. Ma, poiché la consapevolezza del nostro 'essere-per-la-morte' sopravvive comunque ai margini della nostra coscienza e l'illusoria percezione dualistica crea continui attriti con la realtà così com'è, anche in questo caso (come per le distorsioni psicopatologiche) il risultato è una forma di sofferenza, di tipo esistenziale (Batchelor 1984; 1997). 

Scopo della consapevolezza meditativa è dunque mettere in discussione la normale percezione dualistica della realtà, smascherandone la natura condizionata e convenzionale, e aprire la mente a una visione non frammentata del reale; mentre invece la consapevolezza psicoanalitica si propone di prendere coscienza delle distorsioni percettive di natura patologica e soggettiva, al fine di integrare le parti rimosse nella psiche totale e raggiungere un buon grado di adattamento alle pulsioni interne e alla realtà condivisa (Bergonzi 1982b; 1998).

In altri termini, il compito evolutivo dell'approccio meditativo non è più  - come nella psicologia dinamica -  quello di integrare un Io frammentato e diviso (la cui coesione e sanità sono qui date per scontate fin dall'inizio), ma di andare oltre l'Io, oltre la divisione fra sé e l'altro da sé.

Il polo osservante e il polo sperimentante 
Le differenze rilevate in precedenza rendono conto della diversità nei metodi impiegati dalla psicologia dinamica e dalla meditazione orientale nello sviluppo della consapevolezza.

Nella psicologia del profondo, la consapevolezza opera nell'ambito di una  relazione diadica in cui il paziente, attraverso la libera associazione, sperimenta fantasie, immagini, pensieri, emozioni, sensazioni che via via comunica al terapeuta, il quale osserva in silenzio il materiale al fine di comprenderlo e restituire poi tale comprensione sotto forma di interpretazione. 

Dunque, all'inizio soprattutto, la funzione osservante è prevalentemente delegata al terapeuta, mentre il paziente assume maggiormente una funzione sperimentante (Greenson 1967, pp.42-44 e 298-303).

Grazie all'interazione analitica, ognuno dei due, man mano, sviluppa in sé l'altra funzione complementare: il paziente deve gradualmente imparare a osservarsi e comprendersi (= interiorizzazione della funzione terapeutica), riappropriandosi così di una capacità che ha dovuto momentaneamente delegare all'analista, perché era troppo coinvolto e identificato con le proprie dinamiche psicopatologiche per poterle esaminare da un punto di vista più oggettivo e panoramico; il terapeuta, dal canto suo, deve sensibilizzare un polo sperimentante dentro di sé, perché, se non comincia a provare ciò che sente il paziente, gli sarà preclusa quella grande fonte di insight e di comprensione che è l'empatia (Greenson 1967, pp.303-309). 

Ma all'inizio, come si è detto, il paziente può essere più o meno carente nella capacità di osservare da solo il materiale così coinvolgente della propria patologia (soprattutto nei casi di un precoce arresto evolutivo dell'Io), e perciò delega la funzione osservante al terapeuta, interiorizzandola solo in un secondo tempo.

Nella pratica meditativa della consapevolezza, invece, fin dall'inizio è richiesta la capacità d'instaurare dentro di sé un'interazione bipolare fra polo osservante e polo sperimentante
: ciò esige la presenza di un Io già sufficientemente integrato ad un livello minimo di sanità di base
. 

Un paziente con struttura di personalità borderline, per esempio, la cui patologia comprende una seria dispersione dell'identità (Kernberg 1984, pp.15-66), per molto tempo sarà costretto in terapia a delegare in gran parte all'analista il polo osservante, finché una maggiore integrazione dell'Io non gli permetterà di assumerlo su di sé. 

In casi come questo, intraprendere un cammino meditativo (che richiede, come si è visto, un livello minimo di sanità mentale, capace di instaurare fin dall'inizio dentro di sé un polo osservante che non sia completamente coinvolto nei meccanismi psicopatologici) sarebbe non solo inefficace, ma anche controproducente o addirittura pericoloso
: se manca un punto d'osservazione esterno alla propria patologia, la meditazione non è più tale, ma si trasforma essa stessa in un'espressione patologica. 

Allora un meditante che soffra, per esempio, di una dispersione d'identità accompagnata da difese schizoidi (che gli conferiscono un fallace senso di impassibilità, freddezza ed estraniazione da ogni legame affettivo, accompagnate talora da esperienze di de-personalizzazione) s'illuderà di essere molto avanti sul cammino verso il trascendimento dell'Io e verso un male inteso distacco dalle cose del mondo, usando in realtà la meditazione per rafforzare la propria patologia
.

E' dunque di cruciale importanza comprendere che la meditazione non è una psicoterapia. 

Accade di frequente che persone sofferenti di ansia, fobia o depressione si rivolgano alla meditazione per cercare un sollievo al proprio disagio. Ma, se la loro vita è troppo disordinata, se la loro psiche è troppo squilibrata, meditare non li farà stare meglio e in molti casi aumenterà anzi  la percezione della propria ansia: la consapevolezza meditativa, infatti, agisce spesso come uno specchio  - a volte impietoso -  che riflette la nostra situazione così com'è, senza condanne né assoluzioni. Se ci sono aree della nostra vita e della nostra psiche dove è necessario mettere ordine, lo specchio della meditazione potrà solo rifletterne il disordine, smascherando le nostre irrealistiche illusioni, ambizioni spirituali e difese a riguardo. 

Per queste ragioni, in genere chi abbia una situazione di vita particolarmente problenatica, disarmonica, conflittuale o squilibrata viene vivamente sconsigliato di partecipare a lunghi ritiri di meditazione intensiva
. Troppo spesso i ritiri di meditazione vengono usati come alibi per non affrontare i propri problemi e compensarli attraverso l'assunzione di false identità
. 

Dunque, l'utilizzo improprio della meditazione  come psicoterapia da parte di persone con gravi turbe psichiche e carenze evolutive dell'Io non solo è per lo più inefficace, ma può anche risultare controproducente o persino pericoloso per l'equilibrio psichico.

La libera associazione
Nella psicologia del profondo, la consapevolezza è il cuore stesso dell'atteggiamento psicoterapeutico, il quale, in quanto orientato verso la guarigione, è presente  - anche se in misura diversa -  sia nell'analista sia nel paziente: ogni guarigione psichica è infatti anche un'autoguarigione.

Nella libera associazione (Freud 1913, pp.55-57; Greenson 1967, pp.31-32; Gill 1994, pp.85-107), il paziente cerca di osservare e comunicare al terapeuta il materiale emergente di momento in momento nella sua psiche (pensieri, immagini, fantasie, emozioni, sensazioni) senza scegliere, giudicare, selezionare o censurare alcunché, in modo che possano aver voce anche quelle parti e risorse inconscie usualmente bandite dalla coscienza perché considerate vergognose, paurose, sconvenienti, insignificanti, oppure semplicemente ignote
.

Esprimere il flusso dei contenuti mentali senza evitare nulla significa sospendere i filtri difensivi che stabiliscono a priori ciò che per la coscienza unilaterale del paziente è importante oppure no. Se il paziente intraprende un'osservazione non selettiva del materiale psichico, comunicandolo senza alcuna censura al terapeuta, allora il suo Io cosciente manipolerà sempre meno il flusso dei contenuti psichici, da cui potranno affiorare tutte quelle parti di sé che per troppo tempo sono rimaste relegate in un limbo inconscio e potranno così prender voce anche le fonti inconsce di autoguarigione finora inascoltate.

Paradossalmente, dunque, il rafforzamento dell'attenzione cosciente, a patto che sia non selettiva e non giudicante, favorisce l'emersione dei contenuti inconsci, instaurando un proficuo dialogo con essi (Jung 1958).
Nella libera associazione, dunque, il paziente  - nonostante il suo coinvolgimento con la funzione sperimentante -  deve allenarsi ad osservare il materiale psichico con atteggiamento ricettivo, attraverso una sospensione della funzione censoria, giudicante e selettiva che rieccheggia da vicino la pratica della consapevolezza meditativa aperta, chiamata satipaţţhāna nel buddhismo
 o del 'testimone' (sākśin) nel vedānta
. In questi contesti sapienziali si sottolinea infatti l'importanza di praticare nell'hic et nunc un'attenzione aperta, accettante e non giudicante, purificata dai filtri concettuali che distorcono la percezione diretta della realtà così com'è
.

L'attenzione omogneamente sospesa
Dal canto suo, il terapeuta adotta una forma di consapevolezza descritta da Freud  come attenzione omogeneamente sospesa o attenzione fluttuante (Freud 1912, pp.34-5), vale a dire osservare il materiale del paziente in atteggiamento ricettivo, senza selezionare, giudicare o censurare alcunché e senza le interferenze dei propri pregiudizi ideologici o delle proprie tendenze emotive.

Freud chiarisce che il terapeuta deve astenersi dal dirigere deliberatamente la propria attenzione verso specifici contenuti, mantenendo invece un atteggiamento di aperta ricettività senza scelta e cercando di purificare la propria attenzione da aspettative (proiezioni sul futuro), inclinazioni (condizionamenti del passato) e riflessioni (filtri concettuali e opinioni preconcette):

Questa tecnica è (...) molto semplice. Essa (...) consiste semplicemente nel non voler prendere nota di nulla in particolare e nel porgere a tutto ciò che ci capita di ascoltare la medesima 'attenzione fluttuante'. (Freud 1912, p.34)

L'esperienza ha ben presto mostrato che l'atteggiamento più vantaggioso da adottare da parte dell''analista era quello di lasciarsi andare alla propria inconscia attività psichica, in uno stato di attenzione omogeneamente sospesa,  di evitare quanto più possibile la riflessione e la costruzione di aspettative conscie, e di non cercare di fissare nella memoria alcunché di particolare che egli abbia udito. (Freud 1937) 
Altrove Freud specifica che tale purificazione dell'attenzione, che va resa quanto più possibile non selettiva e non giudicante, è un processo speculare che riguarda sia il terapeuta sia il paziente:

La norma di prender nota di ogni cosa in modo uniforme è il corrispettivo necessario di quanto si pretende dall'analizzato, e cioè che racconti senza sottoporre a critica e selezione tutto ciò che gli passa per il capo. (...)

Come l'analizzato deve comunicare tutto ciò che riesce a cogliere mediante l'autosservazione a prescindere da ogni obbiezione logica e affettiva che intendesse indurlo ad operare una selezione, così il medico deve mettersi in condizione di utilizzare tutto ciò che gli viene comunicato ai fini dell'interpretazione (...): egli deve rivolgere il proprio inconscio come un organo ricevente verso l'inconscio del malato. (...)

La riuscita migliore si ha (...) nei casi in cui si procede senza intenzione alcuna, lasciandosi sorprendere ad ogni svolta, affrontando ciò che accade via via con mente sgombra e senza preconcetti (Freud 1912, 34-38). 
W. Bion ha ulteriormente sviluppato questo punto cruciale, suggerendo che la consapevolezza del terapeuta dev'essere libera da desiderio (= aspettative), memoria (= inclinazioni) e attività mentale (= riflessioni), per rendersi totalmente ricettiva a quell'ignota, inconoscibile sorgente di ogni esperienza che è il momento presente (il cosiddetto 'punto 0'), il che implica un atteggiamento da conquistare con una ferrea disciplina mentale:

E' importante che l'analista eviti l'attività mentale, la memoria e il desiderio, i quali sono tanto dannosi alle sue condizioni mentali di forma quanto alcuni tipi di attività fisica sono dannosi a una condizione fisica di forma.
La capacità di dimenticare e l'abiltà di astenersi dal desiderio e dalla comprensione debbono essere considerate come obbiettivi di una disciplina essenziale per l'analista. L'incapacità di esercitare questa disciplina condurrà ad uno stabile deteriorarsi dei poteri di osservazione, il cui mantenimento è invece essenziale. La vigile sottomissione a tale disciplina accrescerà gradualmente i poteri mentali dell'analista, nella stessa proporzione in cui le manchevolezze in tale disciplina li debiliteranno (Bion 1970, pp. 60 e 73).

Anche qui le affinità con la meditazione orientale sono puntuali (Epstein 1995, pp.100-116).

Nella tradizione buddhista del satipaţţhāna, per esempio, si coltiva una specifica forma di 'attenzione pura' (sati), aperta cioè a qualsiasi esperienza emerga nel presente senza alcuna previa selezione, vale a dire senza che l'interferenza del pensiero o dell'emozione restringa il campo della consapevolezza soltanto a porzioni limitate del proprio orizzonte esperienziale. In tal modo vengono neutralizzati i filtri condizionati che incasellano la realtà in pattern abituali tendenti a ignorare ed escludere ciò che non rientra nello schema e a ricondurre la freschezza dell'ignoto alla scontata prevedibilità del noto (Nyanaponika 1962).
Nello zen sōtō si raccomanda la coltivazione di una 'mente di principiante' (shoshin) capace - grazie ad un sostenuto esercizio dell'attenzione cosciente -  di aprirsi alle esperienze abituali ogni volta come se fosse la prima, senza dare nulla per scontato, con la stessa meraviglia di un bambino
.
A parte Bion, i successori di Freud hanno per lo più trascurato il tema cruciale dell'attenzione fluttuante e, nei pochi casi in cui se ne sono occupati, lo hanno quasi sempre travisato e banalizzato
. Ciò è probabilmente dovuto al fatto che diventa pressoché impossibile instaurare e stabilizzare l'attenzione fluttuante senza un previo e specifico training, su cui né Freud né Bion (a differenza degli approcci meditativi orientali) hanno lasciato esaurienti istruzioni
. 

Ciò sembra ricollegarsi ad una più generale carenza di tutto il pensiero scientifico occidentale, che ha dato troppo per scontato lo strumento dell'attenzione (ossia la capacità di osservare), senza sondarne a sufficienza i possibili livelli d'intensità, trasparenza e profondità raggiungibili attraverso specifiche discipline, come quelle meditative orientali. L'idea di 'praticare' l'attenzione è pressoché estranea a gran parte della psicologia occidentale (Needleman 1975, p.98).

La meditazione di consapevozza potrebbe dunque costituire uno strumento prezioso  - se non addirittura indispensabile -  per ogni psicoterapeuta veramente desideroso di sviluppare un'attenzione omogeneamente sospesa che non sia né flebile né discontinua (Epstein 1995, pp.163-164).

Il setting e il regime di astinenza
Come un seme ha bisogno di terreno fertile per crescere, così la consapevolezza analitica necessita di un 'campo terapeutico' fatto da regole che evitino ogni dispersione dell'energia psichica: il setting analitico e il regime di astinenza.

Secondo il concetto freudiano di 'coazione nevrotica a ripetere' (Freud 1914a; Epstein 1995, pp.161-179)  - che mostra sorprendenti affinità con le dinamiche del meccanismo karmico descritte dallo yoga e dal buddhismo -  ciò che non riusciamo a ricordare (o, meglio, a integrare nella coscienza), siamo costretti a ripetere compulsivamente nelle nostre azioni. Infatti ciò che la mente nevrotica ha rimosso e reso inconscio esercita una continua pressione psichica verso lo scarico attraverso agìti ripetitivi che lo mantengono nascosto alla coscienza.

In altri termini, le forme di gratificazione nevrotica sono tentativi di scaricare nell'azione e mantenere inconsci i conflitti rimossi (troppo dolorosi da riconoscere e accettare coscientemente) al fine di ottenere un sollievo momentaneo dalla loro insopportabile pressione.

Il setting analitico e il regime di astinenza mirano a invertire questo processo: impedendo ogni impropria gratificazione nevrotica, obbligano la pressione conflittuale inconscia a venire allo scoperto nella sua vera forma senza più celarsi in azioni di scarico, in modo da rendersi così disponibile alla consapevolezza analitica. In altri termini, la compulsiva e ripetitiva azione di scarico nevrotica viene riconvertita in una conscia esperienza cognitiva ed emotiva.

Come, nel simbolismo alchemico, il vas hermeticum è un contenitore sigillato dove l'opus alchemicum può realizzare una trasformazione dell'energia senza alcuna dispersione della pressione necessaria, così il setting analitico rende la pressione nevrotica di nuovo disponibile alla coscienza, in modo che la sua energia possa essere utilizzata a fini terapeutici (Jung 1943; 1946).
Freud formula chiaramente il regime di astinenza nel modo seguente:

Il trattamento analitico deve essere condotto, per quanto possibile,  in stato di privazione, di astinenza. (...) Per quanto possa suonare crudele, dobbiamo fare in modo che la sofferenza del paziente raggiunga un grado tale da essere in un modo o nell'altro efficace, e che non cessi prematuramente (Freud 1919, pp. 22-23)
. 
Il regime di astinenza (Freud 1914b, 1919; Greenson 1967, pp.230-234) mira dunque ad evitare fra paziente e terapeuta ogni forma di impropria gratificazione nevrotica e di interazione concreta (non precedentemente codificata) che sia diversa dall'osservare e dal comprendere. 

Si tratta fondamentalmente di astenersi dall'agire al fine di comprendere, invertendo quel processo di coazione a ripetere per cui siamo obbligati a ripetere nelle nostre azioni ciò che non riusciamo a ricordare.

Anche qui vige una certa specularità: osservando e verbalizzando il proprio materiale psichico, anziché lasciarsi manovrare compulsivamente da esso attraverso azioni di scarico (acting out) che ne celano le motivazioni profonde, il paziente si astiene dall'azione al fine di comprendere; esattamente come, astenendosi dall'agire nei confronti del paziente (attraverso, per esempio, consigli, direttive, contatti fisici, opinioni personali, ecc.), il terapeuta approfondisce ed amplia le proprie capacità di empatia e di insight al fine di comprendere e interpretare le dinamiche del paziente senza dannose interferenze. In altri termini, il regime di astinenza garantisce uno spazio terapeutico ottimale perché l'attenzione non selettiva possa funzionare al meglio, nell'ambito di  un rigoroso setting analitico (Langs 1973-4; 1985).
Da questo punto di vista, le somiglianze con gli approcci meditativi orientali appaiono evidenti. Anche le sedute formali di meditazione comportano un preciso setting (immobilità corporea, silenzio, aderenza a uno specifico supporto meditativo, ecc.) che stabilizza l'attenzione senza sprechi di energia e le permette di osservare il flusso degli eventi psichici senza scaricare questi ultimi in azioni corporee volontarie che li nasconderebbero alla coscienza
.

Sia per la psicoanalisi sia per la meditazione orientale, dunque, le dinamiche psichiche disturbanti possono celarsi alla coscienza in due modi diversi e interdipendenti: tramite la rimozione e/o tramite azioni di scarico (coazione a ripetere). In entrambi i casi, esse non sono più visibili alla coscienza, sicché, al fine di percepirle, la consapevolezza deve operare entro un setting appropriato, la cui funzione è riconvertire l'energia psichica dall'agire al comprendere.

In questa prospettiva, astenersi dall'agire in preda a inclinazioni, aspirazioni, desideri o teorie preconcette, limitandosi a osservare per comprendere, implica una rinuncia all'idea (radicata in un senso di infantile onnipotenza) che la coscienza del terapeuta possa fare qualcosa di deliberatamente attivo e volontaristico per influenzare e aiutare il paziente.

Ciò rieccheggia molto da vicino il concetto taoista e ch'an di 'non azione' (wu-wei) (Watts 1975). La rinuncia psicoanalitica ai metodi direttivi, educativi o suggestivi  - in breve la rinuncia a un'azione che sia diversa da quella di osservare, comprendere e interpretare -  presuppone la fiducia
 in un processo autonomo di autoguarigione che spontaneamente, indefessamente e quasi impersonalmente cerca la propria via, se soltanto vengono rimossi gli ostacoli che ne rallentano od occludono la crescita
. In altri termini, la coscienza non ha bisogno di 'fare' alcunché, se non ampliare e approfondire se stessa in misura tale da poter accompagnare il processo nei suoi modi e tempi,  proteggendolo da interferenze che ne blocchino o rallentino il corso.

Consapevolezza analitica e meditativa
Come si è visto, esistono rilevanti convergenze fra l'approccio psicoanalitico e l'approccio meditativo orientale nella descrizione della consapevolezza trasformativa.

L'attenzione omogeneamente sospesa, concepita dalla psicologia dinamica come un'osservazione non selettiva e non giudicante del momento presente
, libera da inclinazioni (Freud) o memoria (Bion) (ossia sovrapporre al presente condizionamenti del passato), da aspettative (Freud) o desideri (Bion) (ossia sovrapporre al presente proiezioni sul futuro) e da riflessioni (Freud) o attività mentale (Bion) (ossia sovrapporre al presente filtri concettuali e opinioni preconcette) mostra sorprendenti affinità con la pratica della consapevolezza meditativa, che per esempio in vari testi buddhisti
 è indicata come una forma di attenzione capace di osservare in profondità l'hic et nunc senza attaccamento né al passato (inclinazioni/memoria) né al futuro (aspettative/desideri) e, per quello che riguarda il presente, libera da tutti i filtri concettuali e linguistici (riflessioni/attività mentale) attaverso cui si costruisce una percezione condizionata della realtà.

D'altra parte, la somiglianza del metodo non cancella le diverse finalità dei due approcci. 

Nella psicologia del profondo, la coltivazione della consapevolezza è mirata ai contenuti inconsci e finalizzata alla risoluzione dei conflitti patologici: l'attenzione non selettiva e non giudicante permette di accedere a materiali psichici usualmente scartati dalla coscienza come sconvenienti, irrilevanti, inutili o vergognosi, nei quali però è possibile ascoltare le ragioni di tutte le parti psichiche rimosse, frustrate, negate, accedendo così a una fonte di autoguarigione sconosciuta all'ordinaria coscienza egoica, che per sua natura tenderebbe a scoprire soltanto ciò che già sa.

Nell'approccio psicoterapeutico, dunque, il paziente cerca di divenire consapevole dei propri conflitti perché se ne vuole liberare: perciò si sforza di comprendere la propria storia personale, le ferite che ha ricevuto, ciò che è nascosto dentro di sé, le pulsioni bloccate, il modo in cui vive e filtra la realtà, tutto al fine di dissolvere i conflitti e ottenere un'esistenza più viva e sana. Ciò che conta, in questo caso, è dunque prendere coscienza dei contenuti psichici che riguardano le proprie prigioni emotive, i blocchi, la storia personale, i traumi passati.

Nella meditazione, invece, ciò che più conta non sono i contenuti, ma  la consapevolezza stessa, vista come una dimensione misteriosa e profonda che, resa sempre più viva e intensa dalla pratica meditativa, può diventare la porta verso l'incondizionato, verso ciò che si estende al di là di nascita e morte (Pensa 1979; Bergonzi 1982a; 1982b; 1998; Engler 1986, p.22).

Qui l'attenzione viene pertanto coltivata come fine a se stessa, mentre i mutevoli contenuti specifici servono soltanto ad intensificare l'attenzione e rivelare lo sfondo accogliente della consapevolezza, che arriva ad acquisire una valenza spirituale di libertà incondizionata. I contenuti psichici sono soltanto, per usare una felice metafora di C. Pensa, il 'combustibile' gettato nel braciere dove arde la fiamma della consapevolezza: una fiamma che da semplice funzione mentale diventa l'indicatore di una dimensione transpersonale (Pensa 1979, pp.120-121).

Per riassumere, la consapevolezza analitica è prevalentemente diretta ai contenuti mentali soggettivi collegati alla psicopatologia, senza alcun interesse per la qualità o l'intensità dell'attenzione, mentre la consapevolezza meditativa è prevalentemente interessata alla consapevolezza stessa come indicatore dell'incondizionato, mentre i contenuti diventano irrilevanti.

Di conseguenza, i due diversi approcci hanno sviluppato specifiche competenze: da un lato, la meditazione orientale ha elaborato un articolato training dell'attenzione per pacificare, purificare e intensificare la consapevolezza, che ritorna alla propria intrinseca sorgente al fine di vedere in profondità la vera natura della mente e della realtà; dall'altro, la psicologia dinamica ha escogitato un metodo per decodificare i messaggi cifrati delle dinamiche inconscie al fine di comprendere aspetti sconosciuti della psiche individuale.

Fenomenologia della consapevolezza meditativa
L'interesse per la consapevolezza in se stessa anziché per i suoi contenuti ha portato gli approcci meditativi orientali a coltivare e investigare una vasta gamma di stati di coscienza la cui profondità e varietà è sconosciuta alla psicologia occidentale. Infatti la meditazione orientale ha elaborato un articolato e complesso training dell'attenzione che ne incrementa l'intensità e la capacità di penetrazione. 

Una certa quantità minima di attenzione è sempre presente e necessaria allo stato di veglia (e anche di sogno), ma si trova in una condizione frammentata e depotenziata (in termini buddhisti: ayoniso-manasikāra), in quanto costantemente trascinata e dispersa in tanti rivoli diversi, a causa della sua identificazione con l'incessante flusso dei mutevoli contenuti mentali che l'imprigionano. Di qui la necessità di allenare l'attenzione attraverso una diciplina meditativa vòlta a realizzare uno stato di consapevolezza intensa, stabile ed aperta (in termini buddhisti: yoniso-manasikāra)
.

Nel buddhismo, per esempio, differenti tecniche meditative vengono variamente combinate insieme: da un lato l'attenzione è focalizzata su un solo punto (ekaggatā), in modo da unificare la coscienza attraverso la concentrazione (samādhi), finché non viene realizzata la quiete mentale (samatha); dall'altro, l'attenzione si apre per esplorare in modo non giudicante e non selettivo, di momento in momento, qualsiasi processo psico-fisico si manifesti nel presente (satipaţţhāna), finché non si instaura una consapevolezza spontanea e senza sforzo, diretta al raggiungimento di una profonda visione-comprensione (vipassanā) della vera natura della realtà (Bergonzi 1980b; King 1980; Solé-Leris 1986).
La consapevolezza diventa dunque, per gli approcci meditativi orientali, il fulcro dell'esperienza spirituale, in cui la via, la soglia e la mèta del cammino interiore vengono paradossalmente a coincidere.

Agli albori dell'antica spiritualità indiana, furono i mistici redattori delle Upanişad a scoprire che il vero Sé immortale (ātman) celato nell'uomo s'identifica con la coscienza, poiché la consapevolezza non è che un riflesso, sulla mente individuale, di ciò che  - ad un altro livello -  è l'Assoluto (brahman) (Della Casa 1976).

I successivi sviluppi della spiritualità indiana elaborarono queste intuizioni, dando loro coerenza sistematica. Il sāmkhya-yoga vede nella falsa identificazione-confusione fra la pura coscienza spirituale (puruşa) da un lato e i contenuti psichici (prakŗti) dall'altro l'origine di ogni sofferenza e nella discriminazione (viveka) fra loro la suprema liberazione (Pensa 1960, 1962; Eliade 1954). Dal canto suo, il vedānta non-dualista sottolinea l'importanza della coscienza-testimone (sākśin) come chiave di volta per comprendere la fondamentale identità fra il proprio Sé (ātman) e l'Assoluto (brahman) (Deussen 1883; Piantelli 1974).

Al di là delle differenze dottrinali, nel buddhismo la consapevolezza viene spesso identificata con l'essenza della mente, la 'mente luminosa' (pabhassara-citta), la 'mente del risveglio' (bodhicitta), la 'consapevolezza primordiale' (rigpa). Il ch'an-zen ricorre alla metafora dell'oste/ospite per indicare la discriminazione fra consapevolezza e contenuti mentali: il meditante deve sempre più identificarsi con l''oste' che non si allontana mai dalla locanda (= la consapevolezza-sfondo sempre presente) discernendone la differenza dall''ospite',  ossia dall'avventore che va e viene (= i contenuti mentali che mutano di momento in momento) (Luk 1960, pp.44-45).

La decodifica del linguaggio inconscio 
Sia l'approccio meditativo orientale sia la psicologia dinamica riconoscono l'esistenza di potenti forze inconscie che condizionano la mente, distorcendone la capacità di percepire e agire correttamente
. Tali condizionamenti negativi, che agglutinano e riattivano le impronte inconscie di esperienze passate (traumi, frustrazioni, paure, blocchi evolutivi, pulsioni negate), alterando la capacità di vedere e affrontare il presente, creano un continuo attrito con la realtà, foriero di molteplici forme di sofferenza psichica.

D'altra parte, dato che gli approcci meditativi orientali mirano non tanto a comprendere la natura dei contenuti psichici personali e individuali, quanto a intensificare la consapevolezza per comprendere la natura ultima della mente e della realtà, essi non hanno sviluppato alcuna tecnica per investigare i significati specifici attraverso cui la mente inconscia comunica con la coscienza. L'attenzione meditativa si limita ad osservare ciò che affiora alla superficie della coscienza, senza deliberatamente esplorarne le radici sommerse
.

Poiché invece la psicologia dinamica, a differenza della meditazione orientale, sviluppa la consapevolezza non come fine a se stessa, ma piuttosto come un mezzo per eliminare i disturbi psicopatologici, focalizzandosi soprattutto sui contenuti psichici inerenti alla storia e all'esperienza personale del paziente, ha sviluppato un aspetto del tutto sconosciuto alla meditazione orientale, che rappresenta il suo contributo più originale e significativo allo studio della mente: grazie alla scoperta che le dinamiche inconscie si manifestano alla consapevolezza attraverso un linguaggio cifrato che dev'essere decodificato per garantire l'accesso ai contenuti profondi della psiche, la psicologia dinamica ha escogitato un'articolato sistema di decodifica del linguaggio inconscio, completamente assente nella meditazione orientale. 

Partendo dagli indicatori sintomatici e dai messaggi in codice dell'inconscio o derivati (sogni, spostamenti associativi, lapsus, atti mancati, comportamenti inadeguati, ecc.), tale sistema ne individua i profondi significati nascosti e le radici inconscie, per poi ricollegarli da un lato ai fattori genetici della passata storia personale e dall'altro alle attuali situazioni di vita o contesti adattivi (incluso il rapporto paziente/analista) che hanno suscitato, come eventi scatenanti, le tensioni psichiche prese in esame. Il riconoscimento e la presa di coscienza, da parte del paziente, di tali significati e connessioni genera infine una comprensione trasformativa fonte di insight terapeutico (Langs 1981; 1988).

Questo aspetto particolare e specifico della consapevolezza psicoterapeutica le permette di guarire efficacemente profonde psicopatologie inconsce del livello personale, cui la consapevolezza meditativa non potrebbe mai accedere direttamente. Dal canto suo, la consapevolezza meditativa, attraverso la disidentificazione dai contenuti psichici, crea uno spazio di totale libertà da qualunque stato mentale si manifesti alla coscienza, sfociando in una condizione oltre l'Io personale
. 

D'altra parte, se sono presenti gravi disturbi della personalità o patologie profondamente ramificate e radicate nell'inconscio, arriveranno a pervadere e condizionare ogni aspetto della vita cosciente, compresa la pratica meditativa stessa. Ne consegue che la 'disidentificazione' dai contenuti mentali incoraggiata dalla meditazione orientale, lungi dall'essere veramente realizzata, sarà facilmente fraintesa ed usata difensivamente per rafforzare i meccanismi della scissione o della rimozione: è in questi casi che una buona psicoterapia diventa non solo estremamente utile, ma indispensabile
. 

A tutto ciò va aggiunto che la tecnica di decodifica dei messaggi inconsci non ha soltanto una funzione strettamente clinica e psicoterapeutica (ossia applicabile unicamente a psicopatologie conclamate), ma costituisce anche la base per un'autoanalisi vòlta a prevenire i normali accumuli di stress della via quotidiana (Langs 1981): una forma, dunque, di 'igiene mentale' da attuarsi con regolari sedute giornaliere di autoconsapevolezza psicodinamica che potrebbero proficuamente affiancarsi  - fatte salve le specifiche differenze di tecnica -  alle sedute quotidiane di meditazione.

Si profila cioè la possibilità di una cooperazione sinergica e complementare fra psicologia dinamica e meditazione. Ambedue operano infatti, a livelli diversi, una purificazione della mente: l'una, sbloccando i profondi conflitti inconsci cui la consapevolezza meditativa non può avere diretto accesso; l'altra, aprendo sempre più la coscienza a uno sfondo sconfinato di consapevolezza transpersonale che trascolora nel mistero dell'incondizionato.

Verso una sintesi teorica
La complementarità fra consapevolezza analitica e consapevolezza meditativa ha stimolato l'elaborazione di diversi tentativi di sintesi  teorica, soprattutto nell'ambito della 'psicologia transpersonale', il cui contributo in questo campo di studi è stato rilevante.

In questa prospettiva, il cosiddetto 'paradigma transpersonale' (Wilber 1977, 1980a,1980b, 1981, 1986; Engler 1983, 1986) costituisce un elaborato tentativo di articolare un completo 'spettro della coscienza' capace di graduare gerarchicamente i diversi stadi evolutivi psicodinamici e meditativi in un unico quadro teorico integrato.

Tale paradigma interculturale comprende tre ampie aree di sviluppo della coscienza (prepersonale, personale e transpersonale) entro cui si delineano due vasti archi evolutivi (ciascuno a sua volta graduato in molteplici stadi e sub-stadi di sviluppo): la mèta evolutiva del primo arco (dal livello prepersonale a quello personale) è la maturazione e l'integrazione di un Io funzionante e ben adattato, ossia di una sana identità personale; la mèta evolutiva del secondo arco (dal personale al transpersonale) è un'ulteriore maturazione di tipo spirituale oltre i confini dell'Io.

Per semplificare, potremmo dire che gli arresti evolutivi e i disturbi di maturazione specifici della prima fase danno luogo a turbe di natura psicopatologica che vanno trattate con la psicoterapia, mentre quelli specifici della seconda fase causano disturbi di natura esistenziale o spirituale e vanno trattati con la meditazione.

Per quanto valido e ben fondato questo paradigma possa apparire a un livello generale, tuttavia la sua schematica gerarchia di stadi evolutivi, se interpretata troppo rigidamente,  corre il rischio di frammentare in astratti compartimenti stagni la misteriosa fluidità della vita psichica, in cui i vari livelli continuamente interagiscono e si mescolano tra loro, in modi spesso imprevedibili
. 

Infatti, una scansione temporale troppo rigida e schematica delle varie fasi evolutive e degli specifici trattamenti da applicare ad esse (psicoterapeutici prima, meditativi poi) non rende conto delle esperienze di tipo transpersonale che possono talvolta emergere nel corso di una psicoterapia; o, per converso, della guarigione da alcune forme di psicopatologia che può a volte avvenire come effetto collaterale di un percorso meditativo;  o, ancora, di quei casi  - infrequenti, ma ben attestati - di persone che, pur soffrendo di consistenti turbe psichiche, hanno tuttavia vissuto esperienze d'indubbio spessore spirituale.

Il problema dell'identita'
Inoltre, la concezione troppo generica e lineare di un 'Io' prima da rafforzare con la psicoterapia e poi da trascendere con la meditazione ha gradualmente rivelato i propri limiti, cedendo il passo ad una prospettiva meno superficiale e semplicistica(Epstein 1988; 1995).

In altri termini, anziché accontentarsi della generica teorizzazione (che può essere convalidata soltanto a un livello grossolano e approssimativo) secondo cui la psicoterapia deve preventivamente rafforzare e integrare un'Io che va successivamente dissolto o trasceso attraverso la pratica meditativa, occorre investigare più in profondità che cosa s'intenda per 'Io'. 

Infatti il termine 'Io' viene spesso usato per indicare due ben distinte realtà psichiche: le funzioni dell'Io e le immagini del sé
.

Le funzioni dell'io operano come interfaccia fra mondo esterno e mondo interno, organizzando i dati sensoriali in costrutti percettivi, gestendo il sistema linguistico, concettuale, simbolico, emotivo e mnemonico, mediando lo scarico delle pulsioni interne con le esigenze delle situazioni esterne, regolando le azioni motorie, e così via.

Le immagini del sé sono invece le molteplici e cangianti rappresentazioni di sé stessi con cui costruiamo continuamente la nostra identità. A differenza delle funzioni dell'io, dunque, le immagini del sé non sono funzioni psichiche, ma contenuti convenzionali della mente che appartengono al sistema cognitivo: la loro funzione adattiva è quella di integrare un sano senso di identità personale per armonizzare la mente con le esigenze interne ed esterne, attraverso la comunicazione convenzionale.

Ma la loro funzione adattiva, integrativa e comunicativa  dura soltanto finché le immagini del sé rimangono abbastanza flessibili da mantenere una fluida ed elastica aderenza alle situazioni della vita. Molto facilmente, però, s'irrigidiscono a scopi difensivi, reificandosi in ruoli fissi e inadeguati, responsabili di continui attriti col processo della realtà. 

Dal punto di vista psicodinamico, le immagini del sé hanno una stretta connessione con le relazioni oggettuali interiorizzate e comprendono una vasta gamma di manifestazioni patologiche: possono essere grandiose, onnipotenti, impotenti, inferiori, parziali, legate a derminati ruoli filiali o parentali, ecc. Compito della psicoterapia è eliminare le interferenze che queste autorappresentazioni patologiche esercitano sul normale svolgersi delle funzioni dell'Io. 

Dal punto di vista meditativo, la reificata autorappresentazione di se stessi come un 'Io' individuale, permanente e separato (responsabile di ogni limitazione egocentrica foriera di sofferenza) è considerata la principale immagine di sé su cui va focalizzata l'investigazione meditativa, al fine di dissolverla (Epstein 1988, p.65). Infatti, soltanto quando c'è la rappresentazione dualistica di un soggetto contrapposto a un oggetto, di un 'io' contrapposto a un 'altro' (appetibile o minaccioso che sia) possono sussistere desiderio e paura, ossia i principali artefici della sofferenza mentale. 

Vedendo l'interconnessione e l'unità di ogni fenomeno (compresi il soggetto e l'oggetto), la consapevolezza meditativa dissolve i confini psicologici dell'Io, disidentificandosi dalla prigione ristretta in cui si era autoincapsulata (compreso l'avvicendarsi di nascita e morte) e aprendosi alla vastità del reale, che non nasce e non muore.

Un'efficace metafora usata nella letteratura spirituale dell'India per indicare il passaggio dall'illusorio autoincapsulamento egocentrico all'intrinseca apertura dell'essere è la ben nota immagine dell'onda e dell'oceano
: chi vive sotto l'incantesimo dell'illusione egoica, soggetto a nascita e  morte, è identificato soltanto con l'onda, che sorge e sparisce; il risvegliato, pur vedendo se stesso anche come onda, sa che essa è fatta della stessa acqua dell'oceano che non nasce e non muore, sicché non c'è alcuna separazione fra loro. 

La distinzione fra funzioni dell'Io e immagini del sé, elaborata dalla psicologia occidentale, trova un interessante parallelo nella psicologia spirituale indiana (Ross Reat 1990): qui viene tracciata una netta distinzione fra il manas (assimilabile alle funzioni dell'Io)  - che organizza e coordina i cinque sensi di percezione o jñāņendriya (vista, tatto, udito, olfatto, gusto) e le cinque facoltà d'azione o karmendriya (deambulare, afferrare, parlare, generare, evacuare), fungendo da interfaccia fra interno ed esterno -  e l'ahamkāra o 'senso dell'Io' (assimilabile alle immagini del sé), l'illusorio autoincapsulamento nella falsa realtà di un 'Io' separato. 

Analogamente, anche la letteratura abhidharmica buddhista (Jayasuriya 1963; Nyanaponika  1965; Nyanatiloka 1971; Govinda 1969) ha elaborato una dettagliata analisi dei processi psichici collegati all'Io nei termini di impersonali fattori dinamici più o meno equivalenti alle funzioni dell'Io, dalla cui interrelazione scaturisce l'illusione di una solida ed omogenea identità egoica, mentre l'ingannevole senso dell''Io' (ahankāra) e del 'mio' (mamankāra) (Buddhadasa 1989, p.111), equivalente alle immagini del sé, non è che un concetto, un mero contenuto della mente, un'etichetta sovrapposta a impersonali funzioni psichiche.

Secondo gli approcci meditativi orientali, nel 'liberato in vita' (jīvanmukta) il miraggio egoico (asmitā)  - vale a dire l'illusorio autoincapsulamento nella falsa realtà di un Io separato -  si dissolve in una comunione con l'intero universo, mentre il citta o manas  (ossia l'insieme dei fattori mentali precedentemente ascritti all'Io), purificato dall'autoriferimento egocentrico, continua a funzionare in una 'impersonale' ed armonica interconnessione con l'unità di tutte le cose. 

Quindi, in realtà, la pratica meditativa non dissolve l''Io', ma semplicemente lascia andare le reificate immagini del sé che producono sofferenza, intralciando lo spontaneo operare delle funzioni psichiche attribuite all'Io
. In altri termini, la mente continua a funzionare in modo ottimale e naturale, senza il bisogno di ribadire ad ogni momento che sono 'Io' a fare le cose. Infatti, la sensazione soggettiva del liberato in vita è che tutto, nella mente e nel corpo, accade 'spontaneamente' (sahāja), senza sforzo, in modo naturale, impersonale e in diretto contatto con qualsiasi situazione (Nisargadatta 1973). 

Alla luce di queste considerazioni, la semplicistica e superficiale concezione di un Io prima da rafforzare e integrare con la psicoterapia e poi da dissolvere con la meditazione cede il passo ad una prospettiva più complessa e pregnante, secondo cui sia la psicologia dinamica sia la meditazione orientale esercitano un'azione analoga nel campo dell'identità personale, anche se a livelli diversi: ambedue infatti promuovono una graduale relativizzazione (o persino dissoluzione) delle reificate immagini del sé insieme con un corrispondente rafforzamento e coordinamento delle funzioni dell'Io
.

Sincretismo pragmatico: una riflessione critica
In anni recenti, da parte degli 'psicoterapeuti transpersonali' si sono moltiplicati i tentativi pragmatici d'introdurre nel bagaglio tecnico della psicoanalisi esercizi ispirati a pratiche meditative orientali (consapevolezza aperta, concentrazione, visualizzazioni, fantasie guidate, ecc.). 

Senza negare che queste forme di contaminatio possano anche avere una propria efficacia terapeutica, spesso gli studi in proposito sembrano però aver troppo unilateralmente sopravvalutato soltanto gli aspetti positivi a scapito di quelli negativi, senza intraprendere una seria riflessione critica circa i rischi e le controindicazioni di tali procedure, che, a mio avviso, potrebbero di gran lunga superare gli eventuali vantaggi.

Da questo punto di vista non va dimenticato che l'essenza della tecnica psicoanalitica è rappresentata da un atteggiamento non-direttivo, che viene completamente stravolto se il terapeuta comincia ad imporre esercizi ispirati alla meditazione.

Secondo il punto di vista psicoanalitico, il nucleo inconscio più profondo di una psicopatologia (sempre carico di sofferenza) può emergere soltanto in uno spazio terapeutico 'sicuro', ossia in un setting analitico accettante, non interferente e non giudicante, libero da qualsiasi forzatura  o deliberata pressione da parte del terapeuta. I contenuti psichici, i conflitti e le dinamiche dell'inconscio profondo possono infatti affiorare spontaneamente alla coscienza proprio perché l'analista non interferisce con opinioni personali, consigli, suggestioni, direttive o prescrizioni, ma si limita a favorire un'atmosfera di consapevolezza non selettiva orientata all' insight, che viene poi restituito al paziente sotto forma di interpretazione (Langs 1973-4; 1985).

Se, invece, il terapeuta assume un ruolo direttivo attraverso consigli, prescrizioni, opinioni, spiegazioni teoriche o esercizi guidati, finirà per interferire con la spontaneità del processo di guarigione psichica, introducendo implicitamente nel campo terapeutico suggestioni di tipo costrittivo e giudicante
. 

Gli approcci direttivi derivanti da un sincretismo fra psicologia dinamica e meditazione orientale possono dunque limitare alquanto l'efficacia della psicoterapia analitica: infatti il nucleo profondo della psicopatologia non potrà emergere se la spontaneità del processo di guarigione è inibita da iterferenze esterne, incapaci di garantire uno spazio terapeutico sufficientemente 'sicuro' e accettante. Di conseguenza, la comunicazione analitica si svolgerà a un livello più superficiale (Langs 1985). 

Inoltre le direttive del terapeuta potranno facilmente essere usate dal paziente a scopi difensivi, per evitare di confrontarsi con gli aspetti più inquietanti della propria 'ombra'. Per esempio, il paziente sarà ben contento di sottoporsi a fantasie guidate di tipo sublimatorio, in cui la propria ombra, rappresentata in forma di simboli generali e archetipici (demoni, tenebre, erbacce, ecc.), viene trasformata in simboli positivi altrettanto generali (angeli, luci, fiori, ecc.), perché con questa 'fuga verso l'alto' eviterà di affrontare l'imbarazzante confronto con gli aspetti più concreti e personali (desideri di morte, invidie, perversioni, ecc.) attraverso cui i suoi conflitti psichici si manifestano nella vita quotidiana e nel rapporto transferale; oppure idealizzerà il terapeuta come un guru spirituale saggio e buono da venerare e rispettare, per non affrontare i risvolti più imbarazzanti del transfert, come l'invidia, la rabbia o l'attrazione erotica che prova per lui; o, ancora, potrà cadere vittima di pericolosi autoinganni, illudendosi di aver raggiunto, attraverso la consapevolezza meditativa, una malintesa 'disidentificazione' spirituale dai propri aspetti sofferenti e conflittuali, mentre in realtà non ha fatto che alienare e rendere ancora più inconscia la propria psicopatologia attraverso meccanismi difensivi schizoidi basati sulla scissione (Engler 1986, pp.34-38).

Un ulteriore motivo che rende assai problematico l'inserimento di tecniche meditative orientali nel trattamento analitico è il confusivo cumularsi in un'unica figura del doppio ruolo di terapeuta e guida spirituale, il che, ignorando i diversi metodi e scopi dei due approcci, rende ingestibili i problemi transferali. 

Anzitutto, come si è visto, il ruolo di guru tende a dare del terapeuta un'immagine iper-idealizzata e onnipotente, che esaspera nel paziente le manovre difensive per  rimuovere gli aspetti negativi o erotici del transfert.
In secondo luogo, insegnando la meditazione e supervisionando il paziente attraverso correzioni e consigli, il terapeuta si trasforma in un giudice che valuta le capacità e le incapacità del 'discepolo', il quale sarà sempre più tentato di mostrarsi 'bravo' e 'maturo', nascondendo le proprie parti più infantili, conflittuali e imbarazzanti dietro la falsa immagine di un devoto e volenteroso seguace.

In terzo luogo, attraverso la intrusiva prescrizione della pratica meditativa, il terapeuta invade il libero spazio psichico del paziente, trasmettendogli i propri valori, le proprie opinioni, le proprie credenze, i propri interessi, con l'implicito messaggio che il paziente deve diventare come lui anziché cercare una via autonoma verso se stesso
.

Infine, impartire istruzioni meditative, consigli, giudizi e prescrizioni entra in aperto contrasto con la neutralità analitica e col regime di astinenza, che garantiscono l'ottimale funzionamento della consapevolezza psicodinamica entro uno spazio accettante, non interferente e non giudicante, dove possano spontaneamente affiorare i contenuti profondi della psiche inconscia.

Un ulteriore elemento di perplessità deriva dalla dimestichezza soltanto rudimentale che molti terapeuti hanno con la meditazione. Per insegnare una qualsiasi pratica meditativa, occorre un training specifico estremamente lungo, arduo e assai diverso da quello psicoterapeutico: viene perciò spontaneo domandarsi quanti psicoterapeuti, fra quelli che adottano in terapia tecniche meditative, posseggano veramente la necessaria qualifica di insegnanti di meditazione e quanti invece si siano soltanto improvvisati tali, con gravi conseguenze per se stessi e per i propri pazienti.

Alla luce di queste considerazioni, sembra che i rischi di una contaminatio fra tecniche meditative e psicoanalitiche superino di gran lunga gli eventuali vantaggi. 

La complementarità fra psicoterapia e meditazione risiede proprio nel fatto che agiscono a livelli diversi della mente. Appare dunque auspicabile che, anche quando vengono praticate entrambe contemporaneamente, restino due vie ben distinte ed abbiano come punti di riferimento due separate figure di riferimento che rivestano rispettivamente il ruolo di psicoterapeuta e di guida spirituale, senza cumulare su un'unica figura tutte le pesanti dinamiche psichiche implicate nei due diversi tipi di relazione
.

Se i rischi di un superficiale sincretismo vengono evitati, la pratica parallela della meditazione e della psicoanalisi può generare una potente spinta sinergica e trasformativa verso la salute mentale, la purificazione della coscienza e il risveglio spirituale a tutti i livelli della psiche, a patto che ciascun approccio sia praticato in modo autonomo ed appropriato.

Allora un'autentica sintesi pragmatica fra meditazone e psicoanalisi può realizzarsi, in modo spontaneo e non retorico, nel concreto della mente e della vita stessa di chi le pratica entrambe, e non più in sincretismi superficiali ed artefatti
.

La metafora del cielo
Può essere utile concludere queste riflessioni ricorrendo ad una metafora che ci faccia meglio comprendere  - al di là di rozzi schematismi in bianco e nero -  affinità e differenze fra psicologia del profondo e meditazione orientale.

Immaginiamo, in una bella giornata primaverile, di stenderci su un prato a guardare il cielo. La prima cosa che catturerà la nostra attenzione sarà il volo e il canto degli uccelli. Analogamente, guardando il cielo della mente, la prima cosa che noteremo saranno i suoi contenuti più evidenti: pensieri, percezioni, ricordi, immagini, emozioni, che come uccelli attraversano il nostro spazio mentale, catturando l'attenzione.

Ma, continuando a guardare il cielo, ben presto ci rendiamo conto che i colori, le luci e le ombre dell'intero paesaggio possono variare per via delle nuvole, le quali determinano il tono generale della giornata: in alcuni momenti tutto è luminoso e inondato di sole, in altri l'atmosfera si oscura e si fa cupa. Parallelamente, nell'osservare la mente ci si accorge che  il flusso continuo dei suoi contenuti è, per dir così, 'colorato' da un tono affettivo fondamentale, che  - come le nuvole -  incupisce o rasserena il nostro umore.

Guardando ancora più attentamente, scopriamo che le nuvole sono mosse da qualcosa di invisibile, ossia il vento, così come gli umori della psiche sono mossi da pulsioni inconscie. Si tratta di forze invisibili alla coscienza, ma individuabili in base ai cambiamenti che operano sulla superficie della mente conscia, proprio come si può dedurre la direzione del vento, di per sé invisibile, in base agli spostamenti delle nuvole.

Infine, osservando con uno sguardo ancora più vasto e profondo, possiamo accorgerci che tutto il fantasmagorico gioco degli uccelli, delle nuvole e del vento avviene nel grande spazio del cielo, che resta sempre uguale a sé stesso e si trova sopra, sotto e anche dentro di noi, perché in definitiva viviamo su un pianeta sospeso nello spazio e noi stessi siamo, in qualche modo, fatti di spazio. Allo stesso modo, osservando i mutevoli contenuti della mente conscia e inconscia, può capitare di scorgere, al di là di essi, il vasto sfondo di consapevolezza vuota ed aperta che li ospita e li illumina.

Alla luce della metafora del cielo, potremmo dunque asserire che la consapevolezza psicoanalitica e la consapevolezza meditativa prestano attenzione alle stesse cose (uccelli, nuvole, vento e cielo), perché la mente è il comune campo d'investigazione per entrambe le discipline: però la psicologia del profondo è più interessata ai contenuti mentali (= uccelli, nuvole, vento), mentre invece la meditazione è più interessata allo sfondo transpersonale della pura consapevolezza (= il cielo).

Ciò non toglie che, durante il processo meditativo, si possa verificare lo scioglimento di qualche nodo psicopatologico, o che, nel mezzo di un trattamento analitico - nel momento in cui ci s'imbatte nei temi cruciali del destino, della sofferenza, della morte, del proprio unico piccolo io che si confronta con i grandi misteri dell'esistenza e con gli universali interrogativi che travagliano l'umanità intera -  possano aprirsi sprazzi e barlumi attraverso cui, d'un tratto, s'intravvede la vastità infinita del cielo dietro le nubi (ossia un'apertura al transpersonale), anche se non è questo lo scopo primario della psicoterapia, così come non lo è della meditazione la guarigione da una psicopatologia.

Il presente lavoro  - che nasce dall'ampliamento di una relazione presentata al Convegno su "Crisi del freudismo e prospettive della scienza dell'uomo" svoltosi a Napoli nei giorni 8-9 ottobre 1999 -  si è anche giovato di materiali e dati raccolti in una ricerca su "Psicologia e meditazione nel buddhismo" (di cui l'autore è titolare) finanziata con i fondi universitari ex-60% presso l'Istituto Universitario Orientale di Napoli. In questo scritto sono state inserite, con leggere modifiche, alcune parti già apparse in una precedente pubblicazione (Bergonzi 1998).
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� Cfr. per esempio l'approccio dinamico e fenomenologico alla psicologia degli stati di coscienza elaborato dalla letteratura abhidharmica buddhista (Nyanaponika 1965; Nyanatiloka 1971; Govinda1969; Jayasuriya 1976). 


� Ci riferiamo soprattutto, ma non solo, a quelle psicoterapie (come per esempio la psicologia analitica junghiana, la psicosintesi, la terapia gestaltica, la psicoterapia esistenziale, l'approccio di Maslow, ecc.) che storicamente sono state incluse prima nell'area della cosiddetta 'psicologia umanistica' e, in seguito, nell'area della 'psicologia transpersonale' (cfr. Sutich & Vich 1969; Tart 1975; Maslow 1962; De Luca 1995; Bergonzi 1980a, pp. 24-32). In tempi più recenti e in forme più caute, anche altri approcci psicoterapeutici come la psicoanalisi classica, la psicoterapia sistemica, il cognitivismo e la programmazione neurolinguistica hanno cominciato ad occuparsi delle medesime tematiche. 


� "The postmodern shift is towards dialogue between a multiplicity of perspectives rather than the effort after an exclusive, unified view. This will allow a more realistic and informed interaction between different images of the mind and different methods to investigate it" (Pickering 1997, p.x).


� Cfr. per esempio la ricorrente critica a tutti gli assolutismi filosofico-religiosi (diţţhi) contenuta nel Sutta Nipāta (Saddhatissa 1985), un testo che appartiene probabilmente agli strati più antichi del Canone pāli. Secoli dopo, la stessa critica verrà poi ripresa in modo più sistematico dalla dialettica madhyamika di Nagarjuna (Gnoli 1961). 


� "Freud reports three wounds to the narcissistic pride of human beings: Copernicus' discovery that our planet is not at the center of the universe; Darwin's that we are merely the latest step in an evolutionary chain, one rung above our primate ancestors; and Freud's discovery that we are subject to unconscious processes and therefore not even masters in our own house. There remains perhaps a final radical step to be taken in this historical  process of deconstruction: the human subject  - the one to whom actions and experiences, whether conscious or unconscious, are attributes -  does not exist!" (Barglow 1994, p.82). 


� "What Whitehead called the 'fallacy of misplaced concreteness' in the natural sciences also applies to psychology. This fallacy, broadly speaking, is to treat reality as composed of things instead of processes. (...) In psychology, the fallacy is most apparent in the treatment of selfhood. (...) In line with the postmodern turn toward plurality and eclecticism, (...) interaction between Western psychology and Buddhism can help to repair the effects of this fallacy, without compromising what psychological science has discovered" (Pickering 1997, p.152). Su identità psicologica e anattā buddhista, vedi anche Epstein 1995, Lancaster 1997 e infra, pp.


� "Non è possibile affermare che l'osservazione o la teoria descrivano con certezza il modo di essere del mondo. E' possibile solo affermare che probabilmente il mondo è così" (Hayward & Varela 1992, p.34). Sulla crisi epistemologica della scienza 'oggettiva' (i cui fondamenti si rifacevano prima al modello newtoniano e poi all'empirismo logico) cfr.: Kuhn 1962; Todisco  1984; Hayward & Varela 1992, pp.21-70; Pickering 1997, pp.vii-xiv.


� "If psychology is to investigate experience more fully, then it will need to find a new balance between phenomenology and the scientific method. Now many Buddhist traditions approach the relationship of subjectivity and objectivity in ways that anticipate recent development in Western thought. What is emerging here is a more equitable balance between rational and intuitive modes of knowing. Interaction with Buddhism may thus complement current psychological methods, and help to bring experience and experiment closer together. It is interesting that the modern sense of 'experiment' only appeared with the rise of science. Prior to this, 'experience' also meant what 'experiment' now means. (...) As part of the growing interaction between psychological science and phenomenological traditions, we need to integrate qualitative and phenomenological methods with those of cognitive neuroscience.  (...) It is here that Buddhism can be of help. There have existed for millennia techniques for  systematically investigating experience. With the postmodern shift toward eclecticism and plurality of both theory and methodology these techniques can be adopted as empirical resouces in their own right and not as historical curios". (Pickering 1997, pp. x-xiii). 


� "It is common for western experimental psychologists to equate any use of the mind for self investigation with introspection, a mode of inquiry to whuich we are understandably allergic. Introspectionism as a school of psychology, made popular by the nineteenth-century psychologist Wilhelm Wundt, failed definitively to provide a basis for experimental psychology. (...) Without a proper method we are caught in our conceptual systems. It is precisely to cut through such introspection that various meditative techniques were discovered" (Rosch 1997, p.11).


� Per un'analisi storica e critica del metodo introspettivo di W. Wundt, cfr.: Boring 1953; Bakan 1954; McKellar 1962; Bonaiuto 1971, pp. 55-56; Scultz 1969, pp.65-74 e 103-105; Madsen 1970, pp.41-44. 


� Per un'analisi storica e critica del comportamentismo, cfr: Schultz 1969, pp.226-295; Harrel & Harrison 1938; Roback 1923; Blanshard 1965; Spence 1948; Wann 1964. 


� "E' interessante notare che i filosofi 'empiristi', come David Hume, il cui pensiero sulla conoscenza e la coscienza ha avuto grande influenza sulla visione scientifica del mondo, basano le loro conclusioni su tentativi di auto-osservazione. Sfortunatamente non mettono mai in questione la loro capacità di osservarsi imparzialmente, e nel mondo moderno si è sempre presunto  - da Cartesio in poi -  che allo scopo di osservarsi tutto ciò che è necessario sia 'guardare dentro'. Nessuno immagina mai che l'auto-osservazione possa essere una capacità altamente disciplinata che richiede un addestramento e un'esperienza guidata più lunga e raffinata di qualsiasi altra abilità che conosciamo. Stranamente, quindi, molta della moderna filosofia scientifica si basa su un'auto-osservazione frammentaria e discontinua. La successiva cattiva reputazione del 'metodo introspettivo' (che non è necessariamente identico all'auto-osservazione) deriva dalla bizzarra idea che un uomo, interamente da sé e senza guida né addestramento, possa pervenire a osservazioni precise e pure del suo pensiero e della sua percezione. In contrasto a ciò, si potrebbe ben dire che il cuore delle discipline psicologiche dell'Oriente e del mondo occidentale antico consiste nell'addestramento allo studio di se stessi" (Needleman 1975, p.98).


 


� "Phenomenology is marginalized in Western psychology since the failures of introspection have left an abiding mistrust of subjective reports. (...) To treat experience as data is difficult and we are not helped by the fact that Western phenomenological traditions tend to be long on words and short on practice. Eastern traditions can help us here. (...) The failure of Western attempts at analytic introspection will naturally make psychologists wary of claims that anything reliable and public can be found by such methods. Getting close enough to experience to observe it properly is very difficult and requires a great deal of training. (...) Such training can and has been undertaken" (Pickering 1997, pp. xi-xii e 5). Il contributo metodologico dato dalle discipline meditative orientali al training dell'attenzione è fondamentale: vedi per esempio la pratica buddhista del satipaţţāna (Nyanaponika 1962; Mahasi Sayadaw 1985; Goldstein 1984), la pratica vedānta del sākśin (Piantelli 1974; Deussen 1883), o la pratica taoista del''osservazione interiore' (Wong 1997; Watts 1975). 


� "In trying to emulate the natural sciences too slavishly, psychology has impoverished both its theories and its methods. The mechanistic worldview implicit in cognitive science excludes experience, since machines patently have no interiority. It has also left psychology's methodological resouces awry, since they deny the significance of individuals and exclude direct inquiry into experience. Students are frequently disappointed to find that psychology virtually ignores experience" (Pickering 1997, p. xi).


� "Gli studi condotti dagli psicologi cognitivisti hanno messo in questione l'idea dell'osservazione pura, ossia dell'osservazione oggettiva. (...) Tutte le nostre osservazioni sono in qualche modo colme di teorie precedenti. Riassumendo con uno slogan: 'L'osservazione è carica di teoria (theory-laden)'. (...) Un secondo aspetto vuole che la terminologia con cui si descrivono le osservazioni aggiunga un ulteriore strato teoretico e soggettivo a quelle che dovrebbero essere osservazioni oggettive. (...) Un terzo aspetto di questo coinvolgimento di fattori soggettivi è dato dalla circostanza per cui anche quanto viene riconosciuto quale fatto dipende dalla teoria di un soggetto.(...) E' stato rilevato come qualsiasi fatto, suggerito da un'osservazione, che sia in contrasto con le teorie dominanti, tenda ad essere accantonato, esattamente nel modo in cui altri 'fatti' vengono creati a rinforzo delle teorie dominanti" (Hayward & Varela 1992, pp.34-37).   


� "Gli epistemologi contemporanei effettuano una revisione del rapporto tra scienza e realtà: non ci sono fatti e osservazioni scientifiche soltanto oggettivi, al di fuori di qualsiasi teoria. La teoria determina come si osserva e che cosa si osserva, cioè che cosa deve essere considerato un fatto. La stessa osservazione è intesa come theory-laden. La scienza si sviluppa nell'ambito di una comunità e sulla base di una particolare Weltanschauung, di una certa visione del mondo" (Grassi 1999, pp. 107-108). Vedi anche Suppe 1977; Hayward & Varela 1998, pp. 27-41; Grassi 1999, pp.107-110.


� "The notion of a unified theory of all levels of phenomena is treated as a symbolic rather than practical objective of scientific inquiry. While particular levels of phenomena may be more or less completely explained by a particular theory, other levels will not. (...) Consistency is sought horizontally and locally, as it were, rather than vertically, implying a genuine plurality in theories and an eclecticism in methods. (...) Indeed, the idea that a unified world view will be produced by any department of knowledge or practice has all but disappeared. (...) There is now an informed mistrust of all-encompassing world views, since none can hold all truths" (Pickering 1997, p. ix). Vedi anche Hayward & Varela 1992, pp.22-23 e 33-41.


� "Fra quanti giudicano fallimentare una scienza unificata esiste un certo accordo sul fatto che le teorie siano intimamente connesse con l'attività e con la comunicazione umane all'interno di specifiche comunità di scienziati. Così la ricerca di una realtà oggettiva viene sostituita dal riconoscimento di una convalida intersoggettiva delle teorie; come queste teorie siano in relazione con un mondo indipendente da esse rimane una questione aperta" (Hayward & Varela 1998, pp.22-23). 


� Il punto di vista epistemologico adottato dal fisico D. Bohm sembra particolarmente chiaro su questo punto: "David Bohm (...) sostiene che la scienza è comunicazione attiva entro un tutto integro, infinito nelle sue profondità e complessità qualitative e quantitative. Le azioni comunicative di un gruppo di scienziati fanno emergere una rappresentazione astratta di un ambito limitato e particolare, separandolo dunque dall'intera totalità. Qualsiasi legge e teoria formulata in relazione a questo ambito risulta necessariamente relativa, ossia valida solamente in esso e probabilmente falsa al di fuori di esso. Attività degli scienziati è estendere l'ambito di una particolare teoria fino ai suoi limiti. Quando essa li raggiunge, viene falsificata e si deve trovare una teoria interamente nuova che si colleghi a un nuovo ambito. Nessuna teoria può mai essere considerata assoluta a causa dell'infinita profondità dell'intero retaggio" (Hayward & Varela 1992, p.41).


� "Freud derivò (...) le sue teorie dall'esame diretto dei resoconti fattigli dai pazienti e dall'osservazione del loro comportamento durante l'analisi. Inoltre, data la lunghezza dei suoi trattamenti, Freud venne accumulando grandi masse di dati che successivamente sottoponeva a un'analisi critica, servendosi di quello che egli chiamava 'metodo della coerenza interna'" (Schultz 1969, pp.347-348). Il metodo freudiano della 'coerenza interna', basato su una raffinata  - anche se discutibile -  forma di empirismo interiore, può essere riassunto nel modo seguente: "Il procedimento di Freud consisteva nel controllare le inferenze tratte da una parte del materiale con gli elementi oggettivi presenti in altre parti, dimodoché le conclusioni finali ricavate da un caso clinico erano basate sopra un intreccio coerente di fatti e pure illazioni logiche. Freud procedeva nel suo lavoro più o meno allo stesso modo di un investigatore che raccolga prove e indizi. (...) Ogni cosa doveva tornare perfettamente e quadrare con tutto il resto, prima che Freud si convincesse di avere azzeccato l'interpretazione giusta" (Hall & Lindzey 1957, p.56). Per una rassegna aggornata sulle complesse problematiche  epistemologiche sollevate dalla psicoanalisi, cfr. Grassi 1999, pp. 97-134. Vedi anche:  Eysenck 1952; Hook 1958; Rapaport 1960; Gill 1976, 1994; Grünbaum 1984; Strenger 1991; Hamilton 1993; Imbasciati 1994; Migone 1994, 1998; Martini 1998; Di Nuovo 1998. 


� Una verifica scientificamente attendibile sull'efficacia terapeutica di una qualsiasi psicoterapia presenta aspetti alquanto problematici: infatti le variabili in gioco sono molteplici, di difficile misurazione e soprattutto dipendenti da concezioni diverse (e talora contraddittorie)  circa la 'guarigione psichica'. La psicoanalisi, per esempio, non ritiene la pura e semplice sparizione dei sintomi psicopatologici elemento sufficiente per attestare un'avvenuta guarigione psichica, come sostengono invece sistemi psicoterapeutici di diversa impostazione: la fuga in un'apparente 'sanità' può infatti costituire una difesa per non affrontare nuclei psicopatologici più profondi e dolorosi (Greenson 1967, pp. 230-234), oppure per compensare inconsciamente  un setting reso instabile da manifestazioni controtransferali del terapeuta stesso (Langs 1985). Pertanto il concetto psicoanalitico di guarigione psichica comporta valutazioni estremamente più complesse che non la semplice remissione dei sintomi palesi. Tutto ciò non è stato sufficientemente preso in considerazione da Grünbaum nella sua critica al valore terapeutico dell'insight freudiano (Grümbaum 1984), basata su un'ipotesi placebogenetica dell'efficacia terapeutica del metodo psicoanalitico e sulla constatazione del fatto che differenti sistemi psicoterapeutici possono ugualmente portare alla remissione dei sintomi. Inoltre tale critica non tiene conto della possibilità che l'interpetazione psicoanalitica orientata all'insight possa implicitamente contenere in sè un fattore terapeutico nascosto, comune ad altri approcci, come per esempio una comunicazione di attaccamento sicuro (Grassi 1999, pp.99, 120-123, 136-138). Per una prospettiva aggiornata sulla ricerca valutativa in psicoterapia, cfr. Di Nuovo 1998. 


� Kālāma Sutta, Anguttara Nikāya, I, 188-193 (P.T.S. ed.): "Non fatevi guidare da dicerie, tradizioni o dal sentito dire. Non fatevi guidare dall'autorità dei testi religiosi, né solo dalla logica e dall'inferenza, né dalla considerazione delle apparenze, né dal piacere della speculazione, né dalla verosimiglianza, né dall'idea 'Questo è il nostro maestro'. Ma (...) quando capite da soli che certe cose non sono salutari, (...) allora abbandonatele, (...) e quando capite da soli che certe cose sono salutari, (...) allora accettatele" (Rahula 1959, p. 19). Vedi anche Samyutta Nikāya,Nidānavagga, Mahāvagga, Sutta n.8: "Apart from faith (saddhā), apart from inclination (ruci), apart from report (anussava), apart from specious reasoning (akaraparivitakka), and apart from approval of a thought-over notion (diţţhinijjhanakhanti), I know this, I see this" (Soma Thera 1981, p.2). 


� Cfr. Freud 1912. Vedi anche infra, pp.


� Sebbene Freud considerasse inizialmente il transfert e il controtransfert come meri ostacoli alla terapia, da neutralizzare quanto prima, col tempo mutò opinione soprattutto rispetto al transfert, che divenne per lui uno strumento fondamentale del lavoro analitico. Più impliciti ed involuti furono i suoi accenni ad un possibile uso terapeutico del materiale controtranferale, che egli continuò prevalentemente a considerare un ostacolo, a parte alcune sporadiche intuizioni, come la seguente: "Il medico (...) deve rivolgere il proprio inconscio come un organo ricevente verso l'inconscio del malato che trasmette; deve disporsi rispetto all'analizzato come il ricevitore del telefono rispetto al microfono trasmittente. Come il ricevitore ritrasforma in onde sonore le oscillazioni elettriche della linea telefonica che erano state prodotte da onde sonore, così l'inconscio del medico è capace di ristabilire a partire dai derivati dell'inconscio che gli sono comunicati questo stesso inconscio che ha determinato le associazioni del malato" (Freud 1912, p.38). Su Freud e il controtransfert, cfr. Epstein & Feiner 1982, pp.16-17. 


� "Meditative techniques of concentration, calming, alert observation and integration render people more viable instruments of self observation" (Rosch 1997, p. 12). Vedi per esempio i sistemi meditativi buddhisti basati sulla quiete mentale (samatha) e sulla consapevolezza aperta (satipaţţhāna) (Solè Leris 1986; King 1980; Bergonzi 1980b). 


� Vedi per esempio il non-dualismo dell'advaita-vedānta, in cui il sé del puro soggetto (ātman) è identico al fondamento oggettivo della realtà (brahman) (Deussen 1883; Piantelli  1974), o il trascendimento dell'illusoria dualità di soggetto/oggetto (grahaka/grahya) nel buddhismo yogācāra (Chatterjee 1962). Scrive Sengtsan, il terzo patriarca ch'an, nel Hsin hsin ming: "L'oggetto è tale a causa del soggetto; il soggetto è tale a causa dell'oggetto. Sappi che i due sono in origine un unico vuoto. Nell'unico vuoto i due sono una cosa sola che contiene tutti i fenomeni" (Sheng-Yen 1987b, pp.57-65). Secondo J. Pickering "Many Buddhist traditions approach the relationship of subjectivity and objectivity in ways that anticipate recent development in Western thought" (Pickering 1997, p. x). 


� Per una rassegna storica aggiornata su psicoanalisi e buddhismo, cfr. Molino 1998.


� Il caso di C.G.Jung e di A. Adler sono, da questo punto di vista, paradigmatici.


� "Freud (...) descrisse il 'sentimento oceanico' come il prototipo dell'esperienza mistica: un senso di unità sconfinata e incommensurabile con l'universo che cerca la 'restaurazione di un illimitato narcisismo' (...). L'equazione dell'esperienza meditativa con un ritorno al seno o all'utero dai tempi dell'analisi critica di Freud non è stata praticamente mai messa in discussione all'interno della comunità psicoanalitica. Se da un lato essa coglie in parte la verità, dall'altro non tiene conto delle pratiche investigative e analitiche più caratteristiche del buddhismo e più correlate con il metodo psicodinamico" (Epstein 1995, pp.12-13). Vedi anche Epstein 1995, pp.86-88 e 111. 


� "Lungi dall'essere un ritirarsi dalle complessità della vita mentale ed emotiva, il metodo buddhista richiede che tutto ciò che è nella psiche si assoggetti alla consapevolezza della meditazione. E' qui che la coincidenza con quella che è stata chiamata 'psicoterapia' si fa più evidente. Meditare non significa rinnegare il mondo; il rallentamento richiesto dalla meditazione è al servizio di un esame più approfondito della mente quotidiana" (Epstein 1995, p.13). Per una comparazione fra la consapevolezza meditativa e l''attenzione omogeneamente sospesa' di Freud, cfr.: Epstein 1995, pp.100-116 e 161-175; Bergonzi 1998. Vedi anche infra pp.


� Nel cercare, per esempio, una traduzione adeguata del termine yogico samādhi, indicante uno stato di raccoglimento meditativo in cui la coscienza è totalmente lucida, silenziosa e pacificata, M. Eliade preferisce giustamente usare il neologismo 'enstasi' (dal greco en-stasis = 'stare dentro') piuttosto che ricorrere al termine  'estasi' (da ek-stasis = 'stare fuori'), che evoca piuttosto stati di trance sciamanica, perdita di coscienza e 'uscita' dal corpo, connessi sovente a forti oscillazioni emotive (Eliade 1954). 


� L'attaccamento al piacere degli stati contemplativi fruiti come fine a se stessi (anziché come strumento di investigazione della realtà) viene definito dal buddhismo ch'an come 'indugiare in acque stagnanti'. Scrive Hung Chih Cheng Chueh nel Mo Chao Ming: "If within serenity illumination is lost, all will become wasteful and secondary. When silent illumination is complete, the lotus will blossom, the dreamer will awaken" (Sheng-Yen 1987a, p.84). Vedi anche Epstein 1995, pp. 86-88.


� Per 'adattamento all'ambiente esterno' intendiamo la migliore armonizzazione possibile della propria individualità con la circostante realtà condivisa. Il compito della psicologia del profondo non è, tuttavia, quello di generare conformismo e acquiescenza dell'individuo nei confronti della società, soprattutto quando quest'ultima è affetta da forme di 'psicopatologia collettiva' (come, per esempio, un regime totalitario o una forte diseguaglianza economica o razziale). In questi casi, 'adattarsi' e 'armonizzarsi' con l'ambiente significa  - alla luce della più profonda consapevolezza generata dalla psicoterapia -  preservare il più possibile sana la propria identità in circostanze avverse, esercitare un'azione critica e correttiva rispetto alla società 'malata', o cercare un ambiente più favorevolmente consono alle proprie esigenze interiori (Bergonzi 1997).


� Per 'adattamento alle pulsioni interne' intendiamo qui non solo  armonizzare con l'Io cosciente i bisogni istintuali più universalmente riconosciuti come tali (attaccamento, sessualità, ecc.), ma anche quello che  - a partire da James e Jung -  è stato definito 'istinto spirituale' o 'religioso' (Bergonzi 1997). 


� Per Freud la 'sofferenza esistenziale'  - ossia la 'normale infelicità' cui si accede dopo la guarigione dalla nevrosi -  deriva dai limiti intrinseci alla condizione dell'essere umano in quanto tale (soggetto cioè a malattia, vecchiaia e morte) e dunque, essendo inevitabile, va accettata dalla persona psichicamente sana senza fughe alienanti. Per gli approcci meditativi orientali, tuttavia, la sofferenza esistenziale nasce da una distorta percezione della realtà e può essere  trascesa nel momento in cui, paradossalmente, si smette di fuggirla e si comincia a investigare i modi in cui scambiamo la nostra soggettiva descrizione della realtà per la realtà stessa.


� Come osserva in modo lapidario Achaan Chah: "Ci sono due tipi di sofferenza: quella che porta ad altra sofferenza e quella che porta alla fine della sofferenza. Se non sei disposto ad affrontare la seconda, continuerai per forza a sperimentare la prima" (Chah 1985, p.45).


� Per descrivere il processo indivisibile, sincronico e unificato della realtà, il linguaggio  - su cui si basa il pensiero concettuale -  deve per proprio limite intrinseco frammentarne l'organica unitarietà in sequenze di parole discrete, diacroniche e lineari  che arbitrariamente isolano 'sostanze' (i sostantivi), 'qualità' (gli aggettivi), 'modi' (gli avverbi) e 'azioni' (i verbi). Tale frammentazione del pensiero e del linguaggio è soltanto convenzionale e soggettiva, ma organizza i dati sensoriali in modo da 'costruire' la percezione condizionata della realtà: così, dimenticando che il pensiero-linguaggio ha soltanto convenzionalmente frammentato il reale in entità separate, finiamo per percepire le cose attraverso i filtri concettuali come se fossero realmente nel modo in cui ce le rappresentiamo (Watts 1966). Da questa sovrapposizione del pensiero concettuale (vikalpa, prapañca, upādhi, abhimāna) sull'aperta vastità del reale, nasce  - secondo la spiritualità indiana -  una 'percezione dualistica' che genera la sofferenza esistenziale, isolando arbitrariamente un fittizio 'io' individuale (l'onda che nasce e muore) dalla vastità dell'essere (l'oceano che resta sempre se stesso) (Piantelli 1974; Watts 1975; 1994).


� Vedi, per esempio, l'idea di 'anima' come una specie di immutabile  homunculus situato da qualche parte nella nostra testa, ben separato dal 'corpo' che muta ed è destinato a morire. Secondo il buddhismo ci rifugiamo nella credenza in un'anima immortale e nella falsa percezione di un 'Io' individuale, permanente e separato, per fuggire l'angoscia esistenziale dovuta alla consapevolezza della nostra vulnerabilità in quanto esseri umani soggetti a malattia, vecchiaia e morte. Paradossalmente, solo smascherando l'illusoria inconsistenza di queste credenze 'difensive' e affrontando a viso aperto l'angoscia esistenziale, è possibile comprendere che proprio il nostro autoincapsulamento in un angusto egocentrismo rappresenta l'ostacolo maggiore alla percezione di una dimensione incondizionata, che non nasce e non muore. 


� Per un'articolata analisi dell'interrelazione dinamica tra rafforzamento e trascendimanto dell'Io nella prospettiva di uno sviluppo per stadi che tenga conto della psicologia occidentale da un lato e della meditazione orientale dall'altro, vedi gli studi fondamentali di Washburn & Stark (1979), Welwood & Wilber (1979), Wilber (1977;1980a; 1980b;1981;1986), Engler (1983;1986), Epstein (1986; 1988;1995),  Epstein & Lieff (1986).


� J. Engler parla di scissione terapeutica dell'Io: "Al meditante si dà l'istruzione di diventare un 'testimone' della propria esperienza. Questo dipende dalla capacità dell'Io di essere in pari tempo soggetto e oggetto della sua stessa esperienza (...) o, in termini non tecnici, la capacità di fare un passo indietro per osservare obiettivamente ciò che si sta sperimentando mentre lo si sperimenta"(Engler 1986, p.35). Vedi anche Epstein 1988, p.66; 1995, pp. 121-122.


� "La psicologia e la pratica del buddhismo presuppongono un corso di sviluppo più o meno normale e un Io intatto o 'normale'.(...) C'è un evidente pericolo se quest'assunto di identità normale non viene compreso dagli allievi o dal maestro. Gli allievi possono scambiare erroneamente per śūnyatā o vacuità il senso soggettivo di vuoto; e per anattā o abbandono del sé l'esperienza del non sentirsi interiormente coesivi e integrati. I maestri possono istruire gli allievi in tecniche destinate ad un diverso livello di organizzazione della personalità che in alcuni di loro possono avere effetti contrari. (...) La mia osservazione mi ha convinto che, per praticare una tecnica di svelamento come la vipassanā e conseguire i cambiamenti strutturali cui essa mira, è prima necessario acquisire nello sviluppo un sé coesivo e integrato, tale che si differnzi dagli altri e abbia un certo grado di autonomia" (Engler 1986, pp.34-38).


� "Per l'organizzazione della personalità borderline, queste capacità che molti di noi danno per scontate sono mancanti o gravemente menomate (...) perché, con un'imperfetta differenziazione fra il sé e l'oggetto, l'Io osservante non può prendere le distanze da ciò che osserva" (Engler 1986, p.35).


� "Il buddhismo può esercitare una particolare attrazione sugli individui con una organizzazione borderline. In parte quest'attrazione sembra dovuta proprio alla dottrina dell'anattā o inesistenza del sé. Essa aiuta a spiegare e a razionalizzare, se non di fatto a legittimare in costoro la mancata integrazione del sé, il senso di vuoto interiore o di non avere un sé coesivo. (...) L'insegnamento del non-attaccamento è ascoltato da questi individui come una razionalizzazione della loro incapacità a formare rapporti stabili, durevoli e soddisfacenti. (...) Paradossalmente, a rendere difficile, se non impossible, la pratica della meditazione che si basa sul distacco dal sé è proprio la loro patologia del sé" (Engler 1986, pp.31-33).


� Poniamo, per esempio, il caso di una persona che abbia contratto un grosso debito finanziario senza sapere come onorarlo: le sarà impossibile passare dieci giorni di meditazione intensiva a coltivare la calma osservando il respiro, perché la sua mente sarà sempre distratta dall'ansia per il debito. In questo caso lo specchio della consapevolezza meditativa le mostra che non è il momento di perdere tempo a sedere sul cuscino ad occhi chiusi, ma di darsi da fare per risolvere il proprio problema nella vita quotidiana. 


� Tali false identità, usate spesso difensivamente contro la depressione o per compensare sensi d'inferiorità e inadeguatezza,  si basano su fantasie irrealistiche e aspettative magiche, che mirano a mantenere inalterato il nucleo psicopatologico (per esempio: "Non ho un lavoro, non ho relazioni soddisfacenti, però sono un grande meditante e sedendo sul cuscino a occhi chiusi risolverò magicamente tutti i miei problemi"). Scrive Engler a questo riguardo: "L'insegnamento buddhista secondo il quale non si ha né si è un sé durevole viene spesso frainteso nel senso che non ci si deve impegnare  nei compiti di formazione dell'identità o nella  scoperta di chi si è, delle proprie capacità, dei propri bisogni e delle proprie responsabilità, del modo di entrare in rapporto con gli altri, di ciò che si debba o si possa fare della propria vita. La dottrina dell'anattā (assenza del sé) è presa a pretesto per il prematuro abbandono dei compiti psicosociali essenziali" (Engler 1986, p.30).


� Per descrivere l'atteggiamento del paziente che, durante la libera associazione, comunica all'analista tutto ciò che gli passa per la mente, Freud ricorre all'esempio di un viaggiatore che, seduto al finestrino di una carrozza ferroviaria, descrive il mutare del panorama davanti ai suoi occhi (Freud 1913, pp.55-56).


� Sulla pratica del satipa__h_na nel buddhismo cfr. Nyanaponika 1962; Goldsein 1976; Mahasi Sayadaw 1985; Guranatna 1991.


� Sulla pratica del sākśin nel vedānta, cfr.: Deussen 1883; Piantelli 1974; Desjardins 1977; Nisargadatta 1973.


� J. Engler rileva strette affinità fra la consapevolezza meditativa e la tecnica delle terapie psicodinamiche: neutralità tecnica ("L'attenzione è mantenuta 'nuda', ossia limitata alla pura registrazione degli eventi mentali e fisici così come vengono osservati") e abolizione della censura ("L'accesso alla consapevolezza è accordato a ogni pensiero, sentimento o sensazione, quali che siano, senza alcuna discriminazione o selezione. (...) Ciò equivale anche alla 'regola fondamentale' dell'associazione libera in psicoanalisi: quella di non imporre alcun principio di censura") (Engler 1986, pp.34-35) .


� Sulla 'mente di principiante' cfr. Suzuki 1970. Scrive a questo proposito Thich Nhat Hanh: "Tutt'intorno a noi la vita zampilla di miracoli: un bicchier d'acqua, un raggio di sole, una foglia, un bruco, un fiore, una risata, una goccia di pioggia. Se vivi nella consapevolezza, vedrai miracoli ovunque" (Thich Nhat Hanh 1988, p.40). Alcune ricerche di psicologia sperimentale sembrano confermare le descrizioni dei testi meditativi, rilevando l'attivarsi di una de-automazione percettiva e comportamentale e la sospensione del meccanismo dell'assuefazione percettiva come effetti collaterali dell'attenzione meditativa (Kasamatsu & Hirai 1966; Deikman 1966; Naranjo & Ornstein 1971; West 1987). 


� "Per quanto Freud sia stato esplicito nel sottolineare l'importanza fondamentale dell'attenzione fluttuante uniforme, da allora i terapeuti hanno avuto grande difficoltà ad accettare il suo consiglio. 'E' troppo difficile', si lamentano e chiedono: 'Come si deve fare?'. 'In poche altre occasioni della vita si è sottoposti a uno sforzo del genere', sospirava Sandor Ferenczi. Che ne è dell'attività intellettuale, dell'indagine critica (...)? Otto Fenichel (...) liquidò gli sforzi di coloro che cercavano faticosamente di applicare le raccomandazioni originarie di Freud affermando che 'il loro lavoro in analisi si riduce quasi a un mero fluttuare, a uno starsene lì limitandosi a vivere le cose'. Ciò che questi analisti non avevano capito, ed è difficile fargliene un addebito dal momento che non avevano alcuna esperienza di meditazione, è che un unico stato mentale, uno stato sospeso ed equilibrato di attenzione nuda, o fluttuante uniforme, può racchiudere sia il pensiero non verbale sia quello razionale o intellettuale. Non spetta al terapeuta avviare un processo cognitivo; basta e avanza quello che ha luogo spontaneamente" (Epstein 1995, p.170). Per una rassegna critica sui fraintendimenti del concetto di 'attenzione uniformemente sospesa' di Freud da parte dei suoi successori, cfr. Epstein 1984. 


� "La maggior parte dei terapeuti semplicemente non riesce a disporre del genere di presenza attenta che Freud riteneva necessaria al suo lavoro. Non esiste un metodo per insegnare ai terapeuti questo tipo di attenzione che è fondamentale. Di conseguenza, la maggior parte di loro, nella migliore delle ipotesi, offre una versione diluita di ciò a cui Freud poteva davvero fare appello" (Epstein 1995, p.163).


� Il commento di R. Greenson  a questo passo ne amplifica le implicazioni: "I sintomi che hanno spinto il paziente al trattamento consistono in parte di pulsioni represse che cercano un soddisfacimento. Queste pulsioni si rivolgeranno all'analista ed alla situazione analitica, se l'analista eviterà costantemente di offrire al paziente gratificazioni sostitutive. La frustrazione prolungata indurrà il paziente a regredire, in modo che tutta la sua nevrosi sarà rivissuta nel transfert (...). Invece, concedendo ai sintomi gratificazioni sostitutive (...) si toglierà al paziente la sofferenza nevrotica, e quindi la motivazione a continuare il trattamento" (Greenson 1967, p.230).


� A proposito dell' astinenza meditativa, scrive J. Engler: "Lo scopo è l'osservazione, anziché la gratificazione di desideri, impulsi, voglie e sforzi. Come la psicoanalisi, la vipassanā scoraggia la pura scarica, abreazione, catarsi o il puro acting out. Entrambe le pratiche si basano sulla capacità di dilazionare la gratificazione a beneficio dell'insight e della più profonda comprensione finali" (Engler 1986, p.35).


� W. Bion giunge ad impiegare il termine forte di 'fede' per indicare la capacità di restare immobili, liberi da memoria e desiderio, ad osservare l'ignoto che si manifesta nel presente (il cosiddetto 'punto 0') (Bion 1970). 


� H. Searles esprime questo concetto in modo estremamente chiaro: "Quanto più esperto e sicuro diventa il terapeuta nel suo lavoro, tanto più profondamente capisce che si tratta di un processo inarrestabile, come un fiume che né lui né il paziente potranno facilmente, consciamente e deliberatamente, da soli, deviare dal corso che esso tende a scavarsi, e che ha una forza irresistibile, se solo saremo capaci di abbandonarci alla sua corrente. Quando il terapeuta comprende tutto questo, si rende conto di quanto fosse illusorio il suo senso di onnipotenza soggettiva, ma anche di quanto fosse infondato il suo senso di colpa" (Searles 1965, p.539).


� "La malattia non va trattata come una faccenda del passato, ma come una forza che agisce nel presente" (Freud 1914a, p.70).


�  Cfr. per esempio il Bhaddekaratta-Sutta (Majjhima-Nikāya,131), il Mahāsatipaţţhāna-Sutta (Dīgha-Nikāya 22) e il Samiddhi-Sutta (Samyutta-Nikāya, I.2.10).


� Nella psicologia buddhista, il termine manasikāra viene usato per indicare genericamente il concetto di 'attenzione' ('volgere la mente' verso qualcosa). Se l'attenzione è debole e frammentata perché si lascia intrappolare dall'identificazione con i vari contenuti mentali che la trascinano ora qua ora là, viene definita ayoniso-manasik_ra, ossia una forma di attenzione 'alienata' che ha perso il contatto con la propria radice o sorgente vitale (yoni = grembo, matrice). Se invece l'attenzione è saldamente stabilizzata, libera da distrazioni e non si disperde nel labirinto dei multiformi contenuti che cercano di catturarla, è detta yoniso-manasik_ra, in quanto resta saldamente ancorata alla propria fonte vitale, che è il momento presente. Ovviamente, soltanto questa seconda forma di attenzione è sinonimo di consapevolezza meditativa (sati). Cfr. Nyanatiloka 1972, p.95.  


� Nel linguaggio della psicologia sapienziale indiana, i condizionamenti inconsci sono espressi attraverso una ricca terminologia: samskhāra, vasanā, anusaya, bhavańga-sota, ecc. Cfr. Jayasuriya 1963; De Silva 1973; Ross Reat 1990.


� Lo stile meditativo di consapevolezza è  - per usare una similitudine -  come star seduti sulla sponda di uno stagno a vedere le bollicine d'aria che salgono dal fondo: si guarda tutto ciò che emerge man mano che viene a galla, con un'osservazione al livello della coscienza, ma non c'è alcun interesse a scendere sott'acqua per individuare ciò che ha creato le bollicine.


� Per fare un esempio: una persona sofferente di claustrofobia può, attraverso la psicoterapia, eliminare completamente la psicopatologia che l'affligge (attraverso l'investigazione e la decodifica delle dinamiche personali inconscie sottese al sintomo), ma non per questo si libera dalla sofferenza 'esistenziale' del vivere e del morire; invece, tramite la consapevolezza meditativa, i sintomi potrebbero permanere (a volte in forma attenuata) per tutta la vita, ma in uno spazio di libertà in cui la persona può disidentificarsi da essi, senza che le proprie azioni e percezioni ne siano condizionate (Bergonzi 1982a). Di nuovo occorre ricordare che la meditazione non ha uno scopo psicoterapeutico, ma mira alla realizzazione di uno stato spirituale incondizionato, in cui ogni dualità (nascita/morte, sé/altro) è trascesa.


� A questo proposito, C. Tart scrive che, attraverso la consapevolezza meditativa, "La persona non s'identifica più automaticamente con il meccanismo; esso non s'impossessa forzosamente della sua attenzione/consapevolezza, ma il meccanismo stesso, anche se dorme, non è stato smontato. (...) Circostanze totalmente nuove possono attivare le strutture precedentemente inattive in modi nuovi così che esse non possono essere arrestate. Una persona può essere inconsapevole che il meccanismo ha cominciato a operare in modo da impossessarsi della sua energia di attenzione/consapevolezza. (...) Molte strutture e sottosistemi sono una parte intima della personalità acculturata di una persona (...) e non sono solo altamente resistenti al cambiamento mediante insight, ma possono non essere percepiti del tutto. Sono talmente collegati a bisogni dominanti e a meccanismi di difesa, da non poter essere osservati chiaramente, oppure sono talmente impliciti da essere al di fuori della consapevolezza. Non sono mai osservati, così che l'osservazione e le tecniche di presenza mentale non funzionano. Qui è il punto in cui la psicoterapia sviluppata nell'Occidente diviene eccezionalmente valida. (...) I vari tipi di presenza mentale e di tecniche di non attaccamento sono gli strumenti ultimi a causa della loro generalità, ma ci possono essere alcune strutture psicologiche nella personalità che hanno tanta energia, sono talmente implicite, sono così fortemente difese, da dover essere affrontate con tecniche psicoterapeutiche specifiche per smantellarle" (Tart 1975, pp.289-291).


� "All'inizio sembrava valido un modello evolutivo lineare: prima la terapia, poi la meditazione; prima consolidare il sé, poi abbandonarlo; prima l'Io, poi la perdita dell'Io. Ma questa ottica si è dimostrata ingenua, il risultato di una falsa dicotomia. Sembrava che, progredendo in un campo, una persona approfondisse la propria capacità di utilizzare anche l'altro, e che il rifiuto di farlo ostacolasse lo sviluppo in entrambi" (Epstein 1995, p.143). Vedi anche Epstein 1986.  


� "The ego is now understood in representational (...) as well as functional terms, with the former stressing the process by which a picture of the self and world is build up out of multiple mental images, constructs or 'representations', and the latter stressing the various roles or functions that the ego plays within the psychic economy in maintaining psychic equilibrium and facilitating adaptation and growth" (Epstein 1988, p.63).


� Cfr., per esempio, il Lankāvatāra-Sūtra, cap. II, § IX, p.44 (Suzuki 1932, p.40). Per una lettura contemporanea della stessa metafora, cfr. Thich Nhat Hanh 1992, pp.96-105.


� "Un (...) fraintendimento assai comune, diffuso nella cosiddetta psicologia transpersonale, è la convinzione che la non esistenza dell'Io sia uno stato evolutivo oltre l'Io; che l'Io debba dapprima esistere e poi essere abbandonato. (...) In base a questa concezione, l'Io, benché importante al livello evolutivo, in un certo senso deve essere trasceso o superato. Qui ci imbattiamo in una deplorevole confusione lessicale. (...) Il vero bersaglio dell'intuizione buddhista non è l'Io in senso freudiano, ma piuttosto il concetto di sé, la componente rappresentativa dell'Io, l'effettiva esperienza interna del proprio sé. Il punto è che non viene trasceso l'intero Io, ma la rappresentazione di sé si rivela priva di concreta esistenza" (Epstein 1995, p.90).


� "As the representational aspect of the ego is decathected, there is a compensatory evolution of the functional component, such that the higher order of differentiation can be integrated" (Epstein 1988, p.67). 


� Per esempio, il paziente può sentirsi costretto a praticare la meditazione per compiacere il terapeuta, oppure giudicato da lui in base alla propria capacità o incapacità di eseguire bene gli esercizi proposti. In questo caso non è facile analizzare in modo corretto le inevitabili reazioni transferali del paziente (rabbia, rifiuto, seduzione, ecc.), perché non si tratta soltanto di suoi vissuti soggettivi e proiettivi: il terapeuta ha infatti oggettivamente inquinato il setting con un proprio 'agìto' (prescrizioni, consigli, valutazioni, opinioni personali, insegnamenti, suggestioni), abdicando così alla neutralità analitica.


� "In mezzo a tutte le distorsioni di natura traslativa, il paziente rivela se non altro qualche piccola parte del nucleo (di se stesso e degli 'oggetti') che è stato distorto. Ed è a questo nucleo, per rudimentale e vago che possa essere, che l'analista deve fare riferimento, (...) e non già a qualche astratta concezione della realtà o della normalità, se vuole entrare in contatto con il paziente. Se l'analista mantiene il fuoco della sua indagine su questo nucleo emergente, potrà evitare di modellare il paziente a propria immagine e somiglianza, o di imporgli il suo concetto personale di ciò che il paziente dovrebbe diventare. Per fare ciò, è necessario possedere un'obiettività e una neutralità la cui essenza è l'amore e il rispetto per l'individuo e per lo sviluppo individuale" (Loewald 1960).


� Sui rischi impliciti nell'insegnare la meditazione senza un'adeguata preparazione  o qualifica, cfr. le riflessioni di C. Pensa, il quale ricorda che "una 'spiritualità' non seria, cioè ignorante, confusa e vanesia è una non piccola tragedia, dato che essa, invece di offrire rifugio e nutrimento all'individuo che faticosamente vi è approdato, non farà che renderlo, prima o poi, frustrato, sfiduciato, amaro" (Pensa 1994, pp.121-128).


� Percorrere in parallelo la via della psicoterapia da un lato e la via della meditazione dall'altro e poter dunque contare su due diverse figure di riferimento (lo psicoterapeuta e la guida spirituale) comporta un ulteriore vantaggio: come paziente, il meditante può analizzare in tutta libertà con lo psicoterapeuta le implicazioni psicologiche e i problemi relazionali che disturbano un corretto rapporto con la propria guida spirituale, purificando in tal modo l'autentica motivazione verso la spiritualità dalle scorie psicopatologiche che inevitabilmente vengono attivate lungo il cammino interiore  (invidia, attrazione erotica, residui edipici, attivazione di precursori arcaici del Super-Io, idealizzazioni, transfert narcisistici, ecc.).


� In questo senso  - e soltanto a queste condizioni -  concordiamo pienamente con quanto scrive C. Tart: "Io sospetto (...) che la sintesi fra le tecniche della psicoterapia sperimentale e le discipline spirituali dell'Oriente formerà uno degli strumenti più potenti che sia mai esistito per comprendere noi stessi" (Tart 1975, p.290).
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