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Laboratorio in divenire
Venticinque anni nella

storia di un’associazione
sono sicuramente un
momento importante in cui
fare un bilancio delle proprie
attività e del cammino
percorso dalle origini della
sua costituzione.
1985-2010 Venticinque anni
di UBI - Unione Buddhista
Italiana sono un segno della
presenza del Dharma nel
nostro paese, che ci rende
consapevoli del suo
radicamento nella società e
nello stesso tempo delle sfide
che questa presenza ci pone
di fronte agli scenari sociali,
politici ed economici che oggi
ci troviamo di fronte.

� � �

L ’UBI nacque dalla spinta
di alcuni pionieri del

buddhismo in Italia, tra cui
fondamentale fu Vincenzo
Piga all’origine anche della
Fondazione Maitreya e della
nostra rivista, che nello
slancio della recente scoperta
degli insegnamenti, sul
modello dell’allora vivace
dialogo europeo tra le nazioni
pensarono di organizzare i
centri italiani in modo
unitario per dare loro una
voce istituzionale che potesse
interloquire con le altre
istituzioni, in primis lo stato.

Da questo input iniziale,
che vedeva nella acquisizione
dell’Intesa il suo scopo
primario – per inciso
a causa del clima politico del
nostro paese non ancora
raggiunto! -, con la crescita
del numero degli associati
e il loro intervento a livello
locale e le richieste a livello
nazionale, si sono man mano
presentate ulteriori possibilità
di lavoro e di nuovi rapporti
tra UBI
e centri.

� � �

In un mondo che dopo
l’11 settembre 2002 ha

visto riemergere con forza
il tema religioso anche
nell’elaborazione di strategie
politiche e di governo dei
sistemi, l’apporto del
Dharma risulta importante
nell’incontro/scontro
tra le religioni abramitiche,
che radicalizza spesso
in un dualismo difficilmente
risolvibile l’incontro
interreligioso.
La presenza di altre voci,
come la nostra, può essere
un plus fondamentale
per evitare che chiusure
e fondamentalismi limitino
gli spazi e creino fossati
difficili da valicare. E in
questo contesto assume

maggior evidenza l’Unione
Buddhista a cui si richiedono
interventi e risposte su temi
religiosi ed etici.
L’UBI, seppur con tutti
i distinguo necessari, si trova
quindi sempre più spesso
a dover rappresentare
la «voce» del buddhismo
e diventa punto di
riferimento per i mass media
e le istituzioni. Un ruolo
nuovo che vede l’UBI attrice
come realtà in sé e
che dovrà essere oggetto di
riflessione da parte di tutti
i centri associati per dare
corpo a questo ruolo
emergente non creando
né una sovra-istituzione
né una eccessiva riduzione
dell’autonomia del’Unione.

� � �

Venticinque anni sono
il momento buono per

porsi questi interrogativi
che non potevano nascere alle
origini e che oggi
rappresentano un momento
di crescita del movimento
buddhista e di riflessione su
sé stesso, su come
strutturarsi in Occidente,
su come rispondere alle
istituzioni statali e alle altre
religioni: un laboratorio
fondamentale per il Dharma
del tempo che verrà.

PROGRAMMA
GIOVEDÌ 13 MAGGIO
� Conferenza introduttiva aperta al pubblico
Ven. Olaboduwe Dhammika Thero
Ven. Tenzin Khenrab Rimpoce
Ven. Fausto Taiten Guareschi
Libreria Azalai – Via G.G.Mora, 15 Milano

GIOVEDÌ 27 MAGGIO - dalle ore 20 alle ore 22
� “InsieMI” - Dialogo e condivisione in uno spirito di
pace Incontro interreligioso e multietnico.
Presso Centro Studi Tibetani Mandala
Via Martinetti 7 – Milano Tel. 340 0852285

SABATO 29 MAGGIO
� Tibet: cultura e spiritualità nel Paese delle Nevi
mostra fotografica

� Percorsi di integrazione e conoscenza fra le
culture Convegno con rappresentanti delle istituzioni e
del volontariato
� Interdipendenza e integrazione Discorsi di
Dharma delle Tradizioni buddhiste
� Meditazione camminata
� esposizione delle Reliquie di Buddha
Sala dei Congressi della Provincia
Via Corridoni 16 Milano

DOMENICA 30 MAGGIO
� Celebrazione del Vesak con le cerimonie religiose
delle varie tradizioni buddiste.
Sala dei Congressi della Provincia
Via Corridoni 16 Milano

www.vesak.it

“Interdipendenza degli esseri e corresponsabilità delle culture”

Il Vesak è la più importante festività buddhista, nella quale si commemorano la nascita, l’illuminazione
e il parinirvana (dipartita) di Buddha Sakyamuni. Quest’anno l’UBI, che celebra i suoi venticinque anni

dalla fondazione, ha stabilito di organizzare il Vesak a Milano in collaborazione con il Tempio
Buddhista Lankaramaya. Per tutto il Vesak a Piazza Cordusio sarà eretto uno stupa.
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1. «Chi è pieno di ira, pieno di astio, e
parla male degli altri, con false visioni,
ipocrita — costui è un fuoricasta;

2. «Chi in questo mondo uccide esseri
viventi, siano essi nati una volta o nati due
volte, [dvija, uccelli. Nati due volte in quanto
nascono prima come uova e poi come uccelli]
senza compassione per ogni essere vivente
— costui è un fuoricasta.

3. «Chi distrugge e assedia villaggi e città
ed è noto come oppressore — costui è un
fuoricasta.

4. «Sia in un villaggio, o nella foresta, chi
ruba ciò che non gli appartiene, ciò che non
gli è dato — costui è un fuoricasta.

5. «Chi, avendo contratto un debito,
allorché gli viene richiesto di pagarlo,
dichiara, “Non ho nessun debito con te” —
costui è un fuoricasta.

6. «Chi bramando qualcosa, uccide una
persona per strada e ruba ciò che desidera
— costui è un fuoricasta.

7. «Chi per salvare se stesso o per salvare
altri o per salvare i propri beni, testimoni il
falso— costui è un fuoricasta.

8. «Chi con la forza o con il consenso
instauri rapporti sconvenienti con mogli di
amici o parenti— costui è un fuoricasta.

9. «Chi non si prende cura dei propri
genitori anziani pur avendone la possibilità

— costui è un fuoricasta.
10. «Chi picchia o inveisce con parole

aspre contro la madre, il padre, il fratello, la
sorella o la suocera o il suocero — costui è
un fuoricasta.

11. «Chi, interrogato sul bene, illustra ciò
che è dannoso e si esprime in maniera
evasiva — costui è un fuoricasta.

12. «Chi, avendo commesso un’azione
malvagia, la nasconde agli altri,
commettendo il male di nascosto — costui è
un fuoricasta.

13. «Chi, essendo ospite a casa di un altro
e avendo consumato un buon pasto, non
ricambia l’ospitalità ricevuta — costui è un
fuoricasta.

14. «Chi, essendo brāhmaṇa o asceta, o
altro mendicante, inganna con false parole
— costui è un fuoricasta.

15. «Chi, quando un brāhmaṇa o un
asceta si presenta all’ora dei pasti, lo insulta
senza offrigli niente— costui è un fuoricasta.

16. «Chi in questo mondo, avvolto
dall’ignoranza, pronuncia parole aspre o
menzognere a scopo di lucro — costui è un
fuoricasta.

17. «Chi, avvilito dal suo orgoglio, esalta
se stesso e disprezza gli altri — costui è un
fuoricasta.

18. «Chi, preso dalla rabbia, è gretto, ha
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Un aspetto della tradizione indiana
che, di fatto, è ancora molto
radicato è sicuramente quello delle
caste. Il Buddha non accettò questo
sistema di appartenenza e
suddivisione sociale e spesso lo
contrastò apertamente. In questo
sutra (tratto dal Suttanipāta 1, 7) a
un brāhmaṇa che, dopo averlo
male apostrofato scacciandolo come
se fosse un fuoricasta, il più basso
gradino sociale, gli chiede di
spiegare che cosa siano le caste; il
Buddha, impiegando lo stesso
termine negativo con cui era stato
apostrofato (vasala), indica che
«fuoricasta» sono tutti coloro che
commettono cattive azioni e hanno
comportamenti nocivi verso gli
altri. Non si è «fuoricasta» per
nascita, ma lo si diviene per come ci
si comporta e per come si vive la
propria vita. Ognuno è responsabile
delle sue azioni e acquisisce merito o
demerito a seconda di come agisce.

T E S T I
C A N O N I C I

Ildiscorso
delfuoricasta

VASALA SUTTA

Così ho sentito:
Un tempo il Beato soggiornava presso
Savatthi, nel boschetto di Jeta, nel
monastero di Anāthapiṇḍika. Quindi, prima
di mezzogiorno, il Beato, dopo essersi
vestito, prese mantello e scodella ed entrò
nella città di Savatthi per la questua. In
quell’occasione un fuoco stava bruciando e
un’offerta era stata preparata nella casa del
brāhmaṇa Aggikabhāradvāja. Allora il
Beato, mentre era in giro per la questua,
giunse alla casa del brāhmaṇa. Il brāhmaṇa
notando il Beato venire da lontano, gli disse:
«Fermati lì, testa rapata, fermati lì monaco
miserabile, fermati lì infimo fuoricasta».
Sentendo queste parole, il Beato disse al
brāhmaṇa: «Sai tu brāhmaṇa, chi sia un
fuoricasta e quali siano le condizioni che
determinano un fuoricasta?» «No, in verità,
Venerabile Gotama, io non so chi sia un
fuoricasta e quali siano le condizioni che lo
determinano. Voglia il Venerabile Gotama
spiegarmi il Dhamma in modo che io possa
sapere chi è un fuoricasta e quali sono le
condizioni che lo determinano».
«Ascolta dunque, brāhmaṇa, fai molta
attenzione, vado a parlare».
«Va bene, Venerabile» rispose il brāhmaṇa.
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T E S T I
C A N O N I C I

desideri malsani, è egoista, falso, senza
vergogna e paura (di commettere il male) —
costui è un fuoricasta .

19. «Chi diffama l’Illuminato (il Buddha),
o un suo discepolo, un asceta o un laico —
costui è un fuoricasta.

20. «Chi, non essendo un arahant, un
Perfetto, pretende di esserlo, è un ladro
dell’intero universo — egli è il più vile fra i
fuoricasta.

21. «Non per nascita si è fuoricasta; non
per nascita si è brāhmaṇa. Si diventa
brāhmaṇa con le proprie azioni.

22. «Comprendilo attraverso questo
esempio (il fatto che non per nascita si è un
fuoricasta). C’era un figlio di un fuoricasta,
Sopāka, di nome Mātanga.

23. «Questo Mātanga ottenne una così
grande fama, molto difficile da ottenere.
Molti guerrieri (kṣatriya) e brāhmaṇa
andavano a riverirlo.

24. «Guidando i carri celesti (il Nobile
Ottuplice Sentiero) sulla strada del distacco
dai desideri (Sopāka, ora un monaco),
raggiunse il regno di Brahmā avendo
abbandonato i desideri dei sensi.

25. «La sua inferiore nascita non gli
impedì di rinascere nel regno di Brahmā. Vi
sono brāhmaṇa nati in famiglie di sapienti,
conoscitori delle sacre scritture (Veda).

26. «Essi spesso hanno commesso azioni
malvagie. Sono stati disprezzati in vita e
sono rinati in reami infernali. La loro alta
nascita non ha impedito loro di rinascere in
un regno doloroso e durante la vita di essere
biasimati.

27. «Non per nascita si è fuoricasta; non
per nascita si è brāhmaṇa. Si diventa
brāhmaṇa tramite le proprie azioni».
Quando il Buddha terminò di parlare, il
brāhmaṇa Aggikabhāradvāja disse al Beato:
«Magnifico, Venerabile Gotama!
Straordinario! Proprio come se si rivoltasse
ciò che era capovolto, si rivelasse ciò che era
nascosto, si mostrasse la via a chi si era
smarrito, o si recasse una luce nell’oscurità in
modo che chi ha occhi possa vedere le forme,
nello stesso modo il Venerabile Gotama —
con vari metodi — ha reso chiaro il Dhamma.
Io prendo rifugio nel Maestro Gotama, nel
Dhamma e nella comunità dei monaci.
Possa il Venerabile Gotama accettarmi come
seguace laico che ha preso in lui rifugio, da
questo giorno e per tutta la vita».

Traduzione in inglese dalla versione pāli di
Piyadassi Thera da The Book of Protection, by
Piyadassi Thera (Kandy, Buddhist Publication
Society, 1999), tradotto in italiano da Enzo
Alfano. www.canonepali.net

Ildiscorso
delfuoricasta

� L A V I A D E L L A P R A T I C A �
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(la realtà ultima), con la sua completa padronanza della legge di patthā-
na (la legge delle relazioni), in cui sono trattati gli infiniti modi di rela-
zione tra momenti diversi di pensiero. Emersero allora dal suo corpo
brillanti raggi di sei colori che, alla fine, si stabilizzarono come un’aureo-
la di sei raggi colorati attorno al suo capo. Trascorse questo periodo di
meditazione di sette volte sette giorni senza cibo. È una cosa al di là del-
la portata di tutti noi stare per 49 giorni senza cibo. Resta il fatto che lui
stette per tutto questo periodo su un piano mentale separato dal piano
fisico in cui l’umanità vive normalmente. Nei mondi materiali sottili dei
Brāhma non è il cibo materiale a sostentare l’esistenza materiale sottile e
il continuum vitale degli esseri, ma piuttosto la pīti [1], che è già un nutri-
mento di per sé. Questo era il caso anche del Buddha, la cui esistenza
durante questo lungo periodo si svolse più sul piano mentale che su
quello fisico. I nostri esperimenti in questa linea di ricerca ci hanno fer-
mamente convinto che per un uomo con lo sviluppo intellettuale e men-
tale di un Buddha questo è possibile.

8

Domenica scorsa vi ho tracciato un breve schizzo ― davvero bre-
ve in realtà ― della vita del nostro Signore Buddha fino al con-
seguimento della buddità. Oggi vi dirò quali sono i suoi insegna-

menti. Gli insegnamenti buddhisti sono conservati in ciò che noi chiamia-
mo Tipiṭaka, una raccolta di testi che si suddivide nei Sutta (i discorsi), nel
Vinaya (le regole di disciplina per i Sangha dei monaci e delle monache) e
nell’Abhidhamma (gli insegnamenti filosofici). Il Tipiṭaka in pāli consiste
di molti volumi che richiederebbero a un eminente studioso alcuni mesi
solo per una lettura da cima a fondo. Perciò mi propongo, per oggi, di li-
mitarmi solo all’essenziale, ossia alle fondamentali verità del buddhismo.

Prima che il Signore Buddha si assumesse il compito di diffondere il
Dhamma (gli insegnamenti), rimase in silente meditazione per un perio-
do continuativo di 49 giorni, ossia sette giorni sotto l’albero della bodhi
e sette giorni ciascuno in sei altri luoghi nelle vicinanze, a volte godendo
della pace del supremo Nibbāna e a volte in meditazione, andando a in-
vestigare in profondità i più delicati problemi del Paramattha Dhamma

Tratto dalla
conferenza n.2

del 30 settembre
1951.

[1] Pīti in Pali
(Sanscrito: Prīti) è un
fattore mentale (Pali:
cetasika, Sanscrito:
chaitasika) associato
alla trance meditativa
derivante dalla
concentrazione
(Sanscrito: dhyana;
Pali: jhana) nella
meditazione
buddhista. Pīti è una
gioia molto specifica,
associata allo stato
di profonda quiete.
Viene spesso
tradotta con «gioia»
o «rapimento» e si
distingue dal più
duraturo «piacere» o
«felicità» (Pali,
Sanscrito: sukha) che
sorge insieme a pīti.

Checosaè il
BUDDHISMO
di Sayagyi U Ba Khin

SECONDAPARTE
Proseguiamo a proporre gli insegnamenti
che questo grande maestro laico
birmano ha offerto in una serie di conferenze
introduttive al pensiero del Buddha
che continuiamo pubblicare integralmente.
Per la prima parte della conferenza consultate
il n. 32 di Dharma.

� L A V I A D E L L A P R A T I C A �
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canti di Ukkala che ebbero il privilegio di essere i primi di-
scepoli laici del Buddha, furono discepoli solo per fede,
cioè senza esperienza alcuna del Buddha Dhamma come
pratica effettiva, la sola cosa che avrebbe potuto dare loro
la liberazione dalla sofferenza e dalla morte. La fede è sen-
za dubbio un requisito preliminare, ma ciò che conta dav-
vero è la pratica. Il Buddha perciò disse: «Ognuno deve
percorrere da sé la via; i Buddha la indicano soltanto» [3].

GLI INSEGNAMENTI DEL BUDDHA
Il buddismo non è una religione secondo l’accezione

che il termine ha nel dizionario [4], perché non ha il fon-
damento in un Dio causa di tutto come tutte le altre reli-
gioni. Parlando strettamente, il buddismo è un sistema di
filosofia coordinato con un codice di moralità fisica e men-
tale, che ha come obiettivo l’estinzione della sofferenza e
della morte.

Le quattro nobili verità insegnate dal Buddha nel suo
primo sermone, noto col nome di Dhammacakkapavattana-
sutta (discorso della messa in moto della ruota del
Dhamma), formano la base su cui si fonda questo sistema
filosofico. E infatti le prime tre delle quattro nobili verità
espongono la filosofia del Buddha, mentre la quarta (il no-
bile ottuplice sentiero che è un codice di moralità con filosofia) serve co-
me un mezzo per un fine. Questo primo sermone fu rivolto ai cinque
asceti guidati da Kondañña, i quali erano stati suoi compagni nella ricerca
della verità. Kondañña fu il primo discepolo a diventare in pratica un
Arahat (un essere nobile andato oltre i limiti di ogni contaminazione).
Veniamo ora alle Quattro Nobili Verità. Esse sono:

1. Dukkha-sacca la verità della sofferenza;
2. Samudaya-sacca la verità dell’origine della sofferenza;
3. Nirodha-sacca la verità dell’estinzione della sofferenza;
4. Magga-sacca la verità della via che mena all’estinzione

della sofferenza.
Per raggiungere la completa comprensione dei concetti fondamentali,

nella filosofia del Buddha si sottolinea la necessità di comprendere la veri-
tà della sofferenza. Per portare a casa questo punto il Signore Buddha af-
frontò il problema da due differenti angolazioni.

In primo luogo, con un processo di ragionamento, fece capire ai disce-

� L A V I A D E L L A P R A T I C A �

[3] Dhammapada,
v. 276

[4] L’Oxford English
Dictionary dà, come
definizione di
religione: «Azione
o condotta che
indica la credenza,
venerazione e
desiderio di
compiacere un
potere divino
che sovrintende
a tutto; esercizio
o pratica di riti o
osservanze che lo
implicano;
riconoscimento
da parte dell’uomo
di qualche invisibile
potere che ha
il controllo degli
umani destini e
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Che cosa è il
BUDDHISMO

Fu all’alba del 50º giorno della sua buddità che emerse dal lungo in-
cantesimo meditativo. Non che fosse stanco o sfinito ma, poiché non si
trovava più sul piano mentale, avvertì desiderio di cibo. A quel tempo,
due mercanti provenienti da una terra straniera, viaggiavano con molti
carri carichi di mercanzie attraverso la foresta Uruvelā. Un deva della fore-
sta, che era stato loro parente in un’esistenza precedente, li consigliò di
cogliere l’opportunità di rendere omaggio al Buddha pienamente illumi-
nato, che era proprio allora emerso dalla meditazione. Essi andarono così
al luogo dove il Buddha stava seduto, illuminato dall’aureola composta
di sei raggi colorati. A questa vista non poterono resistere e si prostrarono
al Buddha in omaggio e adorazione; poi gli offrirono come primo pasto
alcune torte di riso al miele che portavano con sé. Fu così che vennero ac-
cettati come discepoli laici. Alla richiesta di avere un segno in ricordo del-
la loro adorazione, il Buddha diede loro otto capelli. Sarete sorpresi di ap-
prendere che questi due mercanti, di nome Tapassu e Bhallika, erano di
Ukkhala [2], oggi conosciuta come Yangon, ossia la città in cui vi trovate in
questo momento. E la rinomata Shwe Da Gon, che voi tutti probabilmen-
te avete visitato, è la pagoda in cui furono riposti tutti e otto questi capelli-
reliquia, sotto la personale direzione del governatore di Ukkala del tem-
po, 2540 anni fa. Essi sono sono stati conservati fino ad oggi dai successivi
re buddisti e devoti laici. Sfortunatamente, comunque, questi due mer-
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Sayagyi U Ba Khin nacque a Rangoon, in Birmania il 6 marzo 1899. Sebbene
fosse un giovane dotato, le necessità familiari lo costrinsero ad abbandonare
gli studi per andare a lavorare. Fu così che entrò nella pubblica amministrazione.
Nel 1937 apprese la meditazione da Saya Thetgyi e - sebbene Webu Sayadaw,
ritenuto dalla voce di popolo un arahant, lo avesse invitato fin dal 1941 a
considerare la possibilità di insegnare la meditazione - fu solo dieci anni dopo
che accettò formalmente questo ruolo.
Nel 1950 fondò l’Associazione Vipassana della Ragioneria di Stato dove molti
civili, per lo più pubblici funzionari, poterono apprendere la meditazione.
Nel 1950 fu co-fondatore di due organizzazioni che in seguito si fusero per
diventare l’Unione Birmana per il Concilio del Buddha Sasana, istituzione che
fu la principale organizzatrice del Sesto Concilio buddhista. Nel 1952 fondò il
Centro Internazionale di Meditazione a Rangoon.
Dopo una carriera eccezionale nella pubblica amministrazione andò in
pensione nel 1967. Da allora fino alla morte avvenuta il 19 gennaio 1971
insegnò la meditazione vipassana all’IMC di Rangoon.

�

Il buddismo è un sistema
di filosofia coordinato
con un codice di moralità
fisica e mentale, il cui
obiettivo è l’estinzione
della sofferenza e
della morte. Il discorso
della messa in moto
della ruota del Dhamma,
forma la base su cui
si fonda questo sistema
filosofico.

[2] Più comunemente
scritta Okkala, oggi
Yangon (Rangoon),
in Birmania.

segue >>
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A un osservatore qualunque un pezzo di ferro appare immobile. Lo
scienziato sa però che è composto di elettroni, tutti quanti in uno stato di
perpetuo cambiamento o flusso. Se così è per un pezzo di ferro, quale sa-
rà il caso di un organismo vivente, diciamo di un essere umano? I cam-
biamenti che avvengono dentro il corpo umano devono essere ancora più
violenti. L’uomo avverte le scosse e le vibrazioni dentro di sé? E lo scien-
ziato che sa che tutto è in uno stato di cambiamento o flusso si accorge
mai che il suo stesso corpo non è che energia e vibrazione? Quali sarebbe-
ro le ripercussioni sull’atteggiamento mentale dell’uomo che introspetti-
vamente vedesse che il suo stesso corpo non è altro che energia e vibra-
zione? Per placare la sete una persona può facilmente bere un bicchiere
d’acqua presa dal pozzo di un villaggio; ma supponiamo
che i suoi occhi siano potenti come microscopi: sicuramen-
te esiterebbe a bere quella stessa acqua in cui vedrebbe i
microbi ingranditi. Nello stesso modo, quando una perso-
na giunge alla realizzazione del perpetuo cambiamento che
avviene in lui (ossia anicca o impermanenza), bisogna che
giunga necessariamente alla successiva comprensione della
verità della sofferenza come conseguenza dell’acuta sensa-
zione prodotta dalla radiazione, vibrazione e frizione delle
entità subatomiche percepite all’interno. In verità la vita è
sofferenza dentro come fuori sotto ogni apparenza e come
realtà ultima.

Quando dico che la vita è sofferenza, come insegnò il
Buddha, siate così gentili da non andarvene con l’idea che
se le cose stanno così la vita è miserabile, indegna d’esser
vissuta e che la concezione buddhista della sofferenza è
un’idea terribile che non dà alcuna possibilità di una vita
ragionevolmente felice.

Che cos’è la felicità? In seguito a tutte le conquiste mate-
riali della scienza la gente del mondo è più felice? Può ve-
dere i piaceri dei sensi andare e venire, ma nel profondo
del cuore non è felice di ciò che è accaduto, di ciò che acca-
de e di ciò che accadrà. Perché? Perché sebbene l’uomo do-
mini la materia, difetta ancora di padronanza sulla sua pro-
pria mente.

Il piacere derivante dalla sensualità non è nulla parago-
nato alla pīti, ossia al rapimento estatico derivante dalla pa-
ce interiore della mente, che si può ottenere tramite un pro-
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poli che la vita è una lotta, la vita è sofferenza; la nascita è sofferenza; la
vecchiaia è sofferenza; la malattia è sofferenza; la morte è sofferenza. Ma
l’influenza della sensualità è tanto forte nell’umanità che la gente è nor-
malmente disposta a dimenticare tutto ciò, a dimenticare il prezzo che de-
ve pagare. Pensate solo un istante a come sia la vita nel periodo prenatale;
a come, dal momento della nascita, il bambino debba lottare per
l’esistenza; a quale e quanta preparazione ci voglia per affrontare la vita; a
come, una volta divenuto uomo, debba lottare fino all’ultimo respiro.
Potete molto ben immaginare che cosa sia la vita. La vita è, in verità, sof-
ferenza. Più ci si aggrappa al sé, maggiore è la sofferenza. Nei fatti, però, i
dolori e i dispiaceri che un uomo deve sostenere sono rimossi a favore di
momentanei piaceri sensuali che altro non sono se non lampi di luce nelle
tenebre. Se non fosse per via di moha, ossia dell’illusione che lo tiene lon-
tano dalla verità, l’uomo sicuramente si darebbe da fare per trovare una
via di emancipazione dai cicli di nascita, sofferenza e morte.

In secondo luogo, il Buddha spiegò ai suoi discepoli che il corpo uma-
no è composto di kalāpa (microentità subatomiche), ciascuna delle quali
collassa simultaneamente col suo venire all’essere. Ogni kalāpa è una
massa composta dei seguenti elementi naturali:

1. Paṭhavī Estensione (letteralmente, terra);
2. Āpo Coesione (lett. acqua);
3. Tejo Radiazione (lett. caldo e freddo);
4. Vāyo Moto (lett. aria);
5. Vaṇṇa Colore;
6. Gandha Odore;
7. Rasa Gusto;
8. Oja Nutrimento.

I primi quattro sono detti mahā-bhūta, ossia qualità materiali essenziali
predominanti in un kalāpa. Gli altri quattro sono meri sussidiari che di-
pendono e nascono dai primi quattro. Un kalāpa è la più piccola parti-
cella individuabile sul piano fisico. È solo allorché gli otto elementi na-
turali, che hanno soltanto la caratteristica del comportamento, si radu-
nano che si forma l’entità kalāpa. In altre parole, la coesistenza di questi
otto elementi naturali di comportamento dà forma a una massa che nel
buddhismo è nota come kalāpa. Questi kalāpa, secondo il Buddha, Sono
in uno stato di perpetuo cambiamento o flusso. Non sono altro che una
corrente di energia, proprio come la luce di una candela o di una lampa-
dina. Il corpo, come noi lo chiamiamo, non è un’entità solida come sem-
bra, ma un continuum di materia coesistente con la forza vitale.

richiede obbedienza,
venerazione e
adorazione». Per
essere applicabile al
buddhismo si
dovrebbe parlare di
«devozione a
qualche principio»,
ma anche così è
importante escludere
ogni idea di un dio (o
principio) creatore e
signore dell’universo.
Il buddhismo
riconosce solo che il
funzionamento della
mente e della
materia possono
essere compresi
come conseguenza
della legge di causa
ed effetto. Il
Dhamma, nel suo
senso più elevato è
questa verità, che
ogni Budhha
riscopre e insegna.
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Grazie alla scienza
la gente del mondo
è più felice?
Può vedere i piaceri
dei sensi andare e
venire, ma nel
profondo del cuore
non è felice di ciò
che è accaduto, di ciò
che accade e di ciò
che accadrà. Perché?
Perché, sebbene
domini la materia,
l’uomo difetta ancora
di padronanza sulla
sua propria mente.
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Samādhi (tranquillità della mente)
retto impegno
retta attenzione
retta concentrazione

Paññā (saggezza introspettiva)
retta aspirazione
retta comprensione

A) Sīla. I tre aspetti caratteristici di sīla sono:
Sammā-Vaca retta parola;
Sammā-Kammanta retta azione;
Sammā-ājīva retti mezzi di sostentamento.
Per retta parola s’intende una parola sincera, benefica e

mai cattiva né maliziosa. Per retta azione s’intendono i fon-
damenti della moralità, che sono opposti all’uccidere, al ru-
bare, all’errata condotta sessuale e all’ubriachezza. Per retti
mezzi di sostentamento si intendono fonti di guadagno che
non incrementino la sofferenza degli esseri, come il com-
mercio di schiavi, la fabbricazione di armi e il traffico di
droghe e sostanze inebrianti. Questi tre rappresentano in
generale il codice morale inizialmente esposto dal Buddha
nel suo primo sermone. Più tardi, comunque, egli espose
più ampiamente i concetti e introdusse codici di condotta
separati per i monaci e per i laici. Non vi tedierò con ciò che è stato pre-
scritto ai monaci; vi farò semplicemente conoscere il codice morale, ovve-
ro i precetti, che un laico buddhista è tenuto a rispettare. Questo è detto
pañcasīla ossia cinque precetti, che sono:

1. Pānātipātā astenersi dall’uccidere qualunque essere senziente (la vita
è la cosa più preziosa per tutti gli esseri e nel prescrivere per questo pre-
cetto la compassione del Buddha si estende a tutti gli esseri viventi).

2. Adinnādānā astenersi dal prendere ciò che non è dato (ciò serve come
freno a desideri impropri di possesso).

3. Kāmesu micchācāra astenersi da un’errata condotta sessuale (il de-
siderio settore sessuale è latente nell’essere umano ed è irresistibile per
quasi tutti, perciò la sregolata indulgenza sessuale è cosa che il
Buddha proibì).

4. Musāvāda astenersi dal mentire (questo precetto è incluso per adem-
piere con la parola all’essenza della verità).

5. Surā-meraya astenersi dall’ebbrezza (l’ebbrezza fa sì che l’uomo
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cesso di meditazione buddhista. I piaceri dei sensi sono preceduti e se-
guiti da guai e dolori, come nel caso di un rustico che provi piacere nel
grattarsi le piaghe del corpo, mentre pīti è libera da guai e problemi,
prima e dopo. Sarà difficile per voi, guardando dal punto di vista della
sensualità, comprendere a che cosa questa pīti assomigli, ma io so che
voi potete goderne e averne un assaggio per fare una valutazione com-
parativa. Perciò non c’è nulla che giustifichi la supposizione che il
buddhismo insegni qualcosa che vi farà sentire miserabili, soggetti al-
l’incubo della sofferenza.

Date retta a me: il buddhismo vi fornirà una via d’uscita dalle nor-
mali condizioni di vita, come un fior di loto in una pozza d’acqua cri-
stallina immune dalle infocate circostanze. Vi darà quella pace interio-
re che vi soddisferà e che otterrete, non solo al di là delle quotidiane
turbolenze della vita, ma lentamente e sicuramente, oltre i limiti della
vita della sofferenza e della morte.

Qual è, quindi, l’origine della sofferenza? L’origine disse il Buddha
è taṇhā, ovvero la sete di sensazioni. Una volta seminato, il seme del
desiderio cresce in avidità e si moltiplica in libidine o brama di piace-
re, di potere e di guadagni materiali. L’uomo in cui questo seme è se-
minato diviene schiavo delle brame ed è automaticamente spinto a fa-
re un’incessante fatica mentale e corporale per tenere il passo con esse,
finché non viene la fine. Il risultato finale è sicuramente
l’accumulazione di forze mentali negative generate dalle sue stesse
azioni, parole e pensieri, motivati da lobha, il desiderio, e dosa, la rab-
bia che agiscono in lui. Ancora, filosoficamente parlando, ad essere re-
sponsabili di questa corrente di mente e materia che è l’origine della
sofferenza interiore, sono le forze mentali delle azioni, saṅkhāra, che
nel corso del tempo reagiscono nella persona che le ha create.

LA VIA CHE PORTA ALL’ESTINZIONE
DELLA SOFFERENZA

Qual è la via che porta all’estinzione della sofferenza? La via non è
altro che il Nobile Ottuplice Sentiero che il Buddha insegnò fin dal
suo primo discorso. Questo ottuplice sentiero si divide in tre parti princi-
pali, ossia Sīla, Samādhi e Paññā.
Sīla (i precetti morali):

retta parola
retta azione
retti mezzi di sostentamento
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rende pura e forte in modo di riuscire a godere della pace jhānica interiore?
Allorché la pace interiore comincia a permeare la mente, di sicuro pro-

gredirete nella conoscenza della verità.
Che lo crediate oppure no, è nostra esperienza che, con la guida adatta,

questa pace interiore e purezza di mente, unitamente all’esperienza della
luce interiore, possa essere raggiunta da chiunque, non importa quale sia
il credo o la religione professata, a patto che abbia sincerità di intenti e sia
disposto a sottomettersi alla guida per un periodo di prova.

Quando, con la pratica continuata, si sarà giunti alla completa pa-
dronanza della mente, si potrà entrare negli stati jhānici (stati
d’assorbimento) e gradualmente evolversi per acquisire gli ottenimenti
(samāpatti), che doteranno la persona di poteri sopranna-
turale come quelli di Kāladevala, l’eremita che fu mae-
stro del re Suddhodana. Ciò, naturalmente va fatto os-
servando una moralità molto stretta e dimorando lonta-
no dalle abitazioni umane ed è piuttosto pericoloso per
coloro che portano ancora in sé tracce di passione.

In ogni modo, una pratica del genere, che dà poteri so-
prannaturali nel campo mondano, non era incoraggiata dal
Buddha il cui unico obiettivo per lo sviluppo del samādhi
era di raggiungere la purezza e la forza della mente neces-
sarie per la realizzazione della verità.

Nel buddhismo ci sono 40 metodi di concentrazione, il
più famoso dei quali è ānāpāna, ossia la concentrazione sul
fiato che viene che va, il metodo seguito da tutti i Buddha.

C. Paññā. Signore signori ora affronteremo l’aspetto
filosofico del buddhismo, col terzo stadio del nobile ot-
tuplice sentiero, Paññā o saggezza introspettiva. Due
aspetti caratteristici di Paññā sono:

Sammā Saṅkappa retta aspirazione o retto pensiero;
Sammā Diṭṭhi retta comprensione.

La retta comprensione della verità è lo scopo e l’obiettivo
del buddhismo; la retta aspirazione o retto pensiero è lo
studio analitico della mente della materia tanto dall’inter-
no quanto dall’esterno, allo scopo di giungere alla realiz-
zazione della verità. Avrete sentito parlare di nāma e rūpa,
la mente e la materia, tante volte, ma ora io vi darò un’al-
tra spiegazione.
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perda la equilibrio mentale e la lucidità che sono essenziali per la rea-
lizzazione della verità).

Il pañcasīla perciò tende a controllare le azioni e le parole e a servire
come base per il samādhi, (l’equanimità della mente).

B. Samādhi. Signore e signori perveniamo ora all’aspetto mentale
del buddhismo che sono sicuro sarà di grande interesse per voi. Il se-
condo stadio del nobile ottuplice sentiero, samādhi, comprende:

Sammā-Vāyāma retto sforzo
Sammā-Sati retta attenzione
Sammā-Samādhi retta concentrazione
Il retto sforzo naturalmente è un prerequisito della retta attenzione per-

ché fino a quando non si fa uno sforzo deliberato per ridurre il raggio dei
pensieri generati dalla propria ondeggiante mente instabile, non ci si può
attendere di padroneggiare l’attenzione che a sua volta è essenziale per
portare la mente, con la retta concentrazione, a uno stato di focalizzazione
su un punto solo e di equanimità (samādhi).

È a questo punto che la mente si libera dalle interferenze divenendo
pura, tranquilla, illuminata dentro e fuori. La mente in questo stato, detto
samādhi, diviene potente, brillante; interiormente si manifesta una luce
che non è altro che un riflesso della mente, una luce che varia di grado, a
partire dalla luce di una stella fino a quella del sole. Per essere espliciti,
questa luce interiore che appare all’occhio della mente in completa oscuri-
tà è una manifestazione della purezza, tranquillità e serenità della mente.

Gli indù praticano per raggiungerla: andare dalla luce nel vuoto e tor-
nare indietro alla luce è lo scopo dei brahmani; nel nuovo testamento,
Matteo parla di un «corpo pieno di luce» [5]. Sappiamo che anche i preti
cattolici meditano regolarmente per vedere questa stessa luce miracolosa.
Anche il Corano dà molto risalto alla manifestazione della luce divina.

Questo riflesso mentale di luce è un segno della purità interiore della
mente e la purità della mente costituisce l’essenza della vita religiosa, per
buddhisti, indù, cristiani e musulmani. L’amore, che è il solo mezzo per
unire il genere umano, dev’essere supremo, ma non potrà esser tale fin-
ché la mente non sarà trascendentalmente pura. Ci vuole una mente equi-
librata per riequilibrare le menti squilibrate degli altri. «Come un arciere
raddrizza l’arco, così saggio raddrizza il pensiero, tremante e instabile dif-
ficile da custodire, difficile da trattenere». [6]

Così disse il Buddha. L’esercizio della mente è necessario quanto
l’esercizio del corpo. Perché allora non dare alla mente quell’esercizio che la

[5] Mt VI, 23

[6] Dhammapada,
v. 33.
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Le passioni cessano del tutto solo quando si consegue
il terzo grado di illuminazione (anāgāmi, ossia «uno che
non ritorna»).

Il grado supremo di arahat è la meta finale.
A ogni grado dell’illuminazione il nobile può sentire co-

m’è il nibbāna, anche nella condizione umana, nella misura
in cui può decidere di entrare nello stato di fruizione di so-
tāpanna, in cui si sperimenta la pace nibbānica interiore.

Questa pace interiore, che si identifica con il nibbāna,
non ha uguali, perché è ultramondana. Paragonata a
questa, la pace jhānica interiore che ho menzionato pri-
ma esponendo il samādhi è cosa trascurabile, perché,
mentre la pace nibbānica interiore porta oltre i limiti dei
31 piani di esistenza, la pace jhānica è ancora all’interno
di questi piani, e più precisamente, entro i piani di mate-
ria sottili degli dèi raggianti, i Brāhma.

Signore e signori ancora una parola: ciò che ho detto
comprende solo alcuni degli aspetti fondamentali del
buddhismo. Con il tempo a mia disposizione spero di
aver fatto del mio meglio per spiegarvi come:

raggiungere uno stato di purità mentale con la perce-
zione della luce interiore,

entrare in uno stato jhānico a volontà,
sperimentare di prima mano la pace nibbānica interiore.

Tutte queste cose sono alla vostra portata. Perché allora non tentare di
raggiungere almeno i primi due di questi obiettivi che non sono in
contrasto con la vostra religione? Io sono pronto a darvi tutto l’aiuto di
cui possiate aver bisogno.

Voglio ancora esprimere la mia gratitudine a tutti voi per il paziente
ascolto. I miei ringraziamenti vanno anche al clero della chiesa per la
loro gentile ospitalità.
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Nāma si chiama così a causa della sua tendenza a inclinarsi verso gli
oggetti dei sensi. Rūpa si chiama così per via dell’impermanenza do-
vuta al perpetuo intrinseco cambiamento. I termini corrispondenti più
prossimi in italiano, perciò, sono mente e materia. Dico «prossimi» per-
ché il significato non è esattamente lo stesso. Nāma, per la precisione, è
il termine che si applica ai seguenti:

1. coscienza, viññāna
2. sensazione, vedanā
3. percezione, saññā
4. energie volitive o forze mentali, saṅkhāra
Questi, insieme con rūpa (lo stato materiale) formano ciò che noi

chiamiamo pañcakkhandhā o cinque aggregati. È in questi cinque ag-
gregati che il Buddha ha riassunto tutti i fenomeni mentali e fisici del-
l’esistenza, la quale è, in realtà, un continuum di mente e materia co-
esistenti, ma che la persona ordinaria crede sia la sua personalità o
ego.

In sammā sankappa (retta aspirazione) il discepolo, che a questo pun-
to ha sviluppato la potente lente di samādhi, focalizza l’attenzione den-
tro di sé e, con la meditazione introspettiva, procede a uno studio ana-
litico della natura; prima di rūpa, la materia e quindi di nāma, la men-
te e delle proprietà mentali. Egli sente ― e a volte anche vede ― i
kalāpa nel loro vero stato e comincia a rendersi conto che sia rūpa sia
nāma sono in uno stato perenne di cambiamento, impermanenti e flut-
tuanti. A mano a mano che il potere di concentrazione aumenta, la na-
tura delle forze diviene sempre più evidente e non potrà più liberarsi
dall’impressione che i pañca-kkhandā o cinque aggregati sono sofferen-
za, entro la legge di causa ed effetto. Egli ora si convince che in realtà
tutto è sofferenza, dentro e fuori, e che una tal cosa come un ego non
esiste. A questo punto anela a uno stato oltre la sofferenza.

Ed è così che, infine, andando oltre i lacci della sofferenza, si sposta
dallo stato mondano a quello sopramondano ed «entra nella corrente»
di sotāpanna, il primo dei quattro gradi degli ariya (nobili, o illumina-
ti). Diviene così libero:

1) dall’ego
2) dal tentennamento e
3) dall’attaccamento a riti e rituali.
Il secondo grado di illuminazione è lo stato di sakadāgāmī, ossia colui

che «ritorna una volta sola». Pervenendo a questo grado, la brama e
l’avversione si attenuano.
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benché timido rintocco a festa delle campane dell’imponente cattedrale gotica
di Saint-Pierre e Saint-Paul che custodisce la tomba di Francesco II di
Francia, ma trovando, sul far del mezzogiorno, la città semivuota. Tutti al
mare? No. Qui all’estrema periferia di Saint Erblain, fuori e dentro
l’immenso catino dello Zenith Metropole, tra migliaia e migliaia di giovani e
non più giovani, si respira l’aria dei grandi festeggiamenti. Quelli delle grandi
occasioni, dei grandi incontri. Oggi è il giorno di Sua Santità il Dalai Lama.
Su invito dei Centri di Dharma Dashang Vajradhara Ling
(www.vajradharaling.org) , Pel Drukpay Tcheutsok (www.drukpa.eu),
e il Centro Studi di Chanteloube (www.chanteloube.asso.fr), Sua Santità
il Dalai Lama ha accettato d’insegnare dal 15 al 20 agosto 2008 a Nantes,
nella Francia Occidentale (www.oceandesagesse.org/). Nell’immensa sala
dello Zenith Metropole, oltre diecimila persone hanno dato il sorridente
benvenuto a Sua Santità. Vi proponiamo alcuni passi della conferenza
pubblica e dei suoi insegnamenti.
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D opo aver attraversato tutta la Svizzera e la Francia col nostro camper
di vecchia data ma ancora in forma e aver preso tant’acqua a catinelle
da pensare d’essere entrati in una specie di stagione delle piogge della

Vecchia Europa, dopo essere stati flagellati da tanto ma tanto vento e ben
poco sole (quasi mai, e sempre per sbaglio) ed essere passati dalla piena estate
mediterranea all’autunno continentale, oggi, giorno di Ferragosto in
Bretagna, finalmente il sole s’è fatto coraggio e brilla e il vento del vicinissimo
Atlantico, pur non smettendo di soffiare, sembra finalmente sorridere alle
migliaia e migliaia di francesi qui convenuti in festa. Ma non sono venuti per
la ricorrenza dell’Assunta, bensì per Sua Santità il XIV Dalai Lama.
A metà mattina abbiamo attraversato in camper Nantes, senza udire il

Realizziamo la pace esteriore a partire da quella interiore
senza innalzare delle barriere, perchè ciascuno di noi
desidera le stesse cose che desiderano tutti. Conferenza pubblica

e insegnamenti
15-20 agosto 2008
Zenith Metropole
(Nantes).
Trascrizione a cura
di Luciano Villa,
Graziella Romania
ed Alessandro
Tenzin Villa, del
Centro Studi
Tibetani Sangye

di Tenzin Gyatso, XIV Dalai Lama

LA PACE interiore è la via
della COMPASSIONE
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Tutti gli esseri senzienti han-
no le medesime caratteristi-
che; oggi parliamo di come
realizzare la pace esteriore a
partire da quella interiore
senza innalzare barriere tra
noi. Ciascuno desidera ciò
che desiderano tutti, questo
è l’argomento del giorno.
Tutti noi abbiamo il sentimento dell’io, anche se non lo abbiamo sem-
pre presente, o non lo possiamo sempre comprendere, o non possiamo
sempre rendercene conto. Dal sentimento dell’io si sprigiona il deside-
rio che genera la sofferenza. Tutti nutrono il diritto di desiderare una
vita felice e priva di sofferenza, ma nello stesso tempo vanno incontro
a enormi difficoltà.
In linea di massima possiamo distinguere due categorie di sofferenza:
la prima di tipo fisico, come la malattia, la vecchiaia; per esempio quan-
do si ha difficoltà a udire, a muoversi… tutto ciò genera sofferenza.
La seconda categoria, la più importante, è la sofferenza mentale.
Per esempio, possiamo non avere alcun problema di tipo fisico, possia-
mo possedere ogni ricchezza, o, quantomeno, non avere problemi di
ordine finanziario, ma, mentalmente, essere afflitti da dubbi, incertez-
ze, preoccupazioni; il che genera stress ed è fonte di solitudine e di de-
pressione. Di qui nascono la paura, l’invidia; da qui si genera la rab-
bia. Perciò, a livello mentale, possiamo riconoscere che esiste un’infeli-
cità molto più profonda, molto più radicata.
La disponibilità materiale, anche attraverso i farmaci, può vincere la
sofferenza di ordine fisico, ma il potere della ricchezza, connesso allo
stress, non potrà mai di per sé portare alla pace interiore. Talvolta una
maggiore ricchezza è sinonimo di maggiori preoccupazioni ed è gene-
ratrice di alterigia da cui scaturiscono ancora più stress e depressione.
Pertanto la soddisfazione mentale non dipende tanto dalla disponibili-
tà di beni materiali, ma dalla nostra pace interiore. Talvolta possiamo
osservare persone che possiedono davvero poche cose, ma che tuttavia
sono felici. Il comfort, la vita agiata, sono in grado di soddisfare i no-
stri desideri contingenti, ma lo sviluppo dell’attitudine interiore deve
guidare il comportamento esteriore. Non dimentichiamo che siamo in
grado di ottenere grossi successi nei confronti della sofferenza fisica:
siamo in grado di sopportare, anzi di vincere il dolore fisico, ma non
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A lcune persone sono venute per curiosità o solo per dare un oc-
chiata, mentre altre sono giunte qui nutrendo aspettative. Il
che non è realistico. Perché non ho nulla di speciale da offrire.

Semplicemente offro la mia esperienza.
Qualcuno pensa, infatti, che il Dalai Lama detenga poteri miracolosi.
Si sbaglia; io non ho alcun potere miracoloso né dal punto di vista fisi-
co, né mentale, né emozionale. Per gli stessi motivi, siamo tutti esseri
senzienti. E, quando penso a me stesso, non mi considero altro che un
essere umano, non un buddista o un tibetano. Sono semplicemente un
essere umano.
Ognuno di noi dovrebbe considerare se stesso semplicemente come un
essere umano. Sento dire, certe volte, «Io sono buddhista, io sono tibe-
tano», in questo modo creiamo fra noi barriere artificiali. Che siate
buddhisti o tibetani, cristiani o musulmani, credenti o non credenti, di
qualsiasi religione, intendo rivolgermi a tutti, e intendo dire che occor-
re porre le condizioni per una vera pace.
Sono venuto qui anche per rispondere alle vostre domande, perché do-
mande e risposte possono rivelarsi molto utili come fonte di nuove idee.
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Tenzin Ghiatso, XIV Dalai Lama nato nel 1935 in un piccolo villaggio
dell'Amdo a due anni fu riconosciuto come XIV Dalai Lama,
Capo Temporale del Tibet. A sedici anni assunse il pieno potere, cercando per
nove anni un compromesso con il governo cinese. Nel marzo del 1959,
in seguito all'invasione del Tibet, fu costretto a fuggire da Lhasa,
seguito da più di 100.000 profughi. Dopo un drammatico viaggio arrivò
in India dove ottenne asilo politico. Dal 1960, Tenzin Gyatso vive a Dharamsala,
nell'India settentrionale, dove svolge un'instancabile attività in difesa
del suo popolo e della preservazione della sua cultura. S.S. il Dalai Lama
ha praticato la politica della non-violenza, un'attitudine che lo ha portato
ad essere insignito del Premio Nobel per la Pace, nel dicembre 1989,
primo cittadino asiatico a ricevere tale riconoscimento.
Da decenni instancabilmente viaggia per il mondo per trasmettere
il Dharma e per sostenere la causa del popolo tibetano. Nonostante la fama
che lo circonda e i suoi grandi meriti ama definirsi e firmarsi molto
semplicemente: Tenzin Gyatso, monaco buddhista.

�

La disponibilità materiale,
anche attraverso i farmaci,
può vincere la sofferenza
di ordine fisico, ma il potere
della ricchezza, connesso
allo stress, non potrà
mai di per sé portare alla
pace interiore.
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Un amico mi ha riferito che è
arrivato al punto di conside-
rare la famiglia come zona di
pace. Così quando c’erano
difficoltà si rivolgeva all’altro
dicendogli: «Se vuoi litigare
dobbiamo andare fuori, uscire
dalla zona di pace». In questo
modo i litigi cessavano.
Dire che la pace interiore è la via della compassione significa trovare
un modo pacifico di risolvere i conflitti. La vita degli altri è preziosa
quanto la nostra, sviluppare comprensione e altruismo significa trova-
re una soluzione ragionevole ai problemi. Se osserviamo la realtà in
modo globale ci rendiamo conto che siamo tutti interdipendenti e che
le cose cambiano.
Un amico tedesco mi confidò che da giovane gli avevano messo in te-
sta che ogni francese era suo nemico, il che dipendeva da tre gravissi-
me guerre. Ora Germania e Francia sono praticamente unificate. Le co-
se cambiano: siamo di fronte a una nuova realtà. La realtà collettiva è
molto più importante di quella individuale ed è molto più importante
pensare a sei miliardi di persone come ad un’unica, enorme famiglia.

� � �

LA COMPASSIONE È UN FATTO BIOLOGICO
Ora parliamo di compassione; la compassione è un fatto biologico.
È necessaria per sopravvivere. Se le madri non si prendessero cura
dei figli questi non sopravvivrebbero. Gli esseri umani, prima anco-
ra di nascere, sono completamente dipendenti dagli altri, dall’amore e
dalle cure dei genitori fin dalle prime ore di vita. Esperimenti scientifi-
ci condotti sulle scimmie, separandole dalle madri, hanno mostrato
che i piccoli cresciute senza l’affetto della madre diventavano isterici e
avevano paura di tutto. Viceversa, quelli cresciute con la madre erano
sempre giocosi e creativi. Il bisogno di cure parentali e da parte degli
altri è un bisogno che contraddistingue tutti, è il bisogno dell’altro.
Il primo aspetto della compassione è la cura; la compassione è un emo-
zione fisica oltre che un fatto biologico, che aiuta la mente a rimanere
più salda, con meno paure. Pensiamo al rapporto fra infermieri, medi-
ci e pazienti. I primi mostrano vera dedizione e preoccupazione, men-
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quello mentale. Viceversa, le persone vengono colpite di più a livello
mentale; la sofferenza mentale può abbattere le capacità intellettuali,
precipitando la persona in una spirale di preoccupazioni, stress e de-
pressione.
Dobbiamo renderci conto che tutto ciò è fondamentalmente creato dal-
la mente umana. Principalmente esistono due tipi di emozioni: negati-
ve e positive. Le seconde, se sorrette dalla calma e dalla tranquillità
fanno scaturire la pace interiore. Sono le emozioni della compassione e
del perdono. Perché anche le persone che vi hanno creato problemi
potranno trovare pace dalla compassione e dal perdono. Viceversa, le
emozioni negative sono molto nocive per la pace mentale. Sono le
emozioni distruttive come la rabbia e l’odio. Queste creano conseguen-
ze dal punto di vista fisico e sono all’origine di azioni nocive; per que-
sto motivo le chiamiamo emozioni distruttive.

� � �

ALLA RICERCA DELLA COMPASSIONE
L’intelligenza è un’arma a doppio taglio, che può originare stress e
depressione. La maggior parte dei problemi di cui soffriamo sono
prodotti dalla nostra intelligenza. Non dimentichiamo le due catego-
rie di emozioni: quelle distruttive (la collera e l’ira) e quelle positive (la
compassione e il perdono). Il dolore interiore deriva dall’incapacità di
gestire le emozioni negative, ma la pace interiore non equivale all’as-
senza di violenza. È pace che non deriva dalla paura, altrimenti non
sarebbe pace vera. È l’abitudine a trovare soluzioni positive alle con-
traddizioni. È un senso di comprensione dei problemi altrui e di ri-
spetto dei diritti delle altre persone.
Ricordiamoci come siamo felici quando qualcuno viene a darci una
mano. Se cerchiamo di risolvere i problemi esteriori con la pace, con la
calma interiore, che deriva dalla conoscenza profonda, allora saremo
in grado di risolvere qualsiasi conflitto. Ora dobbiamo considerare che
tutto è interdipendente, i problemi globali dell’ambiente o dell’econo-
mia. Quindi mettiamo in pratica il massimo rispetto per gli altri, consi-
derandoli come parte di noi stessi; a questo punto, dal riconoscimento
degli stessi diritti e delle stesse esigenze per tutti gli esseri senzienti
nasce la compassione. Cominciando dalla famiglia, dalla comunità che
ci è più vicina, dalla nostra città, dal nostro Paese, la compassione si
espande in dimensioni più ampie.
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Anche le persone che vi
hanno creato problemi
potranno trovare pace dalla
compassione e dal perdono.
Viceversa, le emozioni
distruttive come la rabbia
e l’odio, sono molto
nocive per la pace mentale.
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in via di sviluppo otterrebbe-
ro benefici grazie alla realiz-
zazione di processi di unifi-
cazione. Siamo tutti sullo
stesso pianeta, questo lo dob-
biamo sempre tenere presen-
te. E dobbiamo pensare il no-
stro pianeta come una sola
famiglia, perciò dobbiamo cercare la pace nella pace.
Domanda: «È sicuro che la non violenza sia l’arma più adatta per di-
fendere il buddhismo tibetano dall’intolleranza cinese?».
Risposta del Dalai Lama:
«Certo. Lo penso al 100%. La violenza non è il modo di risolvere i con-
flitti, solo il dialogo porta frutti. La forza non risolve i problemi, porta
solo sofferenza, e la forza militare in special modo non risolve certo i
problemi. Il secolo scorso è stato un secolo di guerra e di violenza con
milioni di persone morte per la guerra. Invece, molti cambiamenti, pen-
siamo all’Unione Europea, sono venuti non per la violenza,ma per la
comprensione, per il dialogo, per la caduta delle barriere. Questo deve
essere il secolo del dialogo per trovare delle soluzioni ragionevoli.
Domanda: Anche lei qualche volta si arrabbia?
Risposta: «Sì certo! Per questo dobbiamo stare attenti! Un’osservazione:
ricordiamoci dei due punti che abbiamo menzionato in precedenza: le
emozioni costruttive (compassione e perdono) e distruttive (odio e
rabbia). Chi trova d’interesse questi due punti, ci pensi e li realizzi nel-
la propria vita quotidiana. Viceversa, chi non li dovesse trovare molto
importanti, li dimentichi pure».
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tre i medici talvolta possono rivelarsi grandi esperti nelle loro discipli-
ne scientifiche, ma talvolta finiscono per preoccuparsi troppo dell’a-
spetto scientifico a discapito di quello affettivo.
Finora abbiamo analizzato vari problemi, ma se ci rendessimo conto
che alcuni problemi sono fuori dal nostro controllo e non potessimo
farci niente, perché allora dovremmo preoccuparcene?
I problemi sorgono quando, invece di sentirsi avvolti della compassio-
ne, le persone hanno la sensazione di essere sfruttate dagli altri. Qui
nascono i problemi.
Un famoso scienziato mi disse che, quando un soggetto prova rabbia,
inevitabilmente tutto ciò che percepisce gli appare in modo negativo, e
il 90% delle sensazioni negative che avverte dipendono unicamente
dalle sue proiezioni mentali. E, viceversa, succede così per tutto ciò
che oltre modo ci aggrada. Allora, dov’è la realtà? Se ci rendiamo con-
to di essere avviluppati dall’ignoranza, ci rendiamo conto anche che il
nostro approccio è illusorio, perché non conosce la realtà, perché per
via della rabbia non possiamo vedere la realtà vera. Per investigare og-
gettivamente la nostra mente dobbiamo essere calmi.
Abbiamo visto che la compassione e l’altruismo sono il carburante del
nostro benessere interiore e la scienza ci conferma che questo compor-
tamento irrobustisce anche il sistema immunitario.
Crescendo, con gli anni il fattore biologico della compassione, che ci
ha circondato nei primi anni di vita, diminuisce. A quel punto, dobbia-
mo far uso della compassione utilizzando la ragione, dobbiamo alle-
narci tramite l’educazione alla saggezza. Per questo motivo occorrono
più formazione, più istruzione come fattori-chiave dello sviluppo
mentale, ma sempre uniti alla compassione.

� � �

PACE ESTERIORE E DISARMO INTERIORE
Per sviluppare la pace mondiale occorre il disarmo esterno: per lo
meno non dobbiamo entrare in conflitto con gli altri. Ma, per rea-
lizzare la pace esteriore, dobbiamo realizzare il disarmo interiore.
Come hanno fatto la Francia e la Germania che hanno unificato le forze
armate. E l’Unione Europea dovrebbe spostare i propri confini più ad
Est, comprendendo i territori dell’ ex Unione Sovietica, facendo diven-
tare Mosca una delle sue capitali, così non scoppierebbero conflitti co-
me quello della Georgia. Ma anche l’Africa e la maggior parte dei Paesi
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Siamo tutti sullo stesso
pianeta, questo lo dobbiamo
sempre tenere presente.
E dobbiamo pensare
il nostro pianeta come una
sola famiglia, perciò
dobbiamo cercare la pace
nella pace.
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«Per molti giapponesi, Zen è una delle vie che conducono alla cono-
scenza, all’armonia suprema, ad una meta che affiora nella profonda vita
interiore, quando la “personalità», considerata come effimera illusione,
non offre più alcuna presa alla mutabilità dei fenomeni. Ciò per noi, usi
sovente a considerare la religione come una specie di abito ed a ritenere
l’ascesi una possibilità esclusiva degli asceti apparirà oscuro e incom-
prensibile...». (Valentino di San Marzano).

Ma io credo che anche per noi sia venuto il tempo di un nuovo tipo di
asceta e non è più possibile restare isolati sulle montagne o nei conventi.
Si può e si deve stare soli per un po’, per guardare bene nel profondo di
sé, questo è vero, ma poi si torna fra gli altri. La vita non è isolamento,
ma è anche salire sul tram e sull’aereo con gli altri, fermare l’auto al se-
maforo rosso per fare passare quelli che hanno il verde, dormire in stan-
ze di alberghi su letti ove migliaia di altri corpi hanno riposato prima di
noi. La vita è sposarsi e vivere con la stessa persona fino alla morte, è
avere lo stesso lavoro, gli stessi colleghi superiori o inferiori. Noi stessi, e
non i nostri padri e antenati, ma noi, ci siamo organizzati attraverso le
età per arrivare al punto in cui siamo ora, ad una società massificata do-
ve l’individualismo deve essere messo da parte. Non l’individualismo
sterile, affiorante nelle numerose manifestazioni di pappagallesca strava-
ganza, ma tutto ciò che c’è di spirituale nell’uomo e che non riesce ad af-
fiorare completamente perché viene soffocato dalla massa, la quale è
maggiore produzione, maggiore confort, benessere, forza, sicurezza.

«Nonostante tutte le prodigiose e mirabolanti invenzioni e scoperte
scientifiche in tutti i campi e una tecnica che va sempre più perfezionan-
dosi, frutto di una civilizzazione in continuo sviluppo, il dolore esiste
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I l giapponese è un popolo che generalmente non si interessa della
religione come invece avviene per l’occidentale, ebraico, cristiano o
per il mussulmano. A parte qualche moderna associazione religiosa a

carattere nazionalistico e proselitistico, la religione è forse l’unico prodot-
to che i giapponesi non hanno provato ad esportare.

Ciò non significa che, non interessandosi della religione nel modo oc-
cidentale, non sia religioso in un’altra maniera. I giapponesi sono molto
pratici e questo viene loro da tutto l’insieme che comprende il culto della
natura shintoista, osservanza delle regole del confucianesimo e contem-
plazione dell’universo come vuoto del buddhismo.

Anche in Giappone ci sono stati e ci sono tutt’ora, molti di quelli che si
sono ritirati sulle montagne o nei monasteri per realizzare il fine ultimo;
ma, per i giapponesi, l’esperienza spirituale della religione (non solo il
culto della religione) ovvero ciò che la rende valida, doveva essere alla
portata di tutti. Così sono state ideate le numerose Arti o Dō per mezzo
delle quali, e perfezionandosi nella loro pratica, si potesse avere
l’esperienza, seppure limitata nel tempo, del risveglio alla Verità Dō, so-
no state così il mezzo di ascesi di tutti, perché anche nei tempi più oscuri
e difficili c’era sempre la possibilità di immettersi nella Natura anche be-
vendo una tazza di the, componendo un ikebana o lasciandosi trascinare
dal pennello nello scrivere un haiku (breve, o Satori.

Queste Dō, sono state così il mezzo di ascesi di tutti, perché anche nei
tempi più oscuri e difficili c’era sempre la possibilità di immettersi nella
Natura anche bevendo una tazza di tè, componendo un ikebana o la-
sciandosi trascinare dal pennello nello scrivere un haiku (breve, o Satori.
poesi poesia di cinque-sette-cinque sillabe).

Tratto da
LE MANI E I PIEDI

DEL BUDDHA
Ed. Scaramuccia
Monastero Chan

di Engaku Taino
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ALTRE VIE
daPERCORRERE

Utilizzare lo sport, sci o arrampicata,
come mezzo spirituale è una proposta che rompe
gli schemi comuni che legano la spiritualità
all’ascesi e allo stare seduti. Ma è una
via che ci immette nella Natura e ci apre a nuovi
orizzonti fuori e dentro di noi.
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non so il suo nome
sforzandomi la chiamo Tao e sforzandomi la chiamo Tao
e sforzandomi la chiamo grande…»
L’importante è arrivarci anche per un solo momento, attingere ad esso

è capire che esso è in tutte le nostre attività. Allora si potrà tornare alla
nostra attività di tutti i giorni rinnovati e essere capaci di sorridere e di
soffrire, di mangiare e di digiunare, di amare e non essere amati, mante-
nendo in noi una calma duratura superiore a tutto...

E andando in mezzo alla gente non si sarà notati per le vesti strane, le
lunghe capigliature o la testa rasata e gli atteggiamenti stravaganti, per-
ché si sarà come tutti gli altri. Ma se qualcuno osserverà con più attenzio-
ne noterà la calma, il viso disteso, quel camminare come si fosse fra cielo
e terra, quel sedere, parlare e ascoltare con una perfetta naturalezza pro-
pagante un senso di bellezza, di forza e di sicurezza.

«Il Maestro perfetto dimostra all’evidenza, non con parole, ma col suo
comportamento, ad ogni passo, la sua mancanza di timore; lo si vede
guardandolo e se ne resta colpiti profondamente». (E. Herrigel).

Lo sci è divertimento, respirare aria buona, trovarsi in comitiva, misu-
rarsi con gli altri, con i pali da slalom, con i pendii ripidi, col vento e con
gli alberi dei boschi, diranno tanti. Ed è vero! E io pure dico che bello è
continuare a sciare così, usando questo sport come una gioiosa valvola di
scarico dei fardelli della vita cittadina. E per tutti questi, spero vivamente
che valgano gli insegnamenti puramente tecnici del libro.

Ma ci può essere qualcuno il quale, come il Buddha ai suoi tempi e co-
sì tanti, tantissimi altri dopo di Lui, oltre a tutto quello che ha già e che
forse lo soddisfa pienamente, vuole qualche altra cosa anche se non sa
ancora che cosa sia esattamente.

A questi, il Buddha dice che esiste una via alla perfezione e che essa è
lunga ed ardua, è stato già detto. Ma c‘è un momento della propria vita
in cui si capisce che, malgrado questa via sia piena di difficoltà, essa è
l‘unica che valga veramente la pena di essere percorsa.

MAESTRO E ALLIEVO
Lo sci alpino è iniziato sulle Alpi circa settanta anni fa e fu pratica-

to inizialmente da quei cittadini benestanti che erano gli stessi che
avevano praticato l‘alpinismo. Essi andavano nelle alte valli e si valeva-
no dell‘opera dei montanari, i quali, per amore verso la montagna e alla
ricerca di una fonte di guadagno più redditizia, impararono dei nuovi
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sempre e ovunque. L‘angoscia esistenziale, che colpisce l‘uomo moderno
in forma ancora più acuta che nel passato, sta a dimostrare che il benes-
sere non è sufficiente a sciogliere i suoi problemi più profondi e, anzi, che
la civilizzazione, creatrice di sempre nuovi bisogni, non fa che esacerbare
e accrescere la sua infelicità». (Yamada Mumon)

Quanti sono quelli che riescono a essere felici nel salire sullo stesso au-
tobus ogni giorno e dire lo stesso buon giorno, col sorriso, come se fosse
sempre il primo giorno di lavoro e lavorare con lo scatto e l’interesse che
c’era all’inizio? Non molti, ne sono certo, e sono veramente rari quelli che
traggono da questo tran tran giornaliero la gioia che si trae invece dai
giorni di festa, quando si può andare liberi a fare ciò che piace. Ah, i visi
tristi, del lunedì! ...

Poi c’è il tempo dedicato al riposo e allo svago, quando leggiamo libri,
vediamo film, ascoltiamo musiche, pratichiamo sport, beviamo alcool e
ora abbiamo anche le meravigliose droghe che si dice offrano paradisi
mai raggiunti prima. Il tutto, quasi sempre, per un bisogno di nuovo, di
ricerca di felicità e di evasione. Di tanto in tanto, di questi tempi, molto
spesso, si hanno nuove musiche, nuove tecniche, nuove mode, e, anche
se all’inizio, possiamo essere spaesati siamo anche attratti per un deside-
rio di nuovo e di diverso. Poi, però, con la ripetizione e così con la fine
della novità c’è di nuovo la noia. Tutti quanti ci siamo chiesti se non ci sia
qualcosa che si possa fare sempre e non annoi mai, che ci dia «sempre»
la gioia, che sia «sempre» nuova.

Il Signore Gesù Cristo disse alla donna samaritana che gli tirò su
l’acqua dal pozzo: «Io ho un’acqua che bevuta non si ha più bisogno di
bere le altre». Ed anche io dico che c’è quell’acqua e si può cercarla comin-
ciando a lavorare da ciò che piace, dallo sci, per esempio, ed applicarsi ad
esso con quella costanza e quella forza che ci facciano superare la soffe-
renza che viene dall’ascesi e dalla ricerca della perfezione in sé stessi. Per
entrare così in quel serbatoio che è al di là del Bello e del Brutto, del Bene
e del Male, del Noioso e dell’Interessante, quel serbatoio immenso che
può essere chiamato con tanti nomi: Natura di Buddha, Tao, Dio, Vuoto,
Assoluto, il nome non è importante. Lao Tse dice nel Dao Te King:

«Vi è qualcosa di indefinibile
Nata prima del Cielo e della Terra
Tanto silenziosa e senza forma,
assoluta e immutabile
gira e non fa danni
può essere la madre del Cielo e della Terra;

Credo che
anche per noi
sia venuto
il tempo di
un nuovo tipo
di asceta e non
è più possibile
restare isolati
sulle montagne
o nei conventi.
Si può e si
deve stare soli
per un po’,
per guardare
bene nel
profondo
di sé, questo
è vero, ma
poi si torna fra
gli altri.
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Luigi Mario,
Engaku Taino
Nasce a Roma nel
1938. Appassionato
della montagna
fin dagli anni
giovanili, Guida
Alpina nel 1959,
maestro qualificato
di sci nel 1965,
e di arrampicata
nel 1985. Negli
anni sessanta
va in Giappone
e viene accettato,
nel Monastero di
Shofuku-ji di Kobe
divenendo servitore
personale del Roshi
Yamada Mumon,
da cui l’8 aprile del
1971 viene ordinato
monaco con
il nome di Engaku
Taino. In Giappone
sposa Kiyoka nel
1973 e, nello
stesso anno, torna
definitivamente
in Italia. Restaura
un vecchio casale
nella campagna
orvietana:
è il primo seme
di Scaramuccia.
Nel 1985 si laurea
in Filosofia a
Padova con una
tesi su Lin Chi.
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mente diversi da noi. Essi sono in cielo. Questo è semplicistico, è vero,
ma è l‘idea cristiana che si ricava dalle parole dette e la persona normale
ne ha una visione simile. Dio può fare cose che nessun altro può fare e
così il suo Figliolo. Essi sono soprannaturali. Essi sono nati «imparati».

Nel buddhismo, che come ho detto è un termine inventato, c‘è il
Buddha Shakyamuni, il quale da uomo come tutti gli altri ha ottenuto
per mezzo dei suoi propri sforzi l‘illuminazione suprema e ha realizzato
la non differenza fra lui e ogni altra cosa o Dio nell‘Universo intero. Ed
insegna che non esiste nessun principio assoluto. Tutto è divenire:
l‘uomo, l‘Io, la vita, e il karma. Tutto è soggetto al divenire, muore e rina-
sce, si trasforma come una fiamma che arde in profondità ed è sempre
eguale o diversa secondo il combustibile. Poi ha spiegato a noi come si fa
ad ottenere ciò che egli ha ottenuto. Egli non è nato «imparato», ma ha
imparato a poco a poco.

Così noi occidentali, allevati in una civiltà ebraico-cristiana con in-
fluenze più o meno pagane e passando per qualche medio evo abbiamo
assorbito, inconsciamente, l‘idea che ci sia qualcosa riservata agli dei e
cui l‘uomo non potrà mai arrivare. Tra gli allievi che ho avuto in Italia e
in Canada, non c‘è stato quasi nessuno che pensasse veramente di poter
arrivare al livello sciistico del maestro. I maestri sono i maestri, ossia gli
dei; gli allievi, ovvero i clienti, sono destinati in genere a essere il più a
lungo possibile clienti.

In Giappone, anche se nello sci c‘è un rapporto maestro-cliente al cin-
quanta per cento e un rapporto maestro-allievo per l‘altro cinquanta per
cento, il solo fatto di divenire discepoli di un‘arte significa che, se si con-
tinuerà su quella strada, si diventerà maestro, perché è la stessa strada
percorsa dal proprio maestro e da tutti i maestri prima di lui.

Si può capire allora l‘importanza sostanziale di un maestro, perché per
mezzo dei libri, di qualsiasi genere siano, è impossibile arrivare alla mae-
stria. I libri sono utili per darci indicazioni e per farci sapere a chi rivol-
gerci, ma poi, quando vogliamo veramente incamminarci per la strada
che porta lontano dovremo essere guidati dal nostro maestro.

Egli ha già percorso quella strada e conosce anche il cuore dei suoi al-
lievi. E non si può ricevere il sigillo della maestria se non da chi la mae-
stria l‘ha conquistata già. Essa viene trasmessa da cuore a cuore, così co-
me una candela ne accende un‘altra.
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mestieri e divennero automaticamente le guide delle loro montagne e i
maestri di sci sui loro campi coperti di neve.

Il rapporto fu quasi sempre impiantato su una base economica e, a
parte particolari simpatie, fu sempre soltanto uno scambio fra maestro e
cliente e non una comunione fra maestro e allievo. Il cliente era in genere
il «signore», e, soprattutto nei primi tempi, di levatura culturale superio-
re al maestro. I maestri hanno poi lavorato molto per migliorare la pro-
pria cultura riuscendo a porsi in molti casi sullo stesso piano del cliente,
ma malgrado ciò il rapporto è rimasto ancora uno scambio.

Inoltre, fatto anche molto importante, i montanari iniziano in genere a
sciare molto presto (si può anche scherzare dicendo che alcuni imparano
a sciare ancora prima di imparare a parlare) e si può dire che siano nati
«imparati». Essi non hanno «imparato» a sciare e di conseguenza non
hanno neanche «imparato» a insegnare. Così, difficilmente si riesce a sta-
bilire con loro la comunione che viene tra quello che ha già percorso un
difficile cammino e l‘altro che si appresta a compierlo.

Nelle Dō giapponesi il Maestro è il depositario dell‘arte che si vuole
apprendere e in lui si ripone completamente la propria fiducia. Egli ha ri-
cevuto dal proprio maestro la trasmissione dell‘arte e al suo maestro ha
promesso di trasmetterla con sincera fede ai discepoli che avrà. Un mae-
stro deve ricevere denaro e doni dagli allievi per vivere, ma insegna in
onore della Dō, della Via, e non potrà mai tradire i propri discepoli, per-
ché sarebbe un tradire la Via. Così come per i discepoli tradire il maestro
è commettere un gravissimo delitto, perché il maestro può anche essere
superiore al proprio padre, che è generalmente l‘autorità spirituale più
alta per un giapponese.

«L‘allievo giapponese porta con sé tre cose: buona educazione, appas-
sionato amore per l‘arte da lui scelta, e venerazione incondizionata per il
maestro. Il rapporto fra insegnante e allievo fa parte, ab antiquo, dei lega-
mi fondamentali della vita e investe perciò il Maestro di una grande re-
sponsabilità, molto al di là dei limiti del suo insegnamento. Dapprima
non si pretende dall‘allievo altro che una coscienziosa imitazione di quan-
to il maestro gli insegna. Alieno da lunghe spiegazioni e motivazioni,
questi si limita a brevi cenni e non si aspetta che l‘allievo ponga delle do-
mande. Egli assiste calmo ai tentativi, senza sperare nell‘indipendenza e
nell‘iniziativa ed aspetta con pazienza la crescita e la maturità» (Herrigel).

La differenza che esiste fra noi occidentali e i giapponesi, in genere è
anche un riflesso della differenza fra cristianesimo e buddhismo.

Nel cristianesimo esiste un Dio e un figlio di Dio che sono completa-

Noi occidentali,
allevati in una
civiltà ebraico-
cristiana con
influenze più
o meno pagane
e passando per
qualche medio
evo abbiamo
assorbito,
inconsciamente,
l‘idea che
ci sia qualcosa
riservata agli
dei e cui l‘uomo
non potrà
mai arrivare.
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l’apporto che all’interno di
questa visione può dare il
buddhismo? All’origine
della sua predicazione, per
il buddhismo così come per
le altre confessioni
religiose, il rapporto uomo-
ambiente aveva accezioni
diverse da quelle con cui
oggi ci dobbiamo
confrontare. Sicuramente
era più equilibrato, ma
anche allora non per tutti,
come viene descritto nei
testi antichi: «Deliziose
sono le selve, ma l’uomo
comune non se ne

compiace, se ne
compiacciono i liberi dalle
passioni, non coloro che
corrono dietro ai desideri»
(Dhammapada v. 99) .
Anche ai tempi del Buddha
era presente una visione di
sfruttamento della natura
da parte degli uomini non
attenti e legati ai propri
desideri egoistici. La
contemplazione distaccata
della natura, la capacità di
vederla nella sua interezza,
nella sua interdipendenza,
ieri come oggi, sono
proprie di chi, dice il

Buddha, si è liberato.
L’uomo comune non riesce
ad avere una visione
olistica della natura , non
riesce a cogliere la sua
interdipendenza, quanto,
piuttosto, tende a scinderla
in parti singole, dissociate
tra loro.
In altre parole, dal punto di
vista buddhista, il rapporto
che l’uomo ha con
l’ambiente è lo specchio del
rapporto che ha con la
propria concezione di sé.
L’approccio aggressivo e
violento al mondo
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I
nostri figli non hanno
scelta, erediteranno la
terra. Ma riusciremo a
consegnargliela in
buone condizioni?

È un interrogativo che tutti
ci dobbiamo porre
confrontandoci con il
nostro recente passato, che
in poco tempo ha portato il
sistema-terra sull’orlo della
crisi e del collasso. L’aiuto e
la riflessione che le
comunità religiose possono
proporre a sostegno di una
migliore qualità della vita
sul pianeta e di un rapporto

«sano» con l’ambiente è di
fondamentale importanza,
per dar corpo a un’etica e
a una mentalità nuove che
potranno assumersi
l’impegno di proporre
soluzioni diverse
ai problemi legati al veloce
sviluppo delle società
industrializzate, allo
sfruttamento e alla
sperequazione tra le
diverse aree del pianeta per
stabilire un nuovo rapporto
con la natura oltre
che con tutti gli altri uomini.
Quale può essere allora
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La terra,
la nostra casa

Il buddhismo offre
una prospettiva

speciale della crisi
ecologica? I suoi

insegnamenti
implicano un

modo diverso di
comprendere la

biosfera e la nostra
relazione con essa,

in questo tempo
critico della storia
in cui sembra che

non facciamo
nient’altro che

correre verso la
sua distruzione?
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Queste note sono
motivate dal fatto
che secondo

il buddhismo ci sono
paralleli importanti e
precisi tra la nostra
difficile situazione
individuale e la situazione
attuale della civiltà
umana. Ciò significa forse
che c’è un parallelo anche

tra le soluzioni per
entrambe? La risposta
buddhista alla nostra
difficile situazione
personale indica anche la
via per risolvere la
situazione collettiva?
Se così fosse, la crisi
ecologica sarebbe una
sfida spirituale più che
una sfida tecnologica.
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materiale trae nutrimento
dal desiderio che impronta
il nostro io ad appropriarsi
le cose, a riferire tutto
a se stesso, a violentare la
natura per il proprio
tornaconto personale.
Chi spreca viene
paragonato a un uomo che,
volendo mangiare una
mela, scuote un ramo
facendone cadere tutti i
frutti, siano maturi o acerbi.
Poi ne prende uno e lascia
gli altri a marcire per terra.
In un altro sūtra il Buddha
disse a Sigala, un giovane
che gli aveva chiesto
suggerimenti per poter
vivere in modo corretto, di
comportarsi come un’ape:
l’ape raccoglie il polline
passando di fiore in fiore
senza recare danno né alla
fragranza né alla bellezza
del fiore; ne prende il
polline per trasformarlo in
miele. Similmente l’uomo
deve fare legittimo uso della
natura, rispettandola e
ammirandola, per potersi
elevare al di sopra di essa
e realizzare la sua
potenzialità di liberazione.
L’ottica sistemica propria
del buddismo sottolinea
come l’uomo con il
suo comportamento incida
completamente

sull’ambiente, per cui ne ha
piena responsabilità e
questa visione offre
certamente il suo apporto
per la ridefinizione di
comportamenti sostenibili
come si intravede negli
interventi di David Loy e di
Simon James proposti al
Vesak 2009 delle Nazioni
Unite a Bangkok nella
sessione Buddhist Approach
to Environmental Crisis, che
presentiamo nel dossier.
Ma oltre alle parole bisogna
avere indicazione pratiche,
suggerimenti: ben vengano
quelli offerti dalla scuola
Zen Soto che è stata sempre

attenta a questi temi.
Il problema oggi non sta
nel mediare nuovi valori
di generica riprovazione
per chi distrugge, inquina,
manipola la natura a suo
piacimento in nome della
scienza, quanto nella
ridefinizione dei bisogni,
in un diverso uso della
tecnologia con una
più spiccata attenzione
ai problemi del mondo
in cui viviamo, espressione
di un’attitudine mentale
che ha superato
attaccamento ed egoismo
e che è in grado di
promuovere la convergenza
tra il progresso spirituale
individuale e le esigenze
collettive di nuovi assetti
ambientali e politici.
Così suona anche
la dichiarazione
sui cambiamenti climatici:
Il momento di agire è ora,
che chiude il nostro dossier,
preparata da David
Tetsuun Loy (zen)
e dal Ven. Bhikkhu Bodhi
(Theravāda) con l’ausilio
scientifico del Dott. John
Stanley e che ha avuto come
primo firmatario
S.S. il Dalai Lama.
Chi la condivide può unirsi
e sottoscriverla nel sito
ecobuddhism.org

36

L
A

T
E

R
R

A
,

L
A

N
O

S
T

R
A

C
A

S
A

«Un poeta, guardando
questa pagina,
si accorge subito

che dentro c’è una nuvola.
Senza la nuvola
non c’è pioggia;

senza la pioggia gli alberi
non crescono

e senza gli alberi non
possiamo fare la carta.

Se c’è questo foglio di carta
è perché c’è anche

la nuvola.
Possiamo allora dire che la
nuvola e la carta inter-sono.

Ogni cosa coesiste
in questo foglio: essere

è in realtà interdipendenza»

Thich Nhat Hanh,
monaco buddhista vietnamita

Prendersi cura
della natura
è il primo passo
per prendersi cura
di sé stessi.
� di David Loy *

L’ECOLOGIA
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Qual è la soluzione
buddhista per questa
drammatica situazione?
Non certo liberarsi del sé.
Questo non si può fare e
non è neanche necessario
farlo perché non c’è mai
stato un sé. Abbiamo solo
bisogno di svegliarci e di
vedere attraverso
l’illusione di un sé
separato. Il sentimento di
sé deve essere decostruito.
Quando lo lasciamo
andare ci svegliamo e
comprendiamo la nostra
vera natura: non c’è un io
dentro che guarda un
mondo oggettivo che sta
fuori. Piuttosto «io» sono
tutto quel mondo che sta
vivendo qui e ora, in
questo particolare luogo e
tempo. E ognuno è
anch’esso una
manifestazione di tutto
questo mondo. Prendersi
cura di tutto quanto
diventa un fatto naturale,
come prendersi cura della
propria gamba.
Questa realizzazione non
risolve istantaneamente
tutti i nostri problemi
personali, ma rivela come
il sentimento di sé possa
diventare più permeabile
e come noi possiamo
relazionarci con gli altri in

un modo meno dualistico,
comprendendo che il
nostro benessere, in
ultima analisi, non si può
distinguere dal benessere
degli altri.
La via del bodhisattva del
buddhismo mahayana
è spesso presentata come
un sacrificio personale:
un bodhisattva potrebbe
scegliere di lasciare
il mondo e diventare
un illuminato, ma decide
di rimanere per aiutare
tutti gli altri esseri.
Ma c’è un altro modo
di comprendere questo.
Seguire il sentiero del
bodhisattva è
semplicemente uno stato
più avanzato della pratica
spirituale: se
fondamentalmente non
sono separato dagli altri,
come posso essere
completamente illuminato
senza che non lo siano
anche loro?

� � �

Per riassumere: il
sentimento di sé non è
qualcosa che esiste di per
sé ed è reale, ma è una
costruzione psicologica,
che implica un senso di
separazione dagli altri. La

nostra sofferenza più
profonda è che ci sentiamo
separati dal resto del
mondo e questa sensazione
è sempre spiacevole
perché insicura. Facciamo
molte cose che speriamo ci
permettano di sentirci più
reali, ma che spesso hanno
l’effetto opposto:
rafforzano quel senso di
separazione. Non importa
ciò che abbiamo o
facciamo, non è mai
abbastanza. Mentre non
possiamo liberarci di un
sé che non esiste, abbiamo
bisogno di svegliarci e di
realizzare la sua
illusorietà. Ciò risolve
la questione esistenziale
del significato della nostra
vita: realizzare la non-
dualità con il mondo
mi libera per vivere come
scelgo, ma in un modo
che naturalmente
contribuisce al benessere
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La difficile situazione
personale
Le quattro nobili verità
parlano tutte del dukkha
e il Buddha sottolinea che
il suo unico interesse
è di far finire il dukkha,
di solito tradotto con
sofferenza. Per estinguere
il dukkha, comunque, io
devo sperimentare anatta
ovvero la mancanza di un
sé, che, visto dall’altra
parte, significa anche la
mia interdipendenza con
tutte le altre cose.
Gli insegnamenti buddisti
spiegano l’anatta in vario
modo: fondamentalmente
negano la nostra
separazione dagli altri e
anche dal resto del mondo
naturale. Sicuramente
ognuno di noi ha un
sentimento di sé ma, per
dirlo in termini
contemporanei, questo
sentimento di sé è una
costruzione psicologica e
sociale senza alcuna
esistenza in sé (svabhava) o
realtà di per sé.
Il problema di base di
questo sé è che ci dà un
senso illusorio di dualità.
La costruzione di un sé
separato dentro di noi
corrisponde alla
costruzione di un altro sé

fuori di noi — un mondo
oggettivo che è diverso da
me. Ciò che è peculiare
dell’insegnamento e della
prospettiva buddhisti è
l’enfasi sulla sofferenza
che si crea in questa
situazione.
Fondamentalmente, un sé
di questo tipo è dukkha.

� � �

Un modo per descrivere
questo problema è che,
dal momento che il
sentimento di sé è solo
una costruzione mentale,
è sempre insicuro. Non si
può mai rassicurare
perché non c’è nulla di
reale che possa essere
rassicurato. Si comprende
meglio questo sé costruito
se lo consideriamo come
un processo, nei fatti un
work in progress, perché
non si completa mai.
I processi sono sempre
temporanei,
necessariamente
impermanenti, ma noi non
vogliamo essere qualcosa
che cambia in ogni
momento, qualcosa di
vulnerabile alla malattia,
alla vecchiaia , alla morte.
Noi vogliamo essere reali!
Così cerchiamo di

rassicurarci in un modo
che generalmente rende la
nostra situazione ancora
peggiore. Questo è il
cuore dell’ignoranza che
il buddhismo enfatizza.
Spendiamo tanto del
nostro tempo e della
nostra energia cercando
di stabilizzare qualcosa
che non può essere
stabilizzato, il nostro
sentimento illusorio
di un sé. Cerchiamo di far
questo principalmente
identificandoci con
qualcosa fuori di noi che
pensiamo possa offrirci
il terreno solido che
desideriamo: denaro, beni
materiali, reputazione,
potere, un bell’aspetto
e così via. La tragedia, dal
punto di vista spirituale,
è che questo tentativo
di risolvere il problema
generalmente finisce
col rafforzare di fatto
il problema stesso
— nel senso che c’è un
io separato dagli altri, che
ha bisogno di diventare
più reale.
Ciò significa che non
importa quanto denaro,
potere, fama ecc. si possa
accumulare, sembrerà
sempre di non averne
abbastanza.
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«Sono arrivato a
comprendere chiaramente

che la mente non
è nient’altro

che le montagne e i fiumi
e la grande terra,

il sole e la luna e le stelle»

Dōgen Zenji,
caposcuola dello Zen Sōtō



greche in due dei suoi
dialoghi, La Repubblica e
Le Leggi.
Oggi per noi è difficile
comprendere che le
società tradizionali non
consideravano questa
distinzione tra natura e
convenzioni sociali. Senza
il nostro senso dello
sviluppo storico e quindi
del possibile futuro
diverso, la maggior parte
dei popoli premoderni
accettava le convenzioni
sociali come inevitabili,
perché erano una cosa
naturale come i loro
ecosistemi locali.
I governanti potevano
essere spodestati, ma
nuovi governanti
prendevano il loro posto
in cima alla piramide
sociale, che spesso era una
piramide religiosa: i re
erano dei o simili agli dei,
perché avevano un ruolo
speciale da svolgere nel
placare i poteri
trascendenti che
sovrintendevano al
mondo creato. Spesso gli
esseri umani svolgevano
un’importante funzione:
consentivano al cosmo di
andare avanti. Gli
Aztechi, per esempio,
richiedevano sacrifici

umani di massa perché
era necessario il sangue
per mantenere il dio Sole
in cielo nel suo corso
corretto.

� � �

Considerare la propria
società come qualcosa di
naturale giustificava
ordinamenti sociali che
per noi oggi sono
inaccettabili. Ma
cionondimeno c’era un
beneficio psicologico nel
pensare in questo modo:
queste culture
condividevano un senso
collettivo di significato,
che oggi noi abbiamo
perduto. Il significato
delle loro vite si costruiva
nel cosmo ed era rivelato
dalla religione, cosa che
davano per scontato. Per
noi, invece, il significato
delle nostre vite nella
nostra società è diventato
qualcosa che dobbiamo
determinare da noi in un
universo il cui significato,
se ce n’è uno, non è così
ovvio. Anche se scegliamo
di essere religiosi,
dobbiamo decidere tra
varie possibilità, il che
diminuisce la sicurezza
spirituale che

un’affiliazione religiosa
tradizionale esclusiva
offriva. Mentre godiamo
della libertà che le società
premoderne non
offrivano, il prezzo di
questa libertà sta nella
perdita di un certo tipo di
sicurezza sociale: quel
conforto psicologico di
base che deriva dal fatto
che ciascuno sappia qual
è il suo posto, il suo ruolo
nella società e nel mondo.

� � �

In altre parole, parte della
ricca eredità culturale che
i greci hanno lasciato
all’Occidente — nel bene
e nel male — è un’ansia
crescente riguardo a ciò
che siamo e a ciò che
significa essere uomini.
La perdita della fede in
Dio ci ha lasciato senza
guida, sia collettivamente
sia individualmente.
Grazie alle sempre più
potenti tecnologie sembra
quasi che possiamo
realizzare quasi tutto ciò
che vogliamo, ma non
sappiamo quale sia
il nostro ruolo, ciò che
dobbiamo fare. In che tipo
di mondo vogliamo
vivere? Che tipo di società

41

D O S S I E R

di tutti, dal momento
che io sono una
manifestazione del tutto.
Sorprendentemente
questo insegnamento
buddhista sulla difficoltà
personale corrisponde in
modo preciso alla
difficoltà ecologica
presente oggi nel mondo.

La situazione collettiva
La questione è se «il sé
separato-dukkha»
funziona anche per la più
grande collettività umana:
la dualità tra noi come
specie homo sapiens sapiens
e il resto della biosfera.
Oltre a un senso
individuale di sé, abbiamo
anche un sentimento di sé
come gruppo. Io non sono
soltanto David Loy, sono
un uomo, americano,
caucasico e così via.
Il senso individuale di
sé tende ad essere
problematico così come
il senso collettivo di
sé è spesso problematico
perché distingue tra chi
sta all’interno del gruppo
— noi rispetto a quelli che
stanno fuori: gli uomini
dalle donne, gli americani
dai russi (o forse oggi dai
cinesi?) —. E, certo, quelli

di noi che stanno dentro il
gruppo sono migliori di
quelli che stanno fuori.
Se c’è un parallelo tra il
senso individuale del sé e
il senso collettivo del sé
dell’umanità, ci sono
alcuni punti da
sottolineare:
1. la civiltà umana è una
costruzione;
2. questa costruzione ha
portato a un senso
collettivo di alienazione
dal mondo naturale che
causa dukkha;
3. dukkha comporta
un’ansia collettiva su ciò
che significa essere umani,
cioè una confusione
fondamentale su ciò che
dovremmo fare come
specie;
4. la nostra risposta all’
alienazione e all’ansia
— il tentativo collettivo di
rassicurarci o di fondare i
nostri sé in modo
tecnologico ed economico
— sta persino
peggiorando le cose;
5. non possiamo «tornare
alla natura» perché non
l’abbiamo mai lasciata, ma
abbiamo bisogno di
comprendere la nostra
non-dualità con il resto
della biosfera e tutto ciò
che questo implica;

6. questo risolverà i nostri
problemi esistenziali
collettivi su ciò che
significa essere umani;
con noi la biosfera diventa
conscia di sé; il nostro
ruolo oggi è di guarirla e
quindi di guarire noi
stessi.

� � �

La prima affermazione —
che la civiltà umana è una
cosa che abbiamo
costruito — oggi ci sembra
chiaramente vera, ma non
era così presso le società
premoderne tradizionali.
L’Occidente deve questa
visione alla Grecia classica
che distingueva il nomos,
le convenzioni della
società umana, incluse
cultura, tecnologie ecc.,
dalla physis, gli schemi
naturali del mondo fisico.
I greci osservarono che,
diversamente dal mondo
naturale, qualsiasi
convenzione sociale può
essere cambiata: possiamo
riorganizzare le nostre
società e in un certo modo
cercare di determinare il
nostro destino. Platone,
per esempio, espose piani
dettagliati per
ristrutturare le città-stato
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Ironicamente, però, ciò non
ci ha dato la sicurezza e il
significato che cercavamo.
Siamo diventati più
ansiosi, non meno.

� � �

Se questi parallelismi sono
validi — una descrizione
accurata della nostra
situazione collettiva
— la crisi ecologica è
inevitabile. Prima o poi
andremo a sbattere contro
i limiti del nostro progetto
compulsivo condannato a
una crescita senza fine e
mai abbastanza
controllata. Ma se la
crescente fiducia nella
tecnologia come soluzione
a questo problema è essa
stessa un sintomo di un
più grande problema, la
crisi ecologica richiede
ben più che una risposta
tecnologica (sebbene i
cambiamenti tecnologici
siano indubbiamente
necessari). La dipendenza
crescente da tecnologie
sofisticate e sempre più
potenti tende ad
aggravare il nostro senso
di separazione dal mondo
naturale, mentre ogni
soluzione di successo
(se il parallelismo tiene

ancora) deve coinvolgere
il riconoscimento che
siamo una parte
integrante del mondo
naturale. Ciò significa
abbracciare la
responsabilità per il
benessere della biosfera,
perché il suo benessere in
ultima analisi non può
essere distinto dal nostro.
Parlando chiaramente:
prendersi cura, da parte
dell’umanità, delle foreste
pluviali della terra è come
prendersi cura delle
proprie gambe. Ci suona
familiare? Questa
soluzione comporta un
«ritorno alla natura»?
Sarebbe come liberarsi del
sé: cosa che non è
possibile né desiderabile.
Non possiamo ritornare
alla natura perché non
abbiamo mai lasciata.
L’ambiente non è solo un
«ambiente», ovvero il
posto in cui ci capita di
vivere. Piuttosto la
biosfera è il terreno da cui
e con cui nasciamo. In noi
e come noi, la natura
diventa autocosciente. La
terra non è solo la nostra
casa, la nostra madre. La
nostra relazione è ancora
più intima, perché non
possiamo mai tagliare il

cordone ombelicale.
Individualmente, l’aria nei
nostri polmoni, come
l’acqua e il cibo che
passano dalla nostra bocca
ed entrano nel nostro
sistema digestivo, sono
parte di un sistema più
grande che circola
attraverso di noi.
La nostra vita è un
processo dissipativo che
dipende da alcuni
elementi e contribuisce
a una circolazione senza
fine. Lo stesso è vero
collettivamente: i nostri
prodotti di rifiuto non
scompaiono quando
troviamo un altro posto in
cui metterli. Il mondo è
tanto grande che per un
certo periodo di tempo
possiamo ignorare questi
problemi, ma tutti i nodi
vengono al pettine. Se
inquiniamo il nostro nido,
non c’è nessun altro luogo
in cui andare.

� � �

Secondo questo modo di
presentare le cose, il
nostro problema non è la
tecnologia in sé, ma il
modo ossessivo con cui ci
siamo motivati per
sfruttarla. Senza queste
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dovremmo avere? Se non
possiamo dipendere da
Dio o da un governo
simile a un Dio che ci dica
quel che dobbiamo fare,
siamo messi di fronte a
noi stessi e la mancanza di
un fondamento più
grande di noi su cui
poggiare è una fonte
profonda di dukkha.

� � �

Per riassumere, il nostro
senso collettivo di
separazione dal mondo
naturale è diventato una
continua fonte di
frustrazione: maggiore è
la nostra alienazione dalla
natura, maggiore è la
nostra ansia. Qual è stata
la nostra risposta
collettiva a questa difficile
situazione?
Ricordate come si reagisce
generalmente alle
situazioni personali
difficili? Cerchiamo di
rendere il nostro ansioso
sentimento di sé interiore
più reale aggrappandoci
alle cose del mondo
esterno, come denaro,
fama e potere. Ma non
importa quanto si
accumuli di tutto ciò, non
ci sembra mai di averne

abbastanza perché queste
cose non possono placare
la nostra ansia di base, che
affonda le radici
nell’insicurezza inerente
allo stesso sentimento di
sé. Questa soluzione
rafforza il problema,
ovvero quel senso di
separazione o distanza tra
me e gli altri... C’è forse
un parallelo collettivo per
questo tipo di coazione?
Se poniamo così la
domanda, la risposta
diventa ovvia. Che cosa
motiva il nostro
atteggiamento verso la
crescita economica e lo
sviluppo tecnologico?
Quando consumeremo
abbastanza? Quando le
nostre megacorporazioni
avranno abbastanza
profitti? Il nostro prodotto
interno lordo aumenterà
abbastanza? Quando
avremo tutta la tecnologia
che desideriamo?
Perché il «sempre di più»
non è mai abbastanza?
Il fatto è che la crescita
tecnologica ed economica
in se stessa non può
risolvere i problemi umani
di base sul significato
della vita. Dal momento
che non siamo sicuri
su come risolvere questo

problema, la crescita è
diventata un sostituto
collettivo, una forma di
salvezza secolare che
cerchiamo, ma che non
abbiamo mai raggiunto,
perché i mezzi sono
diventati fini.
Dal momento che in realtà
non sappiamo dove
vogliamo andare
o che cosa abbia valore
per noi, siamo ossessionati
da un crescente bisogno
di controllo.
Mancando della sicurezza
che proviene dal
conoscere il proprio posto
e ruolo nel cosmo,
abbiamo cercato di creare
la nostra sicurezza.

� � �

Le moderne tecnologie,
in particolare, sono
diventate il tentativo
collettivo di dominare
le condizioni della nostra
esistenza. In effetti
abbiamo cercato di
rimodellare la terra in
modo che si adattasse
completamente a servire
i nostri scopi, in modo tale
che ogni cosa diventasse
soggetta alla nostra
volontà, una «risorsa» che
possiamo usare.
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Gli insegnamenti
buddhisti vengono
spesso considerati

«verdi» o amici
dell’ecologia, ovvero sono
stati spesso ritenuti in

accordo con gli sforzi
compiuti per proteggere il
mondo naturale. Lo scopo
di questa riflessione non è
di vedere se questa
affermazione sia corretta

— come, pur con alcuni
aggiustamenti, io credo
che sia — ma piuttosto
chiedersi perché è
corretta. In breve, vorrei
dire che gli insegnamenti
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motivazioni, saremo
capaci di valutare meglio
le nostre tecnologie alla
luce dei problemi
ecologici cui esse hanno
contribuito, così come le
soluzioni ecologiche cui
potrebbero contribuire.
Dati i rischi a lungo
termine associati
all’energia nucleare, per
esempio, io non la posso
vedere che come una
miope soluzione al nostro
fabbisogno di energia.
Al posto dei combustibili
fossili, la risposta
dovrebbe essere quella di
risorse rinnovabili come
l’energia solare, l’energia
eolica insieme a una
riduzione radicale del
nostro fabbisogno di
energia. Finché
considereremo importante
il bisogno di una crescita
economica continua e di
una sempre crescente
espansione tecnologica,
l’idea di una drastica
riduzione del nostro

fabbisogno energetico è
assurda. Una nuova
comprensione della nostra
situazione reale apre
invece ad altre possibilità.

� � �

Come risolvere l’ansia di
base che oggi ci colpisce
perché dobbiamo dare un
senso a un mondo in cui
Dio è morto?
L’autocoscienza
individuale e collettiva ci
allontana dalla visione del
mondo premoderno e da
quel significato
«naturale» della vita che
offriva. Neanche se
potessimo, vorremmo
tornare ad una visione del
mondo così costrittiva,
spesso mantenuta con la
forza. Ma quali alternative
sono possibili?
Ricordate che seguire il
sentiero buddhista ci
libera dalla compulsione
individuale di trovare
sicurezza «dentro» il
mondo. Non si ha il
bisogno di diventare più
reali diventando ricchi,
famosi o potenti o belli.
Questo non perché ci si
identifica con un altro
regno spirituale, piuttosto,
allorché riusciamo a

liberarci dagli attaccamenti,
comprendiamo la nostra
non dualità con il mondo.
Questo come influisce sul
significato della nostra
vita? Il voto del
bodhisattva: «Anche se gli
esseri viventi sono
innumerevoli, mi voto
a salvarli tutti», fa sì
che chi lo proferisce
assuma il ruolo più
grande possibile, che non
può mai arrivare a una
fine. Un tale impegno non
è obbligatorio, ma fluisce
naturalmente quando si
comprende che nessun
essere è separato da noi.
Questo suggerisce un
parallelo finale tra la sfera
personale e quella
collettiva. Dato che la crisi
ecologica è già iniziata,
la nostra specie ha
bisogno di diventare un
bodhisattva collettivo
della biosfera.
L’umanità scoprirà
il significato che cerca
in compiti a lungo termine
per riparare la frattura
tra noi e la madre terra.
Questa guarigione ci
trasformerà così come
trasformerà la biosfera.
* Scrittore e docente presso il
Dipartimento di filosofia,
Xavier University di Cincinnati.
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Applicare le virtù
dell’amore e
della compassione
non solo nei
rapporti umani
ma anche con
la nostra “Madre
Terra” ci apre
a vivere nel
rispetto di tutto
ciò che
ci circonda senza
prendere nulla
oltre il necessario.
� di Simon P. James *

«Ora qui ci svegliamo
dall’illusione della nostra

separatezza»

Thich Nhat Hanh,
monaco buddhista vietnamita
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pellicani e supponga varie
relazioni causali tra di
loro; ma questo non è il
caso. Infatti i testi raccolti
nel Canone Pāli dicono
ben poco sulla natura che
gli ambientalisti cercano
di proteggere. È vero che
i sutra includono diverse
affermazioni sulla vita
non umana. Si dice, per
esempio, che gli animali
sono soggetti alla
rinascita, che non è sicuro
che le piante siano esseri
viventi e che, mentre gli
animali sono divisi in
diverse specie, gli esseri
umani invece no. (SN
607). Ci si può anche
imbattere in alcuni
racconti mitologici sulle
origini del mondo vivente:
la visione, per esempio,
che il mondo emerge
come risultato di esseri
celesti che mangiano
«il sapore della terra»
(D 27). Una cosa è certa:
non si trova alcuna teoria
della natura simile a
quello che noi intendiamo
in senso moderno,
cioè una teoria che faccia
il pari con la moderna
sintesi neodarwiniana
o con la teleologia di
Aristotele.
Questa mancanza di

interesse si può pensare
sia il risultato dell’enfasi
pragmatica del Buddha
sulla sofferenza umana
e su come vincerla. Si può
anche sospettare che
Egli abbia voluto mettere
da parte queste domande
sulla natura; domande
di un tipo che uno
scienziato ecologista
moderno potrebbe
definire non utili da fare,
non perché non si possa
dar loro risposta, ma
perché non sono di alcun
aiuto pratico per
affrontare e vincere il
dukkha. Alle domande
sulla composizione del
mondo naturale e sulle
leggi che lo governano si
può pensare che il Buddha
avrebbe opposto un nobile
silenzio.
Certo, quest’affermazione
potrebbe sembrare non
piacevole, ma possiamo
esserne sicuri, il Buddha
ha detto molto poco sul
mondo naturale. Per
quanto ne so, non aveva
alcunché di sostanziale
da dire su ciò che oggi noi
chiamiamo biologia.
Tuttavia certamente aveva
molto da dire sul mondo
in generale, incluso il
mondo naturale. Diceva

che tutte le cose, naturali
o fatte dall’uomo, sono
vuote di consistenza
soggettiva e si
manifestano per la
coincidenza di certe
condizioni, inoltre
aggiungeva che non
è soltanto una questione
di interessi intellettuali:
rendersi conto che tutte
le cose sono vuote di sé
e originate in dipendenza
l’una dall’altra è
essenziale per il
conseguimento del
nirvāṇa.

� � �

Detto questo, il pensatore
ecologico è, io penso, in
errore quando suppone
che gli insegnamenti
buddhisti di anatta
e la paticcasamuppāda non
siano altro che una visione
ecologica della natura,
una visione del tipo che
potremmo trovare in
un testo contemporaneo
di scienze ecologiche.
Per una cosa — eccetto
che nella loro applicazione
alla vita umana —
entrambi questi
insegnamenti rimangono
altamente astratti e
generali. È vero che si dice
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buddhisti sono «verdi» o
amici della natura non per
ciò che dicono sul
mondo« naturale, ma per
ciò che dicono sulla natura
umana.
Per prima cosa devo dare
qualche chiarimento.
Con «natura» o «mondo
naturale» voglio indicare
il mondo vivente, la
biosfera, ossia quella parte
del mondo che un amante
della natura o un
ambientalista pensa sia
necessario proteggere.
Con «insegnamenti
buddhisti» io, invece,
voglio indicare quegli
insegnamenti che sono
all’interno del Canone Pāli
e con «buddhismo» ciò
che talvolta è definito
anche «buddhismo
antico», cioè la tradizione
che oggigiorno è
preservata nel Theravāda.
Perché secondo gli
insegnamenti del
buddhismo dovremo
prenderci cura del mondo
naturale? Per rispondere
a questa domanda
dobbiamo cominciare
identificando ciò che gli
insegnamenti buddhisti
dicono sulla natura,
perché solo se prima si
identifica ciò che i

buddhisti pensano che la
natura sia, si può trovare
una risposta sul perché
i buddhisti ritengono che
si debba proteggerla.
Pertanto, qual è la teoria
buddhista della natura?
In breve, i buddhisti
considerano che niente
nella natura è
completamente
indipendente da
qualcos’altro, ma che tutte
le cose sono intimamente
in relazione. Questa è la
lezione centrale
dell’insegnamento
dell’anatta e dell’origine
interdipendente,
paticcasamuppāda.
Con questi insegnamenti
il Buddha ha di fatto
anticipato le conclusioni
della moderna scienza
ecologica: la sua era una
visione ecologica (o
almeno protoecologica)
del mondo.

� � �

La visione ecologica
del buddhismo ha
un’importante
implicazione etica. Infatti
comprendere che tutte
le cose sono in relazione
significa comprendere
che gli esseri umani

e tutto ciò che fanno è
intimamente in relazione
con il mondo non umano,
con la natura. Significa
comprendere che gli esseri
umani non sono anime
temporaneamente abitanti
in corpi materiali, ma che
noi siamo tutt’uno con
tutte le cose, tutt’uno con
la natura. Risvegliarsi a
questa relazione ecologica
con tutte le cose significa
prendersi cura della
natura, perché ciò
significa comprendere che
il destino della natura
è il nostro destino,
il destino di noi esseri
umani.
Questa linea di
ragionamento, implicita
in molte discussioni sul
buddhismo e sul pensiero
ambientalista, molto
spesso è stata
espressamente
sottolineata, ma sotto
alcuni aspetti ha punti
deboli. Per prima cosa,
un pensatore ecologista
suppone che esista
una cosa simile a ciò che
potremmo definire
una teoria buddhista
della natura, una teoria
che metta in relazione
tutti i componenti della
natura, dalle pulci ai
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convinzione che noi
umani siamo uno con un
intero metafisico che tutto
racchiude, «Dio ossia
la Natura», egli conservò
l’idea che siamo
moralmente giustificati
a disporre degli animali
non umani a nostro
piacimento e a trattarli nel
modo che più ci conviene.

� � �

Ho affermato che la
visione del mondo del
buddhismo antico non
è «ecologica», ovvero non
assomiglia alla visione del
mondo suggerita dai
risultati della moderna
scienza ecologica, e ho
suggerito inoltre che,
anche se fosse stata
ecologica, ciò non sarebbe
sufficiente per provare
che il buddhismo è una
religione amica della
natura perché non
c’è alcuna contraddizone
nell’intrattenere una
visione ecologica e nello
stesso tempo vedere
la natura come vuota
di valore.
Per queste ragioni sono
scettico sul tentativo di
fondare una visione etica
buddhista sull’ambiente

su ciò che il buddhismo,
almeno quello antico,
ha detto circa la natura.
Ma come detto in
apertura, credo
fermamente che gli
insegnamenti buddhisti
siano per certi aspetti in
linea con ciò che oggi
chiamiamo interessi
ambientali, quindi credo
che quegli insegnamenti
possano essere presi come
base per un’etica specifica
buddhista sull’ambiente.
Avendo questo in mente,
riconsideriamo gli
insegnamenti buddhisti.
Dove nel loro insieme
troviamo i fondamenti
di un’etica buddhista
ambientale? Siamo già
passati per un punto ben
preciso. Prima ho
suggerito che il Buddha
non aveva alcun interesse
a sviluppare una teoria
della natura, perché
sviluppare una tale teoria
non era un motivo
importante per il suo
scopo fondamentale:
affrontare e vincere
il dukkha. L’interesse
primario del Buddha non
era di sviluppare una
teoria sulla natura, il suo
interesse primario era la
vita umana e più

precisamente come si
debba vivere.
Sotto questo aspetto,
il buddhismo antico può
offrire ciò che i filosofi
morali chiamano un’etica,
una definizione di ciò che
significa vivere una buona
vita, una vita che si
esprime al meglio e che ci
dia il senso di che cosa
significhi essere umani.
E la conclusione del
Buddha è certo ben nota.
Per vivere bene, vivere
una vita risvegliata, non si
ha bisogno di grandi
ricchezze, non c’è bisogno
di esser nati in una certa
classe sociale, bisogna
invece sviluppare se
stessi. Come Aristotele, gli
stoici o Epicuro, il Buddha
afferma che per vivere
una buona vita si deve
sviluppare un certo tipo di
«carattere» o, per essere
più precisi, afferma che si
devono sviluppare certe
virtù del carattere:
la compassione,
l’amorevolezza, la
saggezza, l’equanimità,
l’attenzione e così via.
Se ciò che ho detto è
giusto e il buddhismo
è in fondo un tipo di etica,
allora, forse, cercando di
sviluppare un’etica
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che tutte le cose sono
prive di un sé, ma
quest’affermazione
generale è discussa
criticamente in riferimento
agli esseri umani. Il focus
nelle scritture è
sull’assenza di un sé degli
esseri , come voi o me,
non sulla mancanza di un
sé degli alberi o
dell’ambiente o delle
specie. Inoltre, anche se si
dice che tutte le cose sono
soggette all’origine
dipendente, la definizione
più dettagliata del
processo dei dodici anelli
dell’origine dipendente
si riferisce alla genesi del
dukkha e non può essere
applicata alla natura non
senziente, si veda, per
esempio, il secondo libro
del Samyutta Nikāya.

� � �

Ragion per cui ci sono
motivi per mettere in
dubbio l’affermazione del
pensatore ecologico che
gli insegnamenti
buddhisti sul non sé e
sull’origine dipendente
portano a una visione
ecologica della natura.
Essi certamente non
implicano che gli umani e

la natura siano «una cosa
sola». Parlare dell’unità di
esseri umani e natura
tende a incoraggiare la
nozione che gli umani
siano parte di un intero
metafisico
onnicomprensivo, una
Natura con la enne
maiuscola. Questa visione
ricorda alcuni sistemi
metafisici (la metafisica
spinoziana per esempio)
ma è completamente fuori
luogo nella metafisica
buddhista. Parlare di un
grande assoluto metafisico
significa parlare di una
cosa che esiste — o che
almeno potrebbe esistere
— in modo
completamente isolato da
ogni altra cosa; ma, se le
affermazioni buddhiste
sul non sé e l’origine
dipendente sono corrette,
un tal tipo di entità non
esiste.
Infatti anche se gli
insegnamenti buddhisti
potessero suggerire un
mondo simile a quello
descritto dalla moderna
scienza ecologica e anche
se potessero suggerire
che gli umani siano in un
qualche senso «uno con la
natura», ciò non sarebbe
sufficiente a provare

che il buddhismo sia una
religione amica
dell’ecologia.
Si può sostenere ogni
visione ecologica della
natura, si può anche
insistere sull’unità o
unicità degli umani
e della natura e nello
stesso tempo, con perfetta
coerenza, si può guardare
la natura come vuota di
valore. Consideriamo un
tale che proponga il
materialismo, per
esempio, uno che
sottoscriva l’idea che
tutto, esseri umani inclusi,
è fatto di materia.
Un individuo simile crede
chiaramente che noi siamo
«uno con la natura»,
ma non c’è alcuna buona
ragione per pensare che
debba essere mosso da un
interesse morale positivo
nei confronti del mondo
naturale. Potrebbe esserlo.
Ma potrebbe anche essere
un terribile flagello
per il mondo naturale,
indossando pellicce,
distruggendo le ricchezze
minerarie, facendo strage
di pesci. O consideriamo
il caso di Baruch Spinoza,
il filosofo razionalista
del XVII secolo.
Nonostante la sua
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il buddhismo. Ed è vero
che, per quanto ne
sappiamo, tutti i buddhisti
sono esseri umani. Ma ciò
non significa che
l’individuo
compassionevole sarà
motivato dal desiderio di
alleviare la sofferenza
degli esseri umani
piuttosto che quella degli
esseri non umani. Al
contrario, vedrà
semplicemente una
sofferenza che va
alleviata. La questione se
si tratta della sofferenza di
un cane o di una scimmia
o di un uomo non ha
alcuna importanza, sono
tutte uguali.
Ho suggerito che il
Buddha era interessato a
tutto ciò che conduce a
una buona vita, una vita
che sia la migliore
espressione di ciò che
significa essere uomini.
Inoltre ho aggiunto che
era particolarmente
interessato a identificare le
virtù del carattere che
esemplifichino una vita di
questo tipo. Secondo il
Buddha il miglior tipo di
vita che possiamo vivere è
contraddistinta dalla
compassione, dalla
consapevolezza, dalla

saggezza, dall’equanimità
e così via.
Ho anche sottolineato che
questo modo etico che il
buddhismo interpreta non
è egocentrico né
antropocentrico. Quindi
non è in contrasto con
l’insegnamento buddhista
né con gli interessi
ambientali. Al contrario
un’etica buddhista ha
importanti implicazioni
per quanto riguarda il
modo in cui dobbiamo
trattare la natura. In altre
parole un’etica buddhista
è un’etica ambientale.

� � �

Ricordiamo la virtù della
compassione. Se il
Buddha è nel giusto, la
compassione è parte
integrante di una buona
vita, ragion per cui, se
qualcuno mancasse di
questa virtù, non potrebbe
vivere in modo tale da
esprimere pienamente il
proprio potenziale di
essere umano. Come
abbiamo visto, la
compassione va estesa a
tutti coloro che soffrono,
siano umani o meno.
L’uomo che sente la
sofferenza di suo fratello

ma non quella di un cane
o di un cavallo non è,
dal punto di vista
buddhista, un uomo
genuinamente
compassionevole. In tal
senso la compassione
è una virtù ambientale,
che prende in
considerazione il modo
in cui trattiamo il mondo
naturale.
Qualcosa di simile può
essere detto delle altre
virtù buddhiste.
L’amorevolezza (mettā),
è l’aspirazione ideale alla
felicità di tutti gli esseri
senzienti, senza alcuna
eccezione. Nello stesso
modo la gioia altruistica
(mudita) è descritta come
felicità per la felicità degli
altri, ancorché siano
esseri umani o non umani.
Idealmente si suppone che
si debba esercitare la
consapevolezza (sati) non
solo nelle relazioni con gli
altri amici umani, ma
anche con gli amici non
umani, in realtà in tutte le
relazioni con l’ambiente,
inteso come un tutto.
Ragion per cui, se
l’individuo virtuoso è
consapevole degli effetti
che hanno il suo
comportamento e le sue
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ambientale buddhista si
dovrebbe cominciare
considerando ciò che il
Buddha disse sulle virtù
che una vita risvegliata
esemplifica. Forse si
dovrebbe considerare la
possibilità che l’etica
buddhista sia qualcosa cui
talvolta ci si riferisce come
«virtù etica ambientale»
(vedi Sandler e Cafaro
2005) .
Certo, a prima vista ciò
potrebbe sembrare un
suggerimento poco
promettente. Sulla base
di questo breve discorso,
infatti, potrebbe sembrare
che ogni tentativo di
fondare un’etica
ambientale sull’etica
buddhista sia destinato
al fallimento: interessarsi
a modificare per il meglio
il proprio carattere e
condurre una buona vita
potrebbe apparire in
contrasto con
l’insegnamento buddhista
del non sé. Se tutte le cose
sono vuote di sé, come
può un individuo virtuoso
avere come scopo il
miglioramento di se
stesso? Lo sviluppo non
presuppone l’esistenza di
un sé che dev’essere
sviluppato, migliorato? In

secondo luogo, il discorso
sul carattere, su una
buona vita e così via può
apparire centrato
sull’uomo,
antropocentrico in modo
quasi disturbante.
Dopotutto, quando si
parla di carattere, ci si
riferisce al carattere degli
esseri umani, quando si
parla di una buona vita si
parla di come gli esseri
umani dovrebbero vivere.
Se siamo in cerca di
un’etica ambientale
buddhista dovremmo
pensare a ciò che è buono
per noi umani o a ciò che è
buono per la natura, per il
mondo non umano?

� � �

Queste obiezioni sono
infondate perché
presuppongono una falsa
concezione della relazione
tra l’etica e la motivazione
morale. Dire che il
buddhismo prende la
forma di un’etica significa
dire che secondo il
buddhismo agire in modo
virtuoso è bene per noi nel
senso che migliora la
nostra vita (ci aiuta a
realizzare la vera natura
della realtà, superare il

dukkha ecc. ), ma non
significa che la
motivazione
dell’individuo virtuoso sia
il desiderio di migliorare
la propria vita. Per
esempio, potrebbe andar
bene per un individuo
essere compassionevole,
dal momento che sentire
compassione e agire in
modo compassionevole è
parte di ciò che si afferma
conduca a una buona vita.
Ma ciò non significa che
l’individuo
compassionevole sia
motivato dal desiderio di
alleviare la propria
sofferenza. Se ha
completamente realizzato
la verità dell’anatta, non
vedrà la propria
sofferenza come
contrapposta a quella di
qualcun altro né vedrà la
sofferenza degli altri come
contrapposta alla propria,
invece vedrà
semplicemente «una
sofferenza» che va
alleviata.
Non c’è alcun
antropocentrismo in
questo. Dire che la
compassione è una virtù,
significa dire che è parte
integrante di una vita
buona, così come la vede
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ricchi. Perché queste
persone non cambiano? La
risposta, sospetto, non è
che queste persone sono
ignoranti, che non
conoscono i problemi
ambientali e le loro cause.
La maggior parte della
gente sa qualcosa dei
cambiamenti climatici
globali per esempio, sa
che è una cosa cattiva,
anche se non conosce la
chimica, sa che
viaggiando si rovina l’aria
che respiriamo. Ma essi —
e io includo anche me
stesso in questo — si
rifiutano di cambiare.
Sospetto che parte del
problema sia un tipo di
resistenza apatica al fatto
che siano gli altri a dirci
che cosa dobbiamo fare.
Gli ambientalisti si
pongono spesso come dei
guastafeste verdi:
propongono lunghe liste
di ciò che si deve o non si
deve fare: non gettare via
le cose in questo modo,
non mettere l’aria
condizionata così alta, non
viaggiare in aereo e così
via. Per contrastare tutto
questo è necessario
incentivare il
cambiamento degli stili di
vita, una carota e non un

bastone. Alcuni degli
incentivi migliori sono
offerti da alcune persone a
cui si può guardare come
modelli. E questa
raccomandazione è
coerente con tutto ciò che
ho detto prima. Per cui se
questa argomentazione è
corretta allora la
connessione tra gli
insegnamenti buddhisti e i
problemi ambientali è
molto evidente, non è una
speculazione astratta
sull’origine dipendente,
ma nelle vite dei
buddhisti impegnati le
azioni a favore
dell’ambiente sono
qualcosa di pratico:
buddhisti come il Dalai
Lama, Thich Nhat Hanh,
Buddhadasa.
Se sono nel giusto

quando affermo che il
buddhismo offre una
forma di etica ambientale,
allora una chiara risposta
buddhista alla crisi
ambientale — almeno una
parte di questa — si può
trovare se osserviamo le
vite di questi modelli
umani e cerchiamo di
essere come loro.
* Docente presso il
Dipartimento di filosofia,
Durham University, UK.
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parole sugli altri, è anche
consapevole mentre
spegne la luce quando
non serve, quando
cammina invece di
utilizzare una macchina,
quando ricicla ciò che può
e così via. Infine,
considerando ciò a cui
possiamo riferirci come
umiltà, la virtù che ne
consegue è considerata
corrispondere alla
distruzione dell’orgoglio,
mana (D 31,34). Liberarsi
da questo tipo di orgoglio
significa essere liberi dalla
tendenza inveterata a
guardare il mondo
attraverso le lenti
deformanti del proprio
interesse, ma significa
anche essersi liberati dalla
tendenza a vedere tutte le
cose attraverso il prisma
degli interessi umani. Così
nel Sutta Nipāta si dice che
siamo felici di guardare le
mucche non solo come
produttrici di latte e di
medicinali, ma anche
come grandi amiche e
come esseri che hanno una
loro bellezza e salute.
Alcuni versi seguenti
dicono che coloro che
uccidono e sacrificano le
mucche sono criticati
perché le considerano solo

come se fossero appendici
delle loro vite (SN 296, 307
e ss.). Ucciderle è
moralmente sbagliato
perché usarle per i
sacrifici o per altri scopi
riflette una percezione di
esse indebitamente
centrata sull’uomo. La
compassione,
l’amorevolezza, la gioia
altruistica e la
consapevolezza sono la
chiave della virtù
buddhista, che nello
stesso tempo è la chiave
per la virtù ambientale.

� � �

Ho suggerito che coloro
che si interessano di etica
ambientale dovrebbero
lasciar da parte le
affermazioni che
riguardano la concezione
buddhista della natura e
interessarsi invece alle
visioni buddhiste sulla
vita umana. Sono
consapevole che abbiamo
bisogno anche di
considerare ciò che un
approccio buddhista
all’ambiente in crisi può
offrire, ovvero proporre
alcune raccomandazioni
pratiche. Ragion per cui
vorrei terminare con

alcune parole sulle
implicazioni pratiche della
visione che ho appena
delineato.
In un certo senso, la mia
visione dei fondamenti
dell’etica buddhista
ambientale sono piuttosto
teorici e non pratici. Non
ho delineato una risposta
buddhista precisa a
pratiche questioni
ambientali. E non ho
sviluppato una risposta
specifica buddhista per
mezzo della quale quei
problemi potrebbero
ricevere delle indicazioni.
Per esempio, non ho
sviluppato una procedura
decisionale ispirata al
buddhismo che potrebbe
essere usata per generare
risposte ai problemi
morali del mondo reale,
che riguardano il mondo
naturale.

� � �

Ma nonostante ciò io
penso di non essere
completamente staccato
dai problemi del mondo
reale. Molti di questi
problemi ambientali sono
il risultato di modi di
vivere legati allo spreco di
chi vive nei Paesi più
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Un esempio delle
nostre attività a difesa
dell’ambiente è la

campagna «Proteggiamo
l’ecosistema locale», volta a
tutelare le zone satoyama
ovvero le aree boschive
che, insieme alle risaie,
caratterizzano l’ambiente
naturale dei villaggi

agricoli tradizionali
giapponesi. I boschi di
piante decidue tipici di
questo tipo di ecosistema
sono una risorsa preziosa
ed essenziale sia per la vita
dei residenti sia per la
sopravvivenza della flora e
della fauna. Con la nostra
campagna sensibilizziamo
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le amministrazioni locali di
varie regioni e raccogliamo
fondi da destinare
all’acquisto di terreni da
tutelare, difendendo così
gli ecosistemi locali
dall’incombente ondata di
sviluppo.
Che cosa possiamo fare,
come seguaci dello zen
Sōtō, per difendere il verde
della Terra? Innanzitutto
possiamo visitare il tempio
o la chiesa più vicini e
osservare le condizioni del
verde e dell’ambiente nelle
zone circostanti; in alcune
aree si troveranno fitti
boschi e in altre solo edifici
in cemento. Cominciamo
quindi riflettendo
profondamente su come
agire concretamente per
difendere il verde quando
c’è e, quando non c’è, su
come incrementarlo,
piantando nuovi alberi.
L’associazione
«Organizzazione per una
vita e una cultura
all’insegna dell’ecologia»
ha condotto una ricerca tra
gli studenti delle scuole

superiori per scoprire che
cosa pensano riguardo ai
boschi e alle foreste. Le
risposte più frequenti sono
state «Sono un luogo che
dà calma e pace interiore»,
«Sono un serbatoio
naturale che raccoglie
l’acqua piovana», «Sono
un dono», «Ci mostrano la
difficoltà, l’importanza e il
piacere di fare crescere la
vita».
Per difendere il verde
intorno a noi dobbiamo
abituarci a prestare
attenzione e a prenderci
cura della terra, delle
piante e dell’acqua. Se, in
una società come la nostra
in cui il riscaldamento
globale continua ad
aumentare, lasciamo che le
cose vadano come stanno
andando, perderemo gli
alberi. Di certo le risposte
degli studenti esaminate
poco fa saranno
ampiamente condivise;
come indicato nel primo
principio, infatti, la Terra è,
con il suo verde, la culla di
ogni forma di vita.

Non sprecare l’acqua,
sorgente della vita
Nell’ambito dell’iniziativa
«Progetto verde»,
l’Associazione femminile
Sōtō si dedica a diverse
attività tra cui una
campagna di
sensibilizzazione
sull’importanza dei
problemi dell’ambiente e
contro gli sprechi idrici. La
campagna è stata condotta
nelle regioni del Kanto
distribuendo ai passanti
nelle principali stazioni
ferroviarie adesivi con
consigli pratici da seguire
in casa, filtri per i lavandini
per impedire che si
otturino e spazzole di fibra
acrilica fatte a mano.
Questa campagna
prosegue tuttora con il
continuo impegno dei
membri dell’associazione a
preparare altre spazzole a
mano e a distribuirle nel
vicinato.
Ecco alcuni modi per
ridurre gli sprechi di
acqua:
� Inserire nel rubinetto una

DIFENDERELATERRA
SALVARE LA VITA
Che cosa possiamo
fare in quanto
praticanti di
Dharma per
prenderci cura
della Terra su cui
viviamo? In
Giappone
la scuola Sōtō Zen
ha elaborato varie
proposte per un
progetto di vita
sostenibile -
Progetto Verde -
indicando
alcuni principi e
pratiche di vita
che possono
essere un
suggerimento
per tutti.
� Tratto dal sito ufficiale
della Sōtōsōmōchū
www.Sotozen-net.or.jp



questa Unione, ad
esempio, utilizzano borse
per la spesa evitando così
di usare i comuni sacchetti
di nylon. In questo modo
nel 1996 si sono risparmiati
250 milioni di sacchetti e
ciò significa 1075,77
tonnellate di carbonio in
meno rilasciato
nell’atmosfera.
Successi straordinari come
questo si possono ottenere
quando la partecipazione è
collettiva. Nella scuola zen
Sōtō, sia i monaci che i laici
sono impegnati a ridurre
l’inquinamento dell’1% e
tutti sono incoraggiati a
tenere un «registro dei
consumi domestici» di
modo che i risultati siano
più facilmente riscontrabili.
Ecco alcuni esempi:
� Ridotti i rifiuti organici
domestici
� Abbassata/alzata di un
grado la temperatura del
condizionatore d’aria
� Ridotto il numero di
bagni da uno al giorno a
uno ogni due giorni
� Eliminati 10 minuti di
consumi a vuoto
Prendere nota in questo
modo delle iniziative
intraprese consente di
verificarne i risultati e il
fatto stesso di annotare

ogni azione è importante
per abituarsi ad uno stile di
vita improntato al
risparmio energetico.
Keizan Zenji ci ha
insegnato che «lo spirito
del quotidiano è la via».
Queste parole ci fanno
capire che ogni volta che si
scopre una verità e la si
mette in pratica nella vita
di tutti i giorni, quella è la
via del buddhismo. L’aria e
l’atmosfera conservano il
delicato equilibrio che
permette alla vita di
esistere ma l’uomo è
arrivato al punto di
sconvolgere questo
equilibrio. L’unica
soluzione è difendere
l’ambiente partendo dalla
vita quotidiana di ognuno
di noi.

Vivi con la natura,
manifestazione
di Buddha
Dōgen Zenji amava le
montagne e la natura.
Riguardo alla vita in
armonia con la natura
Dōgen disse che
«Se io mi prendo cura delle
montagne, queste si
prenderanno cura di me».
Affermò anche che «i colori
dei monti e il suono dei
ruscelli sono il corpo e la

voce di Shakyamuni
Buddha». Predicò che la
natura e il Buddha sono
una cosa sola. Queste le
sue parole: «Shakyamuni
Buddha non deve essere
visto se non nella natura e
in ogni forma di vita.
Monti, fiumi e tutto ciò che
esiste in natura possono
presentarsi sotto diversi
aspetti, ma sono sempre
una manifestazione di
Shakyamuni Buddha.»
Dōgen inoltre ordinò che
non un solo ramo o fiore
venisse spezzato se non per
essere usato durante le
cerimonie religiose e vietò
severamente
l’abbattimento di alberi se
non in casi strettamente
necessari. Keizan Zenji
visse in armonia con la
natura e si adoperò in ogni
modo per proteggerla
riducendo al minimo
indispensabile il consumo
delle risorse naturali.
Dalle parole e dalle vite di
questi due fondatori dello
zen Sōtō impariamo non
solo che la natura è una
manifestazione di
Shakyamuni Buddha, ma
anche che dobbiamo
rispettarla, ascoltarla,
goderne e vivere in
armonia con essa.
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guarnizione per ridurre il
getto d’acqua
� Chiudere il rubinetto
mentre ci si lava il viso
Usare filtri a maglia fitta
per impedire che pezzi di
cibo finiscano nello scarico
del lavandino
� Non buttare olio nel
lavandino; usare carta di
giornale per assorbirlo e
poi procedere allo
smaltimento
� Usare spazzole acriliche e
sapone per ridurre l’uso di
detersivi chimici
Nella vita di tutti i giorni ci
sono moltissimi altri modi
per risparmiare e non
inquinare l’acqua e non si
tratta di idee nate in questi
ultimi anni; l’importanza
dell’acqua, infatti, fa da
sempre parte della
«saggezza degli anziani» e
un tempo era ben radicata
nelle abitudini quotidiane
di ognuno. Il «Progetto
verde» tiene nella massima
considerazione questa
antica saggezza che ci
insegna come ridurre i
consumi e vivere
serenamente, come
facevano i nostri nonni.
Si dice che una volta, per
dissetarsi, Dōgen Zenji
abbia raccolto dell’acqua
da un ruscello di montagna

e che, dopo avere riversato
quella rimasta nel mestolo,
abbia detto: «Possa
quest’acqua essere una
benedizione per i cento
miliardi di persone che
verranno dopo di me». Ciò
ci insegna quanto Dōgen
considerasse preziosa
l’acqua e noi, da parte
nostra, prendiamo
l’abitudine di non sprecarla
e di mantenerla pulita.

Non sprecare l’energia,
sostegno della vita
Nell’ambito delle attività
del «Progetto verde» la
scuola zen Sōtō sta
lanciando un appello a tutti
i suoi templi e ai suoi
seguaci affinché riducano
dell’1% i propri consumi di
energia. Ci sono tanti
semplici accorgimenti che
possono essere adottati
ogni giorno e che possono
fare risparmiare ad ogni
famiglia anche fino a 320
euro circa all’anno:
� Spegnere luce e
apparecchi elettrici quando
non vengono utilizzati
� Regolare la temperatura
del condizionatore d’aria
abbassandola di un grado
in inverno e alzandola di
un grado in estate
� Fare il bagno riducendo

la quantità di acqua calda,
bagnoschiuma e detergenti
� Ridurre di un’ora il
tempo trascorso
guardando la televisione
Se tutte le famiglie seguaci
dello zen Sōtō, 1,7 milioni,
seguissero questi consigli si
risparmierebbero circa 60
milioni di litri di petrolio
grezzo (equivalenti al
consumo annuo di 7500
famiglie). Secondo una
chiave di lettura diversa,
questi dati mettono in
evidenza gli enormi
sprechi di questa nostra
società a rapido tasso di
crescita.
Con il passo «Le offerte
tengono lontana l’avidità»,
il sutra dello zen Sōtō
intitolato Shushogi illustra i
meriti del fare offerte.
Questo insegnamento può
essere riferito anche alle
iniziative di cui si è parlato
finora e che corrispondono
al piantare i semi della
felicità per le generazioni
future.

Non inquinare l’aria,
centro della vita
L’Unione delle cooperative
di consumatori giapponesi
è impegnata in alcune
iniziative degne di essere
ricordate. Tutti i membri di
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sui Cambiamenti
Climatici (IPCC)
prevedeva che entro il
2100 l’Artico sarebbe stato
privo di ghiaccio marino
durante l’estate; è ora
evidente che questo
accadrà entro un decennio
o due. Allo stesso modo,
anche l’ampia copertura
di ghiacci della
Groenlandia si sta
sciogliendo più
rapidamente di quanto si
pensasse. L’innalzamento
del livello del mare in
questo secolo sarà di
almeno un metro –
sufficiente per allagare
molte città costiere e aree
vitali per la coltivazione

del riso, come il Delta del
Mekong in Vietnam.
In tutto il mondo, i
ghiacciai stanno
rapidamente regredendo.
Se le politiche economiche
attuali verranno
mantenute, i ghiacciai
dell’Altopiano del Tibet,
sorgenti di grandi fiumi
che riforniscono di acqua
miliardi di persone in
Asia, spariranno entro
trent’anni. Gravi siccità e
carenze di raccolti stanno
già interessando
l’Australia e la Cina
settentrionale. I principali
rapporti – stilati da IPCC,
Nazioni Unite, Unione
Europea e l’Unione

Internazionale per la
Conservazione della
Natura- concordano sul
fatto che senza un
cambiamento collettivo di
direzione, la diminuzione
delle riserve di acqua, cibo
e altre risorse, potrebbe
creare entro la metà di
questo secolo condizioni
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Oggi viviamo in
un’epoca di grandi
crisi, in cui

dobbiamo affrontare la
più seria sfida che
l’umanità abbia mai
fronteggiato: le
conseguenze ecologiche
del nostro karma
collettivo. Il consenso

scientifico è schiacciante:
l’attività umana sta
scatenando un disastro
ambientale su scala
planetaria. In particolare,
il riscaldamento globale si
sta verificando molto più
velocemente di quanto
fosse previsto in
precedenza, in maniera

molto più evidente al Polo
Nord. Per centinaia di
migliaia di anni, l’Oceano
Artico è stato coperto da
un’area di ghiaccio
marino grande quanto
l’Australia, ma ora questa
si sta rapidamente
sciogliendo. Nel 2007 il
Gruppo Intergovernativo
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La dichiarazione
che qui riportiamo,
redatta da
David Tetsuun
Loy (zen)
e dal Ven.
Bhikkhu Bodhi
(Theravāda)
con l’ausilio
scientifico
del Dott. John
Stanley, ha avuto
come primo
firmatario
S.S. il Dalai Lama.
Chi desidera
condividerla
può sottoscriverla
nel sito
ecobuddhism.org
� � �

IL MOMENTO
DI AGIRE È ORA
DICHIARAZIONEBUDDHISTA
SUICAMBIAMENTICLIMATICI



economiche e tecnologiche
con il resto della biosfera
sono insostenibili. Per
sopravvivere ai turbolenti
cambiamenti che abbiamo
davanti, i nostri stili di
vita e le nostre aspettative
devono cambiare.

� � �

Questo implica nuove
abitudini e anche nuovi
valori. L’insegnamento
buddhista che la salute
complessiva
dell’individuo e della
società dipende dal
benessere interiore, e non
meramente dagli
indicatori economici, ci
aiuta a determinare i
cambiamenti personali e
sociali che dobbiamo fare.
Individualmente
dobbiamo adottare
comportamenti che
aumentino la quotidiana
consapevolezza ecologica
e riducano la nostra
”impronta del carbonio.”
Quelli di noi che vivono
nelle economie avanzate
hanno bisogno di
ristrutturare e isolare le
case e i luoghi di lavoro
per avere maggiore
efficienza energetica,
abbassare i termostati in

inverno e alzarli in estate,
usare lampadine e
apparecchi ad alta
efficienza, spegnendoli
quando non li usano,
guidare auto che
consumino il meno
possibile e ridurre il
consumo di carne a favore
di una salutare dieta a
base di vegetali, amica
dell’ambiente.
Queste attività personali
non saranno di per sé
sufficienti ad evitare
future calamità.
Dobbiamo anche
apportare dei
cambiamenti istituzionali,
sia tecnologici, sia
economici. Dobbiamo
“decarbonizzare” i nostri
sistemi energetici nel
modo più veloce e
fattibile, sostituendo i
combustibili fossili con
fonti d’energia
rinnovabili, che sono
illimitate, benevole e in
armonia con la natura.
In particolare, abbiamo
bisogno di fermare la
costruzione di nuove
centrali a carbone, di gran
lunga la più inquinante e
pericolosa fonte di
carbonio atmosferico. Se
utilizzati avvedutamente,
l’energia eolica, solare,

delle maree e geotermica
possono fornire tutta
l’elettricità di cui
necessitiamo senza
danneggiare la biosfera.
Poiché fino a un quarto
delle emissioni carboniche
risulta dalla
deforestazione, dobbiamo
invertire la distruzione
delle foreste, specialmente
la fascia vitale delle
foreste pluviali dove vive
la maggior parte delle
specie animali e vegetali.
Recentemente è diventato
piuttosto ovvio che sono
necessari anche
significativi cambiamenti
nel modo in cui il nostro
sistema economico è
strutturato.

� � �

Il riscaldamento globale è
intimamente correlato alla
pantagruelica quantità di
energia che le nostre
industrie divorano per
sostenere i livelli di
consumo che molti di noi
hanno imparato ad
esigere. Da un punto di
vista buddhista,
un’economia sana e
sostenibile dovrebbe
essere governata dal
principio della sufficienza:
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di carestia, innescare
conflitti per accaparrarsi le
risorse e migrazioni di
massa - forse entro il 2030,
secondo il capo
consigliere scientifico del
Regno Unito.
Il riscaldamento globale
gioca un ruolo principale
in altre crisi ecologiche,
inclusa la perdita di molte
piante e specie animali che
condividono questa Terra
con noi.
Gli oceanografi
denunciano che metà del
carbonio rilasciato
bruciando combustibili
fossili è stato assorbito
dagli oceani, aumentando
la loro acidità del 30
percento. L’acidificazione
sta distruggendo la
calcificazione delle
conchiglie e delle barriere
coralline, così come sta
minacciando lo sviluppo
del plankton, origine della
catena alimentare per la
maggior parte della vita
marina.
Eminenti biologi e
rapporti delle Nazioni
Unite concordano che
“andare avanti come se
nulla fosse” porterà
all’estinzione la metà delle
specie viventi sulla Terra
entro questo secolo.

Collettivamente, stiamo
violando il primo precetto
–“non danneggiare gli
esseri viventi”- nella più
ampia scala possibile e,
inoltre, non possiamo
prevedere le conseguenze
biologiche per la vita
umana, una volta che
saranno scomparse così
tante specie che
contribuiscono in maniera
invisibile al nostro
benessere.

� � �

Molti scienziati sono
giunti alla conclusione che
è in gioco la
sopravvivenza stessa della
civiltà umana. Abbiamo
raggiunto un punto critico
della nostra evoluzione
biologica e sociale.
Non c’è mai stato un
momento più importante
nella storia per mettere le
risorse del Buddhismo a
disposizione di tutti gli
esseri viventi. Le quattro
nobili verità forniscono
una struttura per
diagnosticare la situazione
attuale e formulare
appropriate linee guida –
perché le minacce e i
disastri che abbiamo
davanti derivano, in

definitiva, dalla mente
umana, e pertanto
richiedono profondi
cambiamenti nelle nostre
menti. Se la sofferenza
personale deriva
dall’attaccamento e
dall’ignoranza- dai tre
veleni di avidità,
intenzione malevola e
illusione - lo stesso
principio si applica alla
sofferenza che ci affligge
su scala collettiva.
La nostra emergenza
ecologica è una versione
più ampia delle perenni
difficoltà umane. Sia come
individui, sia come specie,
soffriamo di un senso del
sé che si sente scollegato
non solo dalle altre
persone, ma dalla Terra
stessa. Come ha detto
Thich Nhat Hahn, “noi
siamo qui per risvegliarci
dall’illusione della nostra
separazione.” Abbiamo
bisogno di svegliarci e
capire che la terra è la
nostra madre e anche la
nostra casa – e in questo
caso il cordone ombelicale
che ci lega ad essa non
può essere reciso. Quanto
la terra si ammala, anche
noi ci ammaliamo, perché
siamo parte di essa.
Le nostre attuali relazioni
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la chiave per la felicità è la
soddisfazione, piuttosto
che una sempre crescente
abbondanza di merci. Il
desiderio irresistibile di
consumare sempre di più
è un’espressione
dell’attaccamento, che è
proprio quella cosa che
Buddha indicò come la
causa radice della
sofferenza.

�  �  �

Invece di un’economia che
enfatizza il profitto e
richiede una perpetua
crescita per evitare il
crollo, dobbiamo
muoverci insieme verso
un’economia che procuri
un soddisfacente standard
di vita per tutti,
permettendoci di
sviluppare pienamente 
le nostre potenzialità
(incluse quelle spirituali)
in armonia con la biosfera
che sostiene e alimenta
tutti gli esseri, comprese 
le generazioni future. 
Se i leader politici non
sono in grado di
riconoscere l’urgenza
della crisi globale, o
riluttanti a mettere il
benessere a lungo termine
dell’umanità al di sopra

del beneficio a breve
termine delle aziende dei
combustibili fossili,
potremmo aver bisogno di
sfidarli con prolungate
campagne di azione civile.
Il Dott. James Hansen
della NASA e altri
climatologi hanno
recentemente definito
l’obiettivo preciso,
necessario per evitare che
il riscaldamento globale
raggiunga picchi
catastrofici. Affinché la
civiltà umana sia
sostenibile, il livello di
sicurezza di anidride
carbonica nell’atmosfera
non deve essere superiore
alle 350 parti per milione
(ppm). Questo obiettivo è
stato sottoscritto dal Dalai
Lama, insieme ad altri
premi Nobel e noti
scienziati. La situazione
attuale è particolarmente
preoccupante in quanto il
livello attuale è già di 387
ppm, e cresce ogni anno
di 2 ppm. Siamo chiamati
non solo a ridurre le
emissioni carboniche, ma
anche a rimuovere le
grandi quantità di gas
carbonico presenti
nell’atmosfera.
Come firmatari di questa
dichiarazione di principi

buddhisti, riconosciamo
l’urgenza della sfida del
cambiamento climatico. 
Ci uniamo al Dalai Lama
sottoscrivendo l’obiettivo
di 350 ppm. In accordo
agli insegnamenti
buddhisti, accettiamo 
la nostra responsabilità
individuale e collettiva
per fare qualsiasi cosa in
nostro potere al fine di
soddisfare questo
obiettivo, incluse (ma non
solo) le risposte personali
e sociali delineate più
sopra.

�  �  �

Abbiamo una breve
finestra di opportunità 
per agire, per preservare
l’umanità dal disastro
imminente e per essere 
di aiuto per la
sopravvivenza delle
molte, diverse e
meravigliose forme di vita
sulla Terra. Le generazioni
future e le altre specie, che
condividono la biosfera
con noi, non hanno voce
per chiederci
compassione, saggezza 
e autorità. Dobbiamo
ascoltare il loro silenzio,
dobbiamo essere la loro
voce e agire per loro. 
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Le religioni non sono uguali: sono
profondamente e irrimediabilmente

diverse perché diverse sono
le istanze spirituali e religiose che le

sostengono; ma per questo possono
dialogare, come uomini

e donne diversi possono parlare
tra loro e comprendersi.

di Mauricio Yushin Marassi

65

scuola Zen appartiene al Mahāyāna e ne costituisce la parte più raffinata.
È normale quindi, che, da quando ho lasciato il monastero, la mia realtà
sia dare corpo con la mia vita alla proposta centrale del buddhismo ma-
hāyāna, ovvero vivere pienamente da religioso buddhista all’interno del-
la realtà sociale. Nel buddhismo mahāyāna l’indicazione di tornare nel
mondo non è marginale, bensì è data come la conclusione inevitabile del
percorso. In ogni cultura in cui si sia manifestata questa famiglia buddhi-
sta — e perciò anche oggi qui in Occidente — questa indicazione di collo-
cazione nello svolgimento della propria vita dà origine a una figura reli-
giosa nuova rispetto alla realtà circostante: una persona che ha vissuto
come monaco/a un lungo periodo di trasformazione e che, lasciato lo
status di monaco, ne mantiene però l’appartenenza, ossia con una collo-
cazione interiore che è «nel mondo ma non del mondo». Quando dico
che questa figura religiosa necessariamente deve aver vissuto da «mona-
co/a», per brevità semplifico con questa formula il senso di ogni scelta
radicale che comporti il «lasciare la casa» in ogni sua accezione per dedi-
carsi unicamente allo sviluppo, all’approfondimento della propria via in-
teriore secondo l’insegnamento del Buddha. La comparsa di questa figu-
ra — come dicevo ancora senza nome nelle lingue occidentali — genera

64

Inizialmente vorrei dedicare qualche parola alla definizione «mona-
co buddhista Zen» che nel programma di questo incontro è stata as-
sociata al mio nome. In particolare il termine «monaco» ha un senso

che in questo caso potrebbe essere fuorviante perché nel mio caso indica
una figura umana ben diversa da quella normalmente attribuitagli. In
realtà il termine «monaco» associato al mio nome sopperisce, abbastanza
inadeguatamente, all’assenza — nella nostra e nelle altre lingue occiden-
tali — di un termine specifico atto alla bisogna. È per questo che, quando
ho visto che venivo definito così sul programma dell’incontro, ho lasciato
le cose come stavano: perché non ho un termine più adeguato da propor-
re. Tuttavia sono consapevole che in un luogo come questo, ovvero una
comunità monastica autentica, è particolarmente stonato che io venga in-
dicato con questo titolo.

Ho vissuto parecchi anni in un monastero e in quella sede ho ricevuto
le ordinazioni proprie al percorso della tradizione zen. Tuttavia non vivo
in monastero, né tanto meno vivo come un monaco, ovvero da single in
una comunità. Infatti sono sposato e ho una figlia di cui mi prendo cura
come padre. In termini molto generali, il fenomeno buddhista mondiale
si compone oggi di due grandi famiglie: il Theravāda e il Mahāyāna. La

Incontro presso la
Comunità di Bose,
15 Novembre 2009

� L A V I A D E L D I A L O G O �

Mauricio
Yushin Marassi,
ordinato monaco
zen nel 1980
nel monastero
giapponese di
Antaiji, è tornato
in Italia come
testimone
missionario della
scuola Soto.
Si occupa
attivamente di
dialogo interreligioso
e partecipa dalla
fondazione alla
Comunità Stella
del Mattino.
Tra i suoi scritti:
Piccola guida
al buddismo zen
nei paesi del
tramonto
(Marietti 2000),
Intelligenza volse
a settentrione,
umorismo
e meditazioni
buddiste
(Marietti 2002).
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sarà evidente per molti, la parafrasi di una frase di Eckhart [2].
Un amico, fratello cristiano, monaco camaldolese, dopo un periodo di

pratica comune, mi ha donato una splendida rappresentazione dello za-
zen, la pratica-base del buddhismo zen; mi ha detto «È un perdere e non
trovare». Questo è molto azzeccato; infatti è una scelta di campo che non
implica un risultato. Da questa breve introduzione sembrerebbe che da
un lato la parte più sottile, rarefatta del buddhismo, ossia lo zen e dall’al-
tro lato il solco profondo della ricerca mistica cristiana siano un punto di
incontro tra queste due religioni universali. Invece le cose non stanno co-
si. Buddhismo e cristianesimo restano distinti come due persone che pos-
sono anche trovarsi nello stesso luogo nello stesso momento, ma poi ri-
prendono la loro strada evidenziando ancora il loro essere due. Se così
non fosse, ovvero se le parti profonde di buddhismo e cristianesimo po-
tessero sovrapporsi, non avrebbe senso il mio dirmi buddhista e il dirsi
cristiano di chi tra voi si sente tale. L’identità religiosa, la forma intima
della religiosità di ciascuno di noi non è diversa solo perché siamo perso-
ne uniche e irripetibili, ma è diversa perché attingiamo a fonti diverse. E
attingiamo a fonti diverse perché la domanda iniziale, la motivazione o
vocazione religiosa è diversa fin dall’inizio.

� � �

P er rappresentare questa diversità approfitto del trovarmi a
Bose per raccontare un momento molto importante della mia
vita in cui Bose — in particolare nella persona del priore Enzo

Bianchi — rivestì un ruolo fondamentale. Quando, alla fine degli
Anni Sessanta inizio dei Settanta del secolo scorso si diradarono le
nebbie e i sogni di quel periodo detto Sessantotto, mi trovavo a Torino,
dove con la lettura dei Vangeli avevo iniziato a tentare di soddisfare la
sete di verità, di giustizia e di conoscenza che il fallimento di quegli
anni aveva lasciato in persone come me, mosse da un’istanza tra
l’esistenziale e il religioso. Fu allora che, apparentemente per caso, in-
contrai il priore di questa comunità, il quale, con mio stupore, riconob-
be in me praticamente al primo sguardo, una persona alla ricerca di se
stesso e del suo superamento. Una persona portatrice di una vocazio-
ne religiosa. Presi a frequentare lui, il gruppo di cinque sei persone che
era allora la Comunità e a indagare. Mettere alla prova quegli uomini
e donne, per romperne la certezza che li animava e cercare di vederli
senza schermi, in modo da capire come e perché Gesù potesse essere
per loro la fonte che, forse, cercavo anch’io.

Dopo due anni di frequentazioni, l’Ecclesiaste fu il muro che ci divise.

[1] «Retta visione,
retta intenzione, retto
parlare, retta
condotta, retti mezzi
di sussistenza, retto
sforzo, retta presente
attenzione e retta
concentrazione», cfr.
Dhammacakkapavat
tanasutta, Discorso
della messa in moto
della ruota del
Dhamma, Samyutta
Nikāya (56.11)

[2] La frase di
Eckhart è: «La cosa
più elevata ed
estrema cui l’uomo
possa rinunciare, è
rinunciare a Dio per
Dio», Sermoni: Qui
audit me. Nella
versione delle
Paoline è a p. 170.
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una serie di novità che riguardano tutte le attività umane, nelle relazioni
sociali ma anche nel rapporto con il denaro, con il lavoro e con la fami-
glia e perciò anche un diverso modello di matrimonio. Infatti, per chi sce-
glie la via del matrimonio, la famiglia diviene l’alveo del processo di svi-
luppo spirituale e acquisisce una funzione che non si esaurisce nel classi-
co «amatevi e moltiplicatevi» ma è prima di tutto cantiere sperimentale
di costruzione di salvezza e insieme motore, volano di conversione, an-
che se non necessariamente all’interno delle mura domestiche. Ovvero,
sebbene in questo caso la famiglia diventi l’alveo primario della propria
pratica — e chi tra di voi è o è stato sposato può confermarmi, penso,
quale splendida via di santità sia il rapporto quotidiano, per decenni, con
una moglie — questo non significa che moglie e figli debbano essere o di-
ventare buddhisti.

� � �

I precetti e le altre indicazioni dell’etica buddhista quali il Nobile
Ottuplice Sentiero [1] non sono più rivolti solamente ai monaci,
come nell’altra corrente buddhista detta Theravāda, ma divengo-

no passo normale della persona della via che tenta di realizzare con
la propria vita la difficile alchimia in cui consiste l’edificazione del
risveglio nella vita dell’uomo. Cioè trasformare la vita di ogni giorno
da luogo di produzione e fruizione di angustie e sofferenza in una
continua emersione alla luce della liberta e della pienezza, una pienez-
za priva di cause mondane, perciò vuota secondo il mondo. Volendo
utilizzare un’«espressione zen» per esprimere questa visuale, possia-
mo dire che la difficoltà sta nel vivere nel mondo, ovvero nel regno
della quantità, pur condividendo la visuale per cui «perdita è guada-
gno, guadagno è perdita».

Chiarito per grandi linee il senso dell’espressione «monaco buddhi-
sta zen», possiamo entrare più specificatamente in argomento.
Inizialmente questa conversazione si sarebbe dovuta intitolare «il
paradiso perduto» con riferimento a un’espressione cara a Mircea
Eliade per rappresentare le cause trainanti di quel processo, di quel-
l’immersione che nella nostra cultura è oramai comunemente definita
«mistica». Poi, prendendo accordi con la comunità di Bose, abbiamo
convenuto che sarebbe stato più adatto il titolo che avete trovato sul
programma. I titoli sono evocativi di contenuti immaginati o auspicati
e un altro titolo che si potrebbe usare per avvicinarci un poco di più al-
l’argomento di oggi è: «Il distacco finale, più alto, di cui è capace
l’uomo è liberarsi di Dio senza sostituirlo con alcunché». Che è, come
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Scelsi di impostare lo sviluppo della mia vita spirituale secondo il
buddhismo zen. Il motivo di questa scelta fu che, vedendo le differenze
tra le due possibilità, vidi chiaramente quale delle due era più aderente
alla mia esigenza profonda. E posso dire ora, alcuni decenni più tardi,
che non mi ero ingannato: buddhismo e cristianesimo sono irrimediabil-
mente, profondamente diversi, pur non negandosi a vicenda. Anzi, pos-
sono sostenersi a vicenda.

� � �

Un caso molto noto è quello del padre gesuita Hugo Makibi
Enomiya-Lassalle che nel secolo scorso fu tra i primi occidentali
— e certamente il primo tra gli appartenenti in modo strutturale

alla chiesa cattolica — a tentare una piena immersione nella pratica
zen. Lassalle scrisse: «La verità è che se un cristiano […] pratica intensa-
mente lo zazen, dopo qualche tempo vede letteralmente accendersi al-
l’improvviso le verità cristiane e le parole delle scritture» [3].

Questa è un’esperienza non rara tra i cristiani che si avvicinano alla
pratica dello zen. Diverso, anche se altrettanto interessante, è il caso di
buddhisti che, pur restando tali, tentano di penetrare il mistero passando
attraverso la fede cristiana. La cosa è particolarmente interessante, in spe-
cial modo quando si tratta di Cinesi, Coreani o Giapponesi, ma questo
per ora lo lasciamo da parte. Il dato che invece voglio sottolineare è che ci
troviamo di fronte a due religioni profondamente diverse e non in con-
correnza. Detto ciò, possiamo provare a vedere in che cosa si estrinsechi
o dove risieda questa diversità.

Tenendo conto che non stiamo paragonando arance e ciliegie, ma
percorsi sottili cui la parte più sottile dell’uomo è chiamata ad aderire,
ragion per cui le differenze non sempre sono palesi, anzi, più spesso
sono celate dalla nostra tendenza all’omologazione, dal tentativo di
leggere diversi paradigmi con le categorie della nostra cultura. A par-
tire proprio da ciò che a noi (quando dico «noi» mi faccio occidentale e
cristiano) può sembrare talmente univoco e indubitabile da non costi-
tuire alcun dubbio concettuale. Ci sono differenze abissali proprio la
dove non ce lo aspettiamo. So che tra i monaci di Bose ci sono diverse
competenze, perciò, se mi addentro in un discorso sui nomi di Dio, ri-
schio di fare una brutta figura, ma non so se qualcuno di voi sa come
si dica o si chiami il «dio» dei monoteismi in cinese o in giapponese.
Come ho anticipato all’inizio, parlando in termini molto generali pos-
siamo dire che il buddhismo è suddiviso in due grandi famiglie: dette
Mahāyāna e Theravāda. Quest’ultimo solo marginalmente è penetrato

[3] Cfr. H. E. Lassalle,
Zen e spiritualita
cristiana, Edizioni
Mediterranee, Roma
1995, p. 34.
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Il senso del non senso, la gratuità di «tutto questo» mi era evidente, ma
non mostrava al mio cuore l’ingresso, la chiave che apre le porte dell’infi-
nito. La Parola che salva rimase parola e... non mi salvò. Un giorno, di
nuovo «apparentemente per caso», su una bancarella di libri usati mi ap-
parve il Buddha. Un libretto semplice, la sua vita iconografica con la scel-
ta, un destino voluto, di salvare se stesso e il mondo dalle sue miserie.
Cominciai a paragonare confusamente la proposta buddhista di costruire
una vita che sia essa stessa salvezza con l’apparato salvifico che sino allo-
ra avevo conosciuto. Nel frattempo accade un fatto nuovo e importante.
In modo del tutto inaspettato, Enzo, un giorno, fece spontaneamente la
cosa per cui gli sono più grato: mi liberò da lui e dal suo mondo, serio e
affascinante, ma a me interiormente precluso, e mi indicò l’Oriente come
patria di quelle melodie dalle quali le mie orecchie avrebbero potuto co-
gliere la vera musica.

Tralascio le vicissitudini che mi portarono prima in India, poi in Tibet,
poi in una comunità sui monti di Genova e, infine, per dieci anni in un
eremo zen in Giappone. Ciò che intendo dire è che, nel momento in cui
la mia istanza, quella domanda di spiritualità che ho prima definito voca-
zione, incontrò una modalità d’accoglienza armonica, la riconobbe in
modo pressoché immediato. Le religioni non sono uguali, sono profon-
damente e irrimediabilmente diverse proprio perché diverse sono le
istanze spirituali, religiose degli uomini. Questo mi fu evidente in un se-
condo tempo, quando compresi il cristianesimo, ovvero, più modesta-
mente, compresi l’importanza e la piena validità liberante dell’ingresso
per la porta stretta. Fu un momento di vera gioia, sia perché era una pie-
na riconciliazione con la parte di me nata e formata, plasmata direi, se-
condo una modalità italiana, cattolica, cristiana: nel riconoscimento della
piena validità, bontà e capacità liberatoria di questo lato della mia anima
c’era la sua piena accettazione.

� � �

Quindi — e questo fu motivo di una grande pace — potevo esse-
re tutt’e due, non avevo bisogno di scegliere eliminando, cen-
surando una parte di me, fatto che sarebbe stato certamente

traumatico, un vulnus che non si sarebbe mai sanato. Essendo italia-
no, di famiglia cattolica, il mio primitivo essere cristiano non era stata
una scelta cosciente: mi ero trovato ad essere cristiano. In quel mo-
mento, invece, avevo la libera possibilità di scegliere se tornare a esse-
re cristiano, ma questa volta da adulto protagonista, oppure se avven-
turarmi in una nuova cultura religiosa.
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tata di una religione sciamanica, divinatoria che comunicava con un po-
polatissimo aldilà.

Lo stesso ideogramma, però, era già in uso anche per indicare sia i 5
grandi sovrani della mitologia, sia il Primo Imperatore [5], Qin Shi
Huang Di, che si autodefinì appunto Di per legare il proprio nome non
solo ma anche a quella mitologia. Quindi per dire «dio» in cinese, si
usò un ideogramma che è, o è stato, un titolo imperiale (che per meto-
nimia il dizionario attuale traduce con «imperatore») e prima ancora
indicava lo spirito più potente, più alto, tra quelli con cui gli sciamani
si ponevano in contatto.

� � �

In Giappone invece, sempre tra il XVI e il XVII secolo, fu un altro
ideogramma ad essere scelto. Questo ideogramma, letto
«shin», a imitazione della pronuncia cinese «shen», lo troviamo

nel nome Shinto, , solitamente tradotto con «via degli dei» o
«via degli spiriti superiori» con cui dall’ottavo secolo in poi si autode-
finisce la religione autoctona giapponese. Sempre lo stesso ideogram-
ma, anche se con la lettura giapponesizzata in «kami», nel XIII secolo
compare nella parola kamikaze, letteralmente «vento divino», no-
me che venne attribuito al tifone che distrusse la flotta di Kubilai Kan im-
pedendo l’invasione del Giappone. Tra il XVI e il XVII secolo i missionari
cristiani usarono questo ideogramma nella sua lettura giapponese, kami,
unendolo all’onorifico sama e formando , «kamisama», letteral-
mente «molto onorevole dio», termine con cui viene chiamato anche og-
gi il dio delle religioni monoteiste.

Tuttavia, l’ideogramma letto «shin» o «kami» (per un giapponese fa
poca differenza essendo parte della cultura religiosa shinto) indica ancor
oggi la parte sottile o spirituale delle cose, in particolare la forza misterio-
sa che da esse promana o che le costituisce. Attualmente lo stesso ideo-
gramma, letto «shen», viene utilizzato anche in Cina per dire «Dio»,
soppiantando l’ideogramma di cui ho parlato prima. Sia nel caso cinese
sia in quello giapponese, certamente il senso pregresso si mischia, si
combina col senso cristiano sovrapposto e questo senso sovrapposto non
riesce praticamente mai a scacciare o sostituire il senso pregresso. Per cui
il modo con cui gli orientali intendono il dio cristiano è quasi interamente
composto dalla concezione di partenza nella loro cultura. Come appare
chiaramente per esempio nei libri, pubblicati anche in italiano, della cam-
bogiana Claire Ly [6] e del giapponese Endo Shusaku, ambedue cristiani
cattolici. Quest’ultimo, in un suo testo non pubblicato in Italia dice:

[4] Shang in cinese.

[5] 260-210 a.C.

[6] In particolare
Ritorno in Cambogia,
pubblicato dalle
Paoline nel 2008.
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nei Paesi dell’Estremo Oriente sviluppandosi soprattutto nello Sri
Lanka, in Birmania, Thailandia, Cambogia, Laos, Bali, mentre il bud-
dhismo di famiglia mahāyāna nei secoli ha attraversato la Cina da cui
si è espanso verso la Corea, il Giappone e il Vietnam.

Anagraficamente il buddhismo nasce in India, ragion per cui
l’elaborazione del rapporto col divino da parte di questa religiosità che,
occorre notare, sfugge al nostro concetto di religione, è certamente legata
a quella cultura ed all’evoluzione che tale rapporto ha avuto in quella
cultura. Tuttavia, il buddhismo che attualmente giunge in Europa e, più
generalmente, in Occidente è soprattutto buddhismo di scuola sino-giap-
ponese oppure tibetana, per cui l’ulteriore evoluzione avvenuta all’inter-
no di quelle culture è quasi altrettanto importante per capirne meglio
l’impasto e il codice semantico. Per non complicare troppo le cose, per il
momento lasciamo fuori dal discorso, oltre che il buddhismo theravāda,
anche il buddhismo tibetano più propriamente detto vajrayāna e diamo
una rapida occhiata ad alcuni aspetti del Mahāyāna cinese. Il modo con
cui si può dire «dio» in cinese, o per esempio in giapponese, pare un
problema dalla soluzione molto semplice, in realtà è un problema di qua-
si impossibile soluzione, per il semplice motivo che, al di là
dell’Himalaya, a partire dalle origini della loro storia, ovvero attorno al
3000 avanti Cristo, non hanno mai pensato dio, oppure non lo hanno mai
pensato nei termini in cui lo abbiamo pensato noi.

� � �

Per quanto possa apparirci strano, vi è e vi è stato un disinteresse
quasi totale per tutta quell’area che —pur oggetto di umana cu-
riosità — è fuori dalla portata del conoscibile; soprattutto rimane

fuori come oggetto di studio, in quanto impensabile, quell’area di
senso che in Occidente è stata riempita con «Dio» e perciò, conse-
guentemente, anche la morale che ne deriva: il peccato, la redenzio-
ne, il castigo. Questo notevole stato di fatto avrà un’enorme importanza
nello sviluppo del buddhismo all’interno della cultura estremo-orientale
e, notiamo marginalmente, nella quasi totale estraneità con cui vi è perce-
pito il cristianesimo.

Per la cronaca, il modo di dire «dio» in cinese e giapponese è stato ri-
solto in modo abbastanza curioso in ambedue i casi: i gesuiti, nel XVII se-
colo, in Cina scelsero come nome di Dio, da solo o unito a un altro segno

, che significa alto [4], un certo ideogramma , ora traslitterato
«di», perché era il nome della divinità suprema della dinastia Shang, la
prima dinastia storica (regnante tra il 1700 e il 1000 a.C.), che però era do-
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praticanti nell’arco di molte centinaia di anni. Fu in questo modo che per
molto tempo venne trasmesso l’insegnamento scritto, ovvero come fonte
di una verità asseverata e affidabile.

� � �

Oggi come ieri, leggendo il Sutra del Loto oppure altre opere bud-
diste indiane, il nostro sforzo sta nel coglierne il senso religioso
nelle sue profondità stratificate, non certo nel credere che si tratti

di resoconti storici o da intendersi come tali. La letteratura buddhista
cinese, invece, almeno per ciò che riguarda la scuola del Chán (o Zen se
pronunciamo lo stesso ideogramma in giapponese) e in misura minore le
altre scuole, forte della convinzione di poter plasmare la realtà attraverso
la rappresentazione simbolica fornita dalla potenza degli ideogrammi, ha
utilizzato come veicolo del significato elenchi per lo più fittizi, costruiti a
posteriori di nomi di persone che, viene affermato, si sono trasmesse l’un
l’altra, generazione dopo generazione, l’insegnamento del Buddha Śāk-
yamuni. Elenchi accompagnati da biografie che riportano episodi, frasi,
gesti di quelle stesse persone; sono invece di numero limitato le opere di
tipo «indiano», a carattere dottrinale, teoretico. In questo modo ciascuno
dei personaggi in quegli elenchi rappresenta una «parte in commedia»:
ha il compito di far vivere un aspetto o l’altro dell’insegnamento del li-
gnaggio che si vuole trasmettere. Perciò se noi, dopo accurate indagini,
riuscissimo a riscrivere, ammesso che sia possibile, la vera storia dei vari
lignaggi, non faremmo altro che costruire una nuova versione, forse an-
che vicina ad alcuni avvenimenti confermati come reali, ma certamente
nel processo da noi attivato scomparirebbe l’unico valore per il quale
quelle finzioni sono state assemblate con tanta cura nell’arco di secoli.

La storia del buddhismo cinese in quanto religione è in quelle finzioni,
non nei pretesi fatti, così come la storia del buddhismo indiano è nei sū-
tra e non nelle ricostruzioni storiche, peraltro in India del tutto inesistenti
sino a tempi recenti. Potrebbe sembrare che questa posizione renda tutto
più difficile: per chi non è avvezzo a considerare la letteratura religiosa
una traccia dalla quale trarre ispirazione e pensa invece che essa trasmet-
ta verità storiche, sapere che occorre fare riferimento ad una storia com-
pletamente, irrimediabilmente, sfacciatamente inventata può essere un
impedimento a prendere sul serio l’argomento.

Diversamente, sappiamo tutti che una delle peculiarità della Pasqua
cristiana, a partire da san Paolo, quando nel capitolo 15 della prima lette-
ra ai Corinzi porta la testimonianza dei 500 che videro Gesù risorto, è
quella di porre il credente di fronte al discrimine rappresentato dalla ri-
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«Caratteristica dei giapponesi è una triplice insensibilità, a Dio, al pecca-
to, alla morte». Il punto è che la spiritualità orientale, al di là come al di
qua dell’Himalaya, ha pensato «Dio» in modo radicalmente diverso da
come è stato pensato dalla spiritualità monoteista occidentale.

Ovvero un mondo spirituale dove a partire dal VI secolo a.C., che ve-
de la fine della monarchia dell’antico Israele e che segna l’inizio del mo-
noteismo che, per concisione, definiamo abramitico, almeno a livello ge-
nerale è scontato che tutto deriva da un Dio Creatore, che è la Persona e il
Fondamento per eccellenza. Il buddhismo, per tornare all’altra parte del
discorso, nega qualità ontiche a ogni fenomeno e non colloca alcun dio
nel suo cielo, anzi, fa ogni sforzo affinché quel cielo, che possiamo defini-
re il cielo dello spirito, resti libero e vuoto, privo di idoli. E, laddove qual-
che divinità sia stata ammessa nel suo pantheon, essa è del tutto priva di
qualità ontica: oggi, forse, c’è, domani chissà.

� � �

La specificità strutturale del buddhismo, ciò che gli garantisce un
posto separato e unico tra le religioni universali, è proprio quel
non occuparsi delle cose di Dio. Continuando a esaminare le dif-

ferenze strutturali tra il buddhismo e le religioni del libro, cristiane-
simo in particolare, vediamo un altro aspetto che si riverbera, seppu-
re in forme differenti, nella cultura indiana e in quella cinese.
Durante il periodo del buddhismo indiano, sono state soprattutto opere
chiamate sutta in pāli e sūtra in sanscrito ad assolvere il compito di forni-
re una versione (quasi) perfettamente coerente dell’insegnamento del
Buddha. Opere la cui autorità era asseverata dall’attribuzione formale
dei contenuti al Buddha stesso e che perciò fornivano una traccia sicura
di «com’è l’insegnamento buddhista».

Tuttavia, ritengo che fuori dall’ambito popolare ben pochi abbiano
mai creduto che tutti quei discorsi e parole fossero certamente opera del-
lo Śākyamuni, il Buddha di questa era: il fatto davvero dirimente è che
erano stati verificati per molto tempo da un numero sufficiente di perso-
ne attendibili e tanto bastava e basta per prenderli sul serio.
Successivamente, all’interno della famiglia Mahāyāna del buddhismo, vi
fu il periodo della letteratura della Prajñāpāramitā, i cui autori rimasero
anonimi e poi, a seguire, le opere di Nāgārjuna, il primo buddhista in
India ad avere l’onore del nome legato a un testo e infine le opere del-
l’ambito detto «scuola Yogācāra»: ciascuna tendenza conquistò credibili-
tà anche grazie al suo legarsi con miti e leggende, ma mantenne questa
credibilità solo per la verifica dei contenuti da parte di migliaia di seri
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so per cui, per esempio, sul Picco dell’Avvoltoio il Buddha e
Mahākāśyapa si siano scambiati uno sguardo d’intesa al cospetto di un
fiore, non se quell’episodio sia «storico» oppure no: la certificazione di
autenticità di ogni insegnamento buddhista non è dato dalle certezze sto-
riche bensì dalla verifica all’interno della propria esperienza del senso
dell’episodio narrato. Tali racconti sono da valutare quali insegnamenti
religiosi, secondo la reale efficacia che un certo impianto ha nel raggiun-
gere l’obiettivo o scopo, che costituisce la ragion d’essere di quel movi-
mento religioso.

Per concludere questa parte, quello che intendo dire, quindi, è che le
religioni universali nate da ceppi differenti non sono diverse per il loro
differente approccio nei confronti di Dio: quella è, piuttosto, la diversità
tra religioni concorrenti — che infatti di solito si fanno la guerra... —, la
diversità più preziosa sta nel fatto che rispondono a diverse esigenze, o
diverse problematiche religiose.

E così come il cristianesimo e le sue due concorrenti nate dalla medesi-
ma radice «si occupano» del problema della creazione, del Signore del
mondo, della sua imitazione e obbedienza e poi del peccato e della sua
oblazione, della morale e della sacralità della persona... il buddhismo na-
sce per soddisfare altre istanze che abitano il cuore dell’uomo: il proble-
ma della sofferenza in una vita non richiesta e la via di realizzazione del-
la «vera letizia»; la misteriosa profondità dell’esistenza ovvero la visione
della vera natura delle cose che a sua volta conduce ad una scelta opera-
tiva orientata al bene... il tutto senza chiamare in causa né Dio né dei. Se
si mischiano le cose, se si annacqua la specificità di una religione, questa
perde in tutto, o in parte, la sua ragion d’essere ed entra nel novero dei
concorrenti di altre religioni generando conflitti. Allo stesso tempo, anco-
ra più importante, finisce per lasciare scoperta quell’area di senso per
soddisfare la quale era nata.

� � �

M a il tempo stringe, ovvero il tempo della nostra morte non
smette di correrci incontro, per cui passiamo senza indugi a
un altro piano del discorso, ovvero a una rappresentazione

funzionale del buddhismo nella forma in cui viene offerto dalla
scuola zen. Scuola che, per brevità, oggi non presentiamo né nelle sue
fattezze storiche, né in quelle geografiche né in quelle dottrinali. Ci li-
mitiamo a collocarla all’interno della corrente centrale del buddhismo
mahāyāna identificandola con la tradizione che dal Buddha scorre in
India attraverso Nāgārjuna nel secondo secolo, Asanga e Vasubandhu
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surrezione di Cristo in anima e corpo. In pratica, al fedele viene chiesto
(almeno a livello generale), oltre alla comprensione simbolica e del signi-
ficato profondamente e personalmente rivoluzionario della resurrezione,
di credere alla resurrezione del corpo e dell’anima di Cristo in quanto
fatto storico. E certamente un aut aut che qualifica il cristianesimo come
una religione completamente diversa da quelle che sono nate a est del
Kyber Pass, la naturale porta d’accesso che dall’Afghanistan introduce
alla valle dell’Indo. Nell’immenso pantheon religioso indiano, di qualsia-
si tradizione si tratti, non si contano gli avvenimenti miracolosi, i racconti
di resuscitati, di rinascite, di trasformazioni da uomo ad animale e vice-
versa, sino a giungere, in quell’ambito che un po’ infantilmente definia-
mo induismo, ad una personificazione di Dio (Dio con la D maiuscola)
chiamata Ganesha che, a cavallo di un topo, si presenta con corpo
d’uomo dal ventre prominente e la testa d’elefante perché, essendo stato
decapitato da giovane, aveva usato, come sostituto della sua, la testa di
un elefante dormiente.

� � �

In India, il culto di Ganesh è stato (ed è ancora) uno dei più popola-
ri, la sua immagine compare agli angoli delle strade, in templi ap-
positi come pure in altri dedicati a diversi aspetti di Dio, il numero

dei suoi devoti è certamente nell’ordine delle centinaia di milioni per
ogni generazione. Tuttavia, a parte stranezze sempre possibili trattan-
dosi di grandi numeri, nessuno crede o ha mai creduto che le avventure
di Ganesh siano un fatto storico. E questo non lede per nulla il rispetto, la
devozione e la riflessione teologica che la sua figura suscita. Se guardia-
mo da una prospettiva orientale, ancorare una fede ad un fatto storico è
rischioso per la religione stessa: rischia di far la fine della storia la quale e
questo è un dato di fatto in tutta la cultura orientale cambia continua-
mente al mutare delle informazioni predominanti e degli interessi in gio-
co. Perciò, secondo questa visuale, una fede che pone al suo centro un
oggetto così pesante (o così leggero, a seconda dei punti di vista) come è
un fatto storico nei vari modi in cui lo intendiamo, rasenta o rischia di ra-
sentare da presso l’idolatria.

Ragion per cui, riassumendo, abbiamo in India una costruzione fanta-
stica dei fatti che dice esplicitamente che non deve essere creduta e in
Cina una storia apparentemente coerente che è invece una storia comple-
tamente inventata. E il fatto che la storia di tutte le scuole cinesi sia stata
composta a posteriori, in un’economia di fede buddhista non crea alcun
problema particolare. Ciò che conta è il significato di quei racconti, il sen-
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Quella lasciataci da Siddhartha è una promessa che può essere conferma-
ta nella nostra vita con la messa in opera di tre elementi, intimamente
collegati: 1) la pratica detta in giapponese zazen, 2) una chiara visione
della vera natura delle cose e 3) un tipo di atteggiamento che sia di base
comune a tutte le nostre azioni, un atteggiamento che possiamo descrive-
re con le parole: innocenza, amicalità, sollecitudine. Questi tre elementi
pratica, gnosi ed etica morale forniscono le indicazioni attinenti a tutti gli
aspetti attivi e passivi della vita dell’uomo.

� � �

V ediamo rapidamente, uno per uno, questi tre poli almeno per
ciò che è possibile tramite il racconto, iniziando dalla pratica
che il buddhismo zen ci propone come base quotidiana della

via di salvezza: si tratta di una pratica che ha nomi diversi e alcune
differenze a seconda delle varie scuole, variamente sacralizzata e
spesso avvolta nel mistero perché richiede una relazione continua e
profonda con chi ne è depositario. Tuttavia, in sintesi, si tratta di se-
dersi a gambe incrociate davanti ad un muro con la schiena eretta, in
un posto tranquillo, e rimanere immobili in silenzio.

Raimon Panikkar ha coniato un’espressione a cavallo tra la cultura
cristiana e quella indiana, ovvero le due culture per lui fondanti: quel-
lo star seduti, dice, è una sorta di offerta sacrificale dell’umano. In
quello star seduti gli occhi sono aperti, ma non vi è nulla da vedere, le
orecchie possono udire, ma nel silenzio non vi è nulla da udire, la lin-
gua riposa contro il palato per cui sapori e parole sono esclusi, il naso
si occupa della respirazione e non ha odore da annusare, le mani ripo-
sano in grembo perciò non vi è tatto né oggetti da afferrare, le gambe
incrociate e i piedi, con le piante verso l’alto, rinunciano alla loro qua-
lità costitutiva: la mobilità. La mente è desta e pronta ad afferrare e ri-
vangare ogni pensiero, ma non vi è nulla da pensare; il cuore è pronto
ad odiare ed amare con intensità ma non vi è nulla e nessuno sul quale
riversare il nostro odio o il nostro amore.

La persona che si siede nello zazen è un essere vivente pienamente
vivo e sveglio che rinuncia ad ogni produzione. Per cui, riprendendo
in altro modo l’espressione di Panikkar, possiamo dire che quello star
seduti è un donarsi integrale. Il modo corretto di fare zazen è non occu-
parsi dei pensieri che sorgono, rimanere tranquillamente seduti man-
tenendo la posizione. Facile da dire, ma molto difficile da realizzare
soprattutto perché siamo quasi sempre, automaticamente, al servizio
dei nostri pensieri. Quindi al servizio dei loro contenuti, buoni o catti-
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nel quarto, poi in Cina si manifesta tramite Niútóu Fǎróng nel settimo
secolo, scorre tramite Mazu Daoyi nell’ottavo sino a Hongzhi
Zhengjue nel dodicesimo quindi vi è il passaggio in Giappone grazie a
Dōgen nel tredicesimo secolo, poi troviamo Menzan Zuiho nel diciot-
tesimo, ed infine Kōdō Sawaki e Uchiyama Kōshō nel ventesimo.

Una delle definizioni comuni della scuola zen è «scuola diretta»; un
modo altrettanto efficace per rappresentarla plasticamente con una defi-
nizione moderna è dire che rappresenta il free climbing del buddhismo,
questo perché — almeno nelle intenzioni e in buona parte anche nella
realtà — la sua proposta è priva di addobbi o di concessioni alle parti ac-
cessorie dell’espressività religiosa e mira direttamente al risultato: sicco-
me il buddhismo è la via che conduce e mantiene nella libertà dalla soffe-
renza al punto che possiamo dire che il buddhismo esiste per quello e se
non c’è quello non c’è buddhismo, ecco che la scuola zen concentra
l’attenzione solo sulla realizzazione di questa promessa. Il percorso di li-
berazione che Siddhartha percorre e testimonia scioglie dalla sofferenza
ineluttabile, radicata nell’essere donne, uomini di questo mondo: il pian-
to della nascita, la menomazione della malattia, il declino della vecchiaia,
il patire della morte, la lacerazione del venir separati da ciò che amiamo,
il dolore del non riuscire ad avere, possedere ciò che desideriamo, il dis-
agio per tutto ciò che detestiamo e non possiamo evitare. E proprio per-
ché il percorso da lui testimoniato è libertà da qualche cosa intimamente
legato alla vita, la logica conclusione è che si tratti di una soluzione tra-
scendente: altrimenti dovrebbe negare la vita.

� � �

Questo è il punto filosoficamente difficile del buddhismo, da cui
nascono fraintendimenti e degenerazioni: se la sofferenza fa par-
te dell’impasto con cui è plasmata la vita, come posso dissolvere

l’una senza rifiutare l’altra? Nel cristianesimo un problema equivalente,
seppure orientato secondo la direzione, il senso della religione cristiana,
viene affrontato e almeno nell’enunciato risolto con la frase che forse
compare più volte nel Nuovo Testamento dal momento che la troviamo
una volta in Marco, due volte in Matteo e due volte in Luca, ovvero
(Luca 17, 33): «Chi cercherà di salvare la propria vita la perderà; chi inve-
ce la perderà la salverà». Il buddhismo è una via pragmatica, per cui la
soluzione proposta è una prassi quotidiana, che possiamo illustrare, rap-
presentare come un lavoro dall’interno che si traduce in uno svuotamen-
to rigenerativo della vita, secondo un ben preciso «come».

Di quale «come» si tratti lo analizziamo subito in modo dettagliato.
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vita di ogni essere, di ogni cosa è garantita da una serie elevatissima di
mutevoli relazioni e non da un nocciolo permanente. Attenzione però,
questa non è una teoria metafisica ma un dato dell’esperienza. Il pratīt-
yasamutpāda descrive la modalità nella quale vengono ad essere le cose
nell’unirsi degli aggregati, e il modo della morte, che è il loro disgregarsi.
La parte importante, in senso meramente buddhista, di questa consape-
volezza è che questa modalità è anche il modo e il motivo per cui c’e sof-
ferenza, dal momento che ignari di tutto ciò ci aggrappiamo col desiderio
a un mondo impermanente. Quindi anche questa visuale offre soluzione
alla sofferenza, dal momento che la sua causa diviene chiara.

Il terzo elemento è di fatto la ripetizione dei primi due in un altro am-
bito vitale: quello delle intenzioni, ovvero nel campo dell’etica. È quello
che ho definito un tipo di atteggiamento che sia di base comune a tutte
le nostre azioni, un atteggiamento che possiamo descrivere con le paro-
le: innocenza, amicalità, sollecitudine. Per descrivere questo aspetto mi
servo di due esempi presi dal cristianesimo, mettendovi in guardia però
dal ritenere che la sovrapposizione sia sempre automaticamente com-
pleta: il perché dei comportamenti qui esemplificati è infatti radicato nel
programma di lavoro secondo il buddhismo e non secondo i riferimenti
cristiani. Si tratta di due poli, il primo riguarda il fare e il secondo il non
fare. Per quanto riguarda il primo polo possiamo assumere in toto la
parabola del Samaritano (Lc 10; 30 s.), e poi la parte della prima lettera
di Giovanni nel punto dove troviamo: «Ma se uno ha ricchezze di que-
sto mondo e vedendo il suo fratello in necessità gli chiude il proprio
cuore, come dimora in lui l’amore di Dio? Figlioli, non amiamo a parole
né con la lingua ma nei fatti e in verità» (1 Gv 3, 1718). È l’affermazione
che la vita religiosa non può prescindere da una risposta accogliente nei
confronti della realtà: un’apertura del cuore, gratuita, cui fa seguito
azione o non azione.

� � �

Per illustrare questo secondo polo, quello della non azione, pren-
diamo un brano dai fioretti di San Francesco, il più orientale dei
santi italiani, cosi orientale che, in questo caso, con ogni proba-

bilità possiamo sovrapporre sia la proposta di conduzione del nostro
cuore sia la sua motivazione: «Un giorno il beato Francesco, presso
Santa Maria degli Angeli, chiamò frate Leone e gli disse: “Frate Leone,
scrivi». Questi rispose: “Eccomi, sono pronto”. “Scrivi cosa è la vera leti-
zia”. “Viene un messo e dice che tutti i maestri di Parigi sono entrati
nell’Ordine; scrivi: non è vera letizia. Così pure che sono entrati

[7] Solitamente
tradotto con «genesi
interdipendente»,
«coproduzione
condizionata».
Letteralmente
pratītya significa
«andando verso»,
«nella funzione di»,
e samutpāda
«originazione
mutuale»,
«germogliare
assieme».
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vi, indotti dall’esterno o costruiti da noi. Invece, star seduti in zazen è
completamente un’altra storia: la vicenda si svolge nello sgusciare dal
pensiero, tornando qui dove ci aspetta la schiena che tende ad incur-
varsi e le gambe fanno così male che sembra impossibile poter stare un
altro minuto. Poi un pensiero si espande con il ricordo di quando noi
abbiamo detto a quella persona che... e senza accorgercene sono tra-
scorsi dieci, anche venti minuti senza che ci occupassimo delle gambe,
ma appena il pensiero è sfumato eccole qui.

� � �

V i lascio una domanda: dov’era il dolore mentre eravamo distrat-
ti? I pensieri sorgono sempre, ma se impariamo a vivere a van-
taggio dello zazen anche le discussioni dentro di noi diminuisco-

no. I pensieri più ricorrenti e appiccicosi sono legati alle emozioni che
essi suscitano in noi e queste emozioni a loro volta suscitano altri
pensieri. Per questo non ha, in definitiva, molta importanza se siano
molti o pochi i pensieri che si presentano: basta seguirne pervicace-
mente uno e un intero periodo di zazen se ne va nel chiacchiericcio in-
teriore. Il punto veramente importante è che avere fiducia nella possi-
bilità intrinseca dell’essere umano di poter «dimorare liberi» non è
credere in un nuovo idolo.

La letizia di quel vuoto senza limiti non sorge dal fare una cosa, o dal-
l’averne ottenuta un’altra, ma dall’averle abbandonate tutte, anche le ap-
partenenze. Ovviamente bisogna dar modo, nel tempo, a tutto questo di
succedere. Dipende da noi se fare zazen per qualche anno, così, per vede-
re l’effetto che fa, oppure realizzare l’identità tra vita e quel modo di es-
sere vivi che chiamiamo zazen. Cioè se far sì che zazen diventi il nostro
modo di vivere. Senza zazen siamo sì vivi, ma molto di meno, come ad-
dormentati, in sogno. Oppure in un sogno più profondo, più torbido,
meno luminoso di quando percorriamo la via del risveglio, la via che
conduce all’estinzione di ogni dolore.

Dicevo prima che sono tre gli elementi guida che lo zen offre a chi in-
tenda percorrere il sentiero religioso. Il secondo, che sopra ho definito
una chiara visione della vera natura delle cose, consiste nella serena con-
sapevolezza che ogni essere, ogni cosa, ogni fenomeno di questo mondo
non ha una vita sua, individuale, non vive di per sè ma è un assemblag-
gio di parti, a loro volta composte da parti. E questa situazione, detta
pratītyasamutpāda [7] in sanscrito, è la caratteristica di tutta la realtà fe-
nomenica. Per cui ogni ente in quanto privo di fondamento è imperma-
nente ed essenzialmente vuoto. Oppure, da un altro punto di vista, che la
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Notiamo che il riconoscimento che la soluzione della sofferenza, ovvero
la perfetta letizia, non è tra le cose di questo mondo, conduce a non ag-
grapparsi ad esse. Ovvero la stessa direzione nel cui alveo già abbiamo
visto trovarsi sia la visione profonda sia la pratica del corpo. Per cui il
senso di «lasciare», «non aggrapparsi» unisce i tre elementi trasforman-
doli in tre parti di un unico processo. Al punto che non si può rinunciare
ad alcuno di questi tre elementi senza snaturare completamente il fun-
zionamento dello spirito secondo la proposta offerta dal buddhismo:
senza etica morale, la pratica del corpo e la visuale del vuoto conducono
al cinismo, al nichilismo ed alle illusioni di potenza. Senza pratica del
corpo, l’etica e la visuale dell’impermanenza sono pensieri vani, privi di
efficacia nella nostra vita, non hanno una direzione profonda. Senza la
visuale dell’impermanenza e del vuoto, etica e pratica del corpo non han-
no senso: perché dovremmo donare comprensione e amicalità? Perché
dovremmo praticare il non aggrapparsi? Se gli oggetti del desiderio han-
no veramente sostanza, ciò significa che la soluzione è nel possederli;
viene a mancare qualsiasi motivo per la pratica e per l’agire nel bene evi-
tando il male come base delle nostre relazioni.

In termini più generali, la condizione di vuoto che sottostà all’imper-
manenza è la peculiarità che rende riconoscibili e perciò affidabili bud-
dhismi, tutti i buddhismi, che si manifestano pur in assenza di una strut-
tura fissa: in qualche modo il buddhismo è obbligato ad usare le struttu-
re culturali che incontra perché il vuoto intrinseco ad ogni ente è anche la
sua condizione. Così, se il buddhismo non è mai la struttura in cui appa-
re, essendo questa contingente, per viverlo occorre non confonderlo con
la forma, con tutto ciò che riempie il vuoto che lo costituisce. Tuttavia
questo significa solo che la forma non è fissa o decisa a priori, non che
non abbia importanza, anzi, è proprio nella forma interiore ed esteriore
della nostra vita che costruiamo quel mistero invisibile che chiamiamo
cammino religioso. Per dire una cosa analoga con le parole di Eckhart:
«Colui che cerca Dio secondo un modo, prende il modo e lascia Dio, che
è nascosto nel modo». [8]

[8] Sermoni: In hoc
apparuit caritas
dei in nobis.
Nell’edizione delle
Paoline è a p.126.
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nell’Ordine tutti i prelati d’Oltr’Alpe, arcivescovi e vescovi, non solo, ma
perfino il Re di Francia e il Re d’Inghilterra; scrivi: non è vera letizia. E se
ti giunge ancora notizia che i miei frati sono andati tra gli infedeli e li
hanno convertiti tutti alla fede, oppure che io abbia ricevuto da Dio tanta
grazia da sanar gli infermi e da far molti miracoli; ebbene io ti dico: nep-
pure qui è vera letizia”. “Ma cosa è la vera letizia?”. “Ecco, tornando io
da Perugia nel mezzo della notte, giungo qui, ed è un inverno fangoso e
così rigido che, all’estremità della tonaca, si formano dei ghiaccioli
d’acqua congelata, che mi percuotono continuamente le gambe fino a far
uscire il sangue da siffatte ferite. E io tutto nel fango, nel freddo e nel
ghiaccio, giungo alla porta e dopo aver a lungo picchiato e chiamato, vie-
ne un frate e chiede: “Chi sei?”, io rispondo: “Frate Francesco”. E quegli
dice: “Vattene, non è ora decente questa di arrivare, non entrerai”. E
mentre io insisto, l’altro risponde: “Vattene, tu sei un semplice ed un
idiota, qui non ci puoi venire ormai; noi siamo tanti e tali che non abbia-
mo bisogno di te”. E io sempre resto davanti alla porta e dico: “Per amor
di Dio, accoglietemi per questa notte”. E quegli risponde: “Non lo farò.
Vattene dai Crociferi e chiedi là”. Ebbene, se io avrò avuto pazienza e
non mi sarò conturbato, io ti dico che qui è la vera letizia e qui è la vera
virtù e la salvezza dell’anima».

� � �

Per non lasciarvi con la semplice conclusione di questa storia come
fosse un colpo di teatro, vi invito a considerare quello che ci sta
indicando san Francesco: prima nega che la «vera letizia» si trovi

nell’aver acquisito qualche cosa, sia essa la conversione degli infedeli,
il favore del re con le conseguenti prebende o addirittura la capacita
di compiere miracoli: «non è qui la vera letizia» dice, non è quindi
nell’ottenimento di qualche cosa, qualunque essa sia. Poi ci presenta
una situazione che è una vera e propria sfida a se stesso e a ciascuno di
noi, in cui il freddo, la fame, la stanchezza, anche l’orgoglio ferito dall’es-
sere cacciato dal monastero da lui fondato lo porterebbero ad afferrare
pensieri di chiusura, di rivalsa, di rancore, in una parola: di inimicizia.
Interessante, in questo apologo, il fatto che Francesco non nomini mai
Dio (se non nell’invocazione «per l’amor di Dio»), non facendo così rife-
rimento in alcun modo a una motivazione teista della vera letizia.
Laddove si riesca ad aprire, lasciare andare, non afferrare anche in una
situazione come quella descritta da Francesco, ecco allora non solo «la
vera letizia» ma si dischiudono «la vera virtù e la salvezza dell’anima».

Perché in realtà la meta non è il vuoto ma il continuo lasciar svuotare.
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di Tarcisio Alessandrini

È
a tutti noto il processo di mutamento che si avverte in ogni
campo del vivere umano. Mutamento assai veloce. Si può
certamente parlare di qualcosa che, sottostando inesorabil-

mente alle leggi dell’attimo fuggente, subisce un’evoluzione in
senso generale, per non parlare del perpetuo divenire o del di-
venire in atto sempre dinamico. Attirano la nostra attenzione le
incessanti trasformazioni che avvengono nei vari campi delle vi-
cende umane.

Nel campo antropologico
Si conoscono le trasformazioni culturali avvenute attraverso

le varie epoche della storia dell’umanità dalle origini fino a oggi.
Ce lo ricorda il compianto Tullio Tentori, noto antropologo, il
quale si sofferma sulla «natura dinamica dei fenomeni culturali
che impone agli antropologi di studiare i fatti umani non soltan-
to nella loro fissità apparente o convenzionale, ma di dedicare
anche notevole attenzione alla documentazione di quelle tra-
sformazioni che si verificano continuamente, in modo più o me-
no sensibile, in tutte le società e ne moltiplicano incessantemen-
te le strutture e la cultura…». Nelle sue approfondite ricerche,
Tentori afferma che queste trasformazioni possono attuarsi: a)
per l’effetto dell’evoluzione dell’ideologia culturale all’interno di
una società (per esempio, l’affermazione dell’illuminismo nella
cultura europea); b) per effetto delle influenze esercitate dall’e-
sterno su un gruppo umano (da ricordare le conseguenze delle
invasioni barbariche da una parte e dall’altra la latinizzazione
dei territori conquistati dai Romani o la colonizzazione dei terri-
tori extra-europei) [1].

Fra le molteplici trasformazioni culturali registrate, Tentori ri-

La legge dell’impermanenza ci ricorda che tutto è in divenire:
L’intero universo è impegnato in un movimento e in un’attività
senza fine, in un’incessante danza cosmica di energia.
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pre impellente l’istanza di popoli per una legislazione equa ad
ampio respiro con diritti e doveri e scevra da ogni discrimina-
zione. È l’aspirazione di ogni Paese che vuole applicati i diritti
dell’uomo e del cittadino sanciti dal 1789 con la rivoluzione
francese in cui spicca il motto: libertà, uguaglianza, fratellanza.

Di qui scaturisce l’impegno vincolante di chi governa la cosa
pubblica affinché non venga soffocato il desiderio di instaurare
nella libertà un contesto sociale in cui sia possibile intraprendere
nuove strade nell’impostare la propria vita personale in seno ad
una società in continua evoluzione.

Negli organismi viventi e nella fisica
«Guardo una foto di quando avevo sedici anni — dichiara

Luciano De Crescenzo — e ne guardo una d’oggi, Dio, come so-
no cambiato! Poi mi chiedo: ma quando è successo? Di notte?
Mentre dormivo? E come mai il mattino dopo non me ne sono
accorto? La verità è che cambiamo al rallentatore, attimo dopo
attimo, cellula dopo cellula, come le lancette dell’orologio che si
muovono anche se nessuno le vede muoversi» [5].

Chi propende, inoltre, ad ammettere la teoria evoluzionista
darwiniana in contrapposizione alla teoria creazionista, non tar-
da ad affermare che «il subdolo propulsore dell’evoluzione, la
cui presenza si avverte appena come un ronzio nello scantinato,
ma che pervade ogni evento biologico, è la continua comparsa
di nuove mutazioni genetiche, in ogni istante, in ogni individuo,
in ogni specie […]. A questa azione di filtro, o se si preferisce di
collimatore, si da il nome di selezione naturale […]. Non solo
non c’è nessuno che mette in atto consapevolmente una selezio-
ne, ma non c’è nessuna forza unitaria alla base di questa impre-
sa» [6]. Lo stesso Paolo di Tarso dichiara la sua avvenuta trasfor-
mazione da bambino ad adulto: «Quando ero bambino parlavo
da bambino, pensavo da bambino, ragionavo da bambino. Ma,
divenuto uomo, ciò che era da bambino l’ho abbandonato» (1
Cor. 13, 11).

Anche il fisico Fritjof Capra ci fa sapere che «negli ultimi de-
cenni, gli esperimenti di diffusione ad alta energia ci hanno rive-
lato nel modo più straordinario la natura dinamica e continua-
mente mutevole del mondo delle particelle; la materia si è dimo-
strata capace di trasformazione totale. Tutte le particelle posso-
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corda gli studi intrapresi da vari esperti della materia come
Vittorio Lanternari, il quale «ha preso in esame i processi di tra-
sformazione culturale dei popoli che dalla soggezione coloniale
o semicoloniale passano all’indipendenza nazionale, sofferman-
dosi soprattutto sugli aspetti religiosi della fenomenologia del
riscatto liberatorio di tali genti». Vengono anche accennati due
problemi ampiamente trattati dagli studiosi.

Il primo è quello della trasformazione delle aree depresse o
sottosviluppate. Nell’opera The Progress of Underdevelopped
Areas edito dall’Hoeselitz, sono raccolti i contributi di vari an-
tropologi che studiano i fattori culturali nel processo di svilup-
po tecnico di un popolo.

Il secondo problema è quello della posizione della donna nel-
l’evoluzione delle strutture del mondo moderno. In riferimento
al Montague e la Mead, si evidenzia il fatto che lo stato di sotto-
missione della donna non è una conseguenza della sua obiettiva
inferiorità fisica, intellettuale o psicologica, ma di una superiori-
tà sociale che l’uomo è riuscito occasionalmente a raggiungere e
a mantenere sino ad oggi. Il mondo moderno — osserva Tentori
— comincia a rendersi conto che tale superiorità non ha un fon-
damento in fattori obiettivi, ma si giustifica in base a pregiudizi
che l’antropologo si sente impegnato a distruggere, giovandosi
della sua esperienza interculturale [2].

In merito al fenomeno dell’emigrazione legato all’inserimento
nel nuovo ambiente e all’altro fenomeno dei mezzi di comunica-
zione di massa, si constata che in entrambi i casi gli antropologi
pongono l’attenzione nello studio dell’acculturazione [3].

Nel campo socio-politico
È sotto gli occhi di tutti il mutamento socio-politico, oggi as-

sai rapido, che si registra nei vari Paesi del pianeta. Basterebbe
ricordare il filosofo e letterato Giambattista Vico (1668-1744) con
la sua teoria dei corsi e ricorsi, secondo cui si avvera un perpetuo
avvicendarsi dei cicli storici nell’esclusione di ogni fatalità [4].

Gli sconvolgimenti politici, sempre in atto, stanno ad indicare
quegli aspetti dinamici che le varie popolazioni, nella loro pro-
gressiva maturità, tendono ad alimentare allo scopo di raggiun-
gere cambiamenti sempre migliori che possano offrire un tenore
di vita più consono alla propria dignità umana. Di fatto, è sem-

[2] ibid. pp.213-214

[3] Ibidem, p.209 ss.

[4] Enciclopedia
Universale Garzanti,
1994, p.1585

[5] Luciano De
Crescenzo, Panta
Rei, tutto scorre,
Oscar Mondatori,
Milano 1994, p.9

[6] Edoardo
Boncinelli in Darwin,
Bimestrale di
Scienze, anno1-N°3,
p.61
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afferma Fritjof Capra — ha portato l’uomo occidentale a identi-
ficarsi con la propria mente invece che con l’intero organismo.
Come conseguenza della separazione cartesiana, l’uomo moder-
no è consapevole di se stesso, nella maggior parte dei casi, come
un io isolato che vive «all’interno» del proprio corpo. La mente
è stata divisa dal corpo… È affascinante osservare come la scien-
za del ventesimo secolo, nata dalla separazione introdotta da
Cartesio e dalla concezione meccanicistica del mondo…superi
oggi questa frammentazione e ritorni nuovamente all’idea di
unità espressa nelle prime filosofie greche e orientali [11].

Peraltro, lo stesso Eraclito (550ca – 480ca a.C.), nei frammenti
rimasti della sua opera Sulla natura, riconosce la realtà come uni-
tà di contrari in quanto si realizza nel divenire che è l’essenza
stessa del reale: pánta rhêi = tutto scorre. [12]

L. De Crescenzo, su citato, ci ricorda che l’argomento preferi-
to da Eraclito non era tanto la ricerca dell’archè (elemento pri-
mordiale dal quale tutto avrebbe avuto inizio) quanto il panta
rei, cioè il divenire, inteso come lotta continua tra gli opposti
estremismi, dove non è previsto un vincitore e si assiste a un
match pari, dove ciascun concorrente non avrebbe neppure la
convenienza a prevalere sull’altro, pena la sua stessa sopravvi-
venza. E io — dichiara L.De Crescenzo — tanto per prendere
posizione, mi schiero fra coloro che vedono in Eraclito il filosofo
del panta rei […]. La natura non sta ferma un attimo: fluisce di
continuo sotto la spinta dei contrasti. Non c’è al mondo oggetto,
animato o inanimato che sia, che non subisca modifiche col pas-
sare del tempo. Anche quelle cose che a prima vista sembrano
immobili, a un esame più attento si rivelano in movimento: una
campana di ferro si arrugginisce, uno scoglio si corrode, un al-
bero cresce, un corpo invecchia e così via. «Panta rei», tutto
scorre [13] .

Non sembri impertinente richiamare ora anche la prospettiva
avanzata, in seno alla chiesa cattolica nell’enciclica fides et ratio,
in cui si afferma la non impossibilità di mutare i concetti filosofi-
ci ellenistici adottati fin dalle origini dal cristianesimo nel for-
mulare la sua dottrina tuttora vigente (come sopra accennato in
merito, p.e., al concetto di sostanza e accidente, come pure a quel-
lo di persona ecc.) [14]. È ovvio il riferimento alla possibilità di
apertura verso altri approcci diversi dagli attuali, anche se allo

[7] Fritjof Capra,
Il Dao della fisica,
Adelphi Edizioni,
Milano 1982, pp.96-
98,

[8] Cfr. Comunità
cristiana di base di
S. Paolo di
Roma,«Fate questo
in memoria di me» —
Condividere il pane
nell’Eucarestia e nella
vita.- contributo al
Sinodo dei vescovi
del 2005., Nuova
Anterem, pp.15-18.

[9] Enciclopedia
Universale Garzanti
’95, p. 1147

[10] ibid. p.297

[11] F.Capra, cit.,
pp.24-25

[12] Enciclopedia
Universale Garzanti,
p.499

[13] L.De Crescenzo,
cit. pp.68-70

[14] «Il fatto che la
missione
evangelizzatrice
abbia incontrato per
prima la filosofia
greca, non
costituisce
indicazione in alcun
modo preclusiva per
altri approcci»,
v. Fides et ratio
(1998), n. 72
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no essere trasformate in altre particelle, possono essere create
dall’energia e possono scomparire in energia. In questo senso,
concetti classici come “particella elementare”, “sostanza mate-
riale” o “oggetto isolato”, hanno perso il loro significato: l’intero
universo appare come una rete dinamica di configurazioni di
energia non separabili» [7]

Nel campo filosofico
Se ci addentriamo nel campo del pensiero filosofico sembre-

rebbe che il concetto, p.e., di sostanza e di accidente di stampo
aristotelico tomista, che sta alla base del dogma della transustan-
zazione del pane e del vino nella celebrazione della messa catto-
lica, abbia un sostegno fisso ed immutabile in modo esclusivo.

Tuttavia, costituisce tuttora un tema di discussioni ed argo-
mento di riflessioni da parte di studiosi anche cristiani nell’in-
tento di giungere ad una rilettura di tale concetto per essere più
consono al pensiero moderno e più accettabile dagli stessi cre-
denti chiamati a calare nella vita quotidiana la pratica della con-
divisione.

D’altronde è nota, al riguardo, la concezione luterana che, fa-
cendo riferimento alla teoria della consustanzazione o compana-
zione, è basata sul segno simbolico-spirituale e non sulla presenza
reale [8].

È pur giusto richiamare qui i concetti, cari a Platone, dell’esi-
stenza oggettiva delle idee in quanto essenze o forme invarianti
delle cose e delle loro relazioni ed in quanto entità permanenti e
universali gerarchicamente dominate dall’idea del bene, che
hanno sede in un mondo iperuranio (oltre i cieli) [9].

Analogo è il discorso sul concetto di persona (rationalis naturae
individua substantia) in quanto individuo irripetibile riferito all’io
cosciente di se stesso e del proprio mondo. Qui si colloca il carte-
siano cogito ergo sum, come principio supremo del sapere, in cui
viene ribadita la certezza del proprio pensiero e della propria esi-
stenza; in base a ciò è giustificato l’essere del mondo attraverso il
riconoscimento dell’esistenza di Dio mediante la prova ontologi-
ca. Se ne ricava altresì il suo criterio di verità (l’evidenza delle
idee chiare e distinte) e l’innatismo delle idee [10].

È noto tuttavia che simili concetti non trovano un’omogeneità
universalmente diffusa o accettata. La famosa frase cartesiana —
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opposti. Gli opposti infatti – osserva J. C. Cooper — non si escludo-
no a vicenda e non sono in reciproco conflitto, quanto in tensione
complementare… La forza vitale (indicata col termine Ch’i) si
condensa e si dissolve in un mutamento continuo, alternandosi
tra yin e yang, i due poteri in costante rapporto, interazione e ar-
monia, in un interminabile flusso di energia che, attraverso di
loro, fluisce nel mondo [16].

Inoltre, non è affatto irrilevante che un fisico occidentale co-
me Fritjof Capra si ponga sulla stessa scia ponendo in grande ri-
salto le concezioni filosofiche religiose orientali che scopre esse-
re di tipo «organicistico» in cui tutte le cose e tutti gli eventi
percepiti dai sensi sono interconnessi, collegati tra loro, e sono
soltanto differenti aspetti o manifestazioni della stessa realtà ul-
tima… La concezione orientale del mondo è perciò intrinseca-
mente dinamica; e il tempo e il mutamento ne sono elementi es-
senziali… I due temi fondamentali di questa concezione sono
l’unità e l’interdipendenza di tutti i fenomeni e la natura intrin-
secamente dinamica dell’universo [17].

Ritiene inoltre che gli aspetti essenziali di questa visione daoi-
sta furono insegnati anche in Grecia da un uomo […] ancora
molto spesso frainteso. Questo «daoista» greco era Eraclito di
Efeso. Il suo pensiero ha in comune con quello di Laozi non solo
l’importanza data al mutamento continuo, espresso nel famoso
«tutto scorre», ma anche l’idea che tutti i mutamenti sono cicli-
ci. Egli paragonò l’ordine del mondo a «fuoco sempre vivente,
che divampa secondo misure e si spegne secondo misure»,
un’immagine che in realtà è molto simile all’idea cinese del Dao,
il quale si manifesta nell’interazione ciclica tra yin e yang». […]
Come i Daoisti, egli (Eraclito) vedeva ogni coppia di opposti co-
me un’unità ed era ben consapevole della relatività di tutti que-
sti concetti. Ancora una volta le parole di Eraclito: «Le cose
fredde si riscaldano, il caldo si raffredda, l’umido si dissecca, il
riarso si inumidisce» ci ricordano quelle di Laozi: «Il difficile e il
facile si completano l’un l’altro… i suoni e la voce si armonizza-
no l’un l’altro; il prima e il dopo si seguono l’un l’altro» [18]

Assai affascinato dai mistici orientali che percepirono la tra-
sformazione e il mutamento come caratteristiche essenziali della
natura, il fisico F. Capra pone in risalto un passo dello Zhuangzi:
«Nel trasformarsi e sorgere delle creature, i germogli hanno una

[15] L.De Crescenzo,
cit., pp.71-72

[16] J.C.Cooper, YIN
e YANG, Ubaldini
Editore, Roma 1982,
p.58, 60 ss.

[17] F.Capra, cit.,
pp.24-27

[18] ibid., p.134-135
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stato attuale non sembra esserci apertura alcuna, come dimostra
il severissimo richiamo (con scomunica, poi revocata) da parte
delle autorità vaticane nei riguardi del teologo cattolico
Balasurya, dello Sri Lanka, il quale, riferendosi a una possibile
differente impostazione propriamente orientale relativa alle
azioni degli esseri viventi, metteva in discussione il peccato ori-
ginale in merito a Maria preservata da tale macchia per cui è
chiamata l’Immacolata Concezione. Bisognerà aspettare certa-
mente tempi migliori.

NELLE CULTURE ORIENTALI
Interdipendenza nell’armonia

In Cina, osserva ancora L. De Crescenzo, il taoismo di Laozi e
Zhuangzi interpretò i mutamenti naturali come le conseguenze
di una guerra quotidiana tra due forze equivalenti, chiamate Yin
e Yang.

Se Zarathustra schierava l’uomo tra le forze del Bene e la don-
na tra quelle del Male, il taoismo pone uomo e donna sullo stes-
so piano: considera yang tutto ciò che è dominante, quindi la
mascolinità, il sole, il fuoco, lo splendore, la durezza, il caldo e
l’intraprendenza, e yin tutto quello che è cedevole, ovvero la
femminilità, la luna, l’acqua, l’opacità, la morbidezza, il freddo
e la timidezza. Alcune massime di Laozi e di Eraclito sembrano
partorite dalla stessa mente, anche se è certo che i due personag-
gi non si sono mai incontrati.

Laozi: «Intanto possiamo dire che una cosa è bella, in quanto
abbiamo l’idea di cosa sia una cosa brutta, e lo stesso dicasi per
il bene e per il male» (Daodejing, II).

Eraclito: «Non è forse la malattia che rende buona la salute?
Non è forse la fame che gratifica la sazietà? Non è forse il trava-
glio che rende desiderabile il riposo?».

Laozi: «Ciò che è tortuoso diventa diritto, ciò che è vuoto di-
venta pieno, ciò che è consumato diventa nuovo». (Daodejing,
XXXVI).

Eraclito: «La strada in su e in giù è una sola, ed è sempre la stes-
sa» [15].

Più che di guerra quotidiana, come si esprime L. De Crescenzo,
sarebbe forse meglio parlare di confronto armonico dei cosiddetti
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non può mai essere separato dal tempo, anche il tempo è influen-
zato dalla presenza della materia e scorre dunque con ritmi diffe-
renti in punti diversi dell’universo. La teoria della relatività gene-
rale di Einstein abolisce quindi completamente i concetti di spa-
zio e di tempo assoluti. Non solo tutte le misure riguardanti lo
spazio e il tempo sono relative, ma l’intera struttura dello spazio-
tempo dipende dalla distribuzione della materia nell’universo e il
concetto di «spazio vuoto» perde significato [21].

Danza cosmica
Assai pertinente, oltre che suggestiva, è l’immagine della

«Danza Cosmica» che il Capra ci offre quando ci parla di
«esplorazione del mondo subatomico che ha rivelato la natura
intrinsecamente dinamica della materia e ha mostrato che i co-
stituenti dell’atomo, le particelle subatomiche, sono configura-
zioni dinamiche che non esistono in quanto entità isolate, ma in
quanto parti integranti di una inestricabile rete di interazioni.
Queste interazioni comportano un flusso incessante di energia
che si manifesta come scambio di particelle; un’azione reciproca
dinamica in cui le particelle sono create e distrutte in un proces-
so senza fine, in una continua variazione di configurazioni di
energia. Le interazioni tra particelle danno origine alle strutture
“stabili” che formano il mondo materiale, il quale a sua volta
non rimane statico, ma oscilla in movimenti ritmici. L’intero
universo — rileva ancora Capra — è quindi impegnato in un
movimento e in un’attività senza fine, in una incessante danza
cosmica di energia» [22].

L’idea di ritmo e di danza — ribadisce Capra — viene sponta-
nea alla mente quando si cerca di immaginare il flusso di ener-
gia che si trasmette attraverso le configurazioni che costituisco-
no il mondo delle particelle. La fisica moderna ci ha mostrato
che movimento e ritmo sono proprietà essenziali della materia;
che tutta la materia, sia qui sulla Terra sia nello spazio eterno, è
coinvolta in una continua danza cosmica.

Tale danza è accostata a quella che esegue Śiva, il re dei dan-
zatori. Secondo la dottrina indù, tutta la vita è parte di un gran-
de processo ritmico di creazione e distruzione, di morte e rina-
scita, e la danza di Śiva simboleggia questo ritmo eterno di vita
e morte che continua in cicli infiniti… Al tempo stesso, Śiva ci

[19] ibid. p.223

[20] ibid. p.236

[21] ibid. p.76

[22] ibid. p.259
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forma secondo la specie, una gradualità di rigoglio e di deca-
denza, un flusso di cambiamenti e di trasformazioni». I Daoisti
— prosegue Capra – interpretarono tutti i mutamenti della na-
tura come manifestazioni dell’interazione dinamica tra i poli op-
posti yin e yang, e giunsero a ritenere che ogni coppia di opposti
costituisce una relazione polare in cui ciascuno dei due poli è le-
gato dinamicamente all’altro. Per la mente occidentale, questa
idea dell’implicita unità di tutti gli opposti è estremamente diffi-
cile da accettare. Ci sembra del tutto paradossale l’idea che
esperienze e valori che avevamo sempre creduto contrari siano,
in definitiva, aspetti differenti della medesima cosa (corsivo mio).
In Oriente, tuttavia, si è sempre considerato essenziale, per arri-
vare all’illuminazione, il consiglio dato ad Arjuna nella
Bhagavad Gītā di andare «al di là delle opposizioni terrene», e in
Cina la relazione polare tra tutti gli opposti è la base del pensie-
ro daoista.

Zhuangzi per esempio afferma:
«L’“io” è anche l’“altro”, l’“altro” è anche l’“io”… Che l’“io” e

l’“altro” non siano più in contrapposizione è la vera essenza del
Dao. Solo questa essenza, che appariva come un asse, è il centro
del cerchio che risponde ai mutamenti perenni».

F. Capra insiste ancora sul misticismo orientale affermando
che più si studiano i testi religiosi e filosofici degli Indù, dei
Buddhisti e dei Daoisti, il mondo è concepito in termini di movi-
mento, di flusso e di mutamento. I mistici orientali vedono
l’universo come una rete inestricabile, le cui interconnessioni so-
no dinamiche e non statiche.[…]. Anche la fisica moderna è
giunta a concepire l’universo come una siffatta rete di relazioni
e, come il misticismo orientale, ha riconosciuto che questa rete è
intrinsecamente dinamica [19]. […]. I fisici devono tener conto
dell’unificazione di spazio e tempo quando studiano il mondo
subatomico e, di conseguenza, essi vedono gli oggetti di quel
mondo — le particelle – non staticamente, ma dinamicamente,
in termini di energia, attività e processi» [20].

Quello che vi è più di stimolante in F. Capra è il fatto che egli
riesce a cogliere, nelle convinzioni filosofiche religiose dei mistici
orientali, forti similitudini con l’universo dinamico basato sulla
teoria della relatività scoperta da Albert Einstein secondo il quale
— spiega F.Capra — «poiché nella teoria della relatività lo spazio
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tà degli oggetti, sostanza o anima) quanto lo scetticismo del
Nichilismo (negazione della continuità ucchedavāda, il rifiuto degli
oggetti e della coscienza in quanto entrambi irreali). Il sentiero di
mezzo è la non-accettazione dei due estremi [27].

Anche nella prospettiva filosofica — afferma Fuss —
Nāgārjuna cerca di mantenere una posizione intermedia tra il
monismo di un’unica sostanza divina, insegnata dalle Upanişad,
e la dottrina di un pluralismo di elementi separati e indipenden-
ti, con l’assunzione di una pluralità di dharma (gli elementi ma-
teriali più sottili; paragonabili agli «atomi» della filosofia gre-
ca») fugaci che si formano e dissolvono in mutua relazione:

«Tutto è unità», dice una saggezza del mondo; «tutto è plurali-
tà», dice un’altra. Evitando tali posizioni estreme, Il Tathāgata
proclama la dottrina di mezzo, cioè:

nell’ignoranza è il perdurare delle attività,
nelle attività è il perdurare della coscienza,
nella coscienza è il perdurare di nome-e-forma,
in nome-e-forma è il perdurare dei sensi,
nei sensi il perdurare del contatto.
nel contatto il perdurare della sensazione,
nella sensazione il perdurare della sete,
nella sete il perdurare dell’attaccamento,
nell’attaccamento il perdurare dell’esistenza,
nell’esistenza il perdurare della nascita,
nella nascita il perdurare di vecchiaia e morte,
dell’intero complesso di dolore (Samyutta Nikāya 12,48) [28].

È qui che il discorso può allacciarsi alla negazione della sostan-
za e dell’io. L’Autore T. R. Murti su menzionato, infatti, convinto
della «correttezza» della propria «interpretazione nairātmya (as-
senza di anima, negazione della sostanza) del Buddismo», ribadi-
sce che «non vi è scuola di pensiero buddhista che non abbia ne-
gato l’ātman (anima o spirito o….sostanza in generale) ed è ugual-
mente vero che non vi è sistema brāhmanico o jainista che non ab-
bia accettato l’ātman […]. Per il Buddismo, che non accettò mai la
realtà dell’ātman, di un’entità sostanziale permanente e resistente
al mutamento, il reale è il Divenire […]. Le scuole buddiste diver-
gono in grande misura una dall’altra; ma hanno una cosa in co-
mune, la negazione della sostanza (ātman) [29].

rappresentazioni
grafiche delle
combinazioni
ottenute con gli steli
di millefoglio…
Il titolo Libro delle
Mutazioni si
riferirebbe alla varie
mutevoli
combinazioni».

[25] Prefazione
al «Libro della
Mutazione» ( I Ching)
del Lama Anagarika
Govinda,
A. Mondatori, Milano
1975, p.10

[26] M. Fuss in
Le grandi figure del
Buddismo, Cittadella
Editrice, Assisi 1995,
p.141-142

[27] T. R.V. Murti,
La filosofia centrale
del Buddismo,
Ubaldini Editore,
Roma 1983, p.16

[28] M. Fuss,
cit., p.142

[29] T.R.V. Murti,
cit., p.31
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ricorda che le molteplici forme del mondo sono māyā — non
fondamentali, ma illusorie e sempre mutevoli — creandole e
dissolvendole nel flusso incessante della sua danza [23].

I CHING (LIBRO DELLE MUTAZIONI)
Onde approfondire ulteriormente l’argomento che stiamo trat-

tando, di seguito a quanto sopra detto, non appaia fuori luogo fa-
re qui un accenno a quel testo cinese divinatorio, tra i più antichi,
che va sotto il nome di I Ching (Libro delle mutazioni) [24].

Esattamente come l’invenzione del sistema decimale con i
suoi valori di posizione e l’introduzione del concetto «zero» fu
uno dei passi più importanti nello sviluppo delle matematiche,
portando alla scoperta di nuove dimensioni spirituali, così gli
esagrammi (formati da linee spezzate yin e da linee intere yang)
creano un sistema di simboli capace di esprimere una grande
varietà di permutazioni e combinazioni, che indicano i movi-
menti e le trasformazioni a essi inerenti, e che praticamente co-
prono tutte le situazioni nella vita umana [25]. Una tale concezio-
ne della realtà sembra avvicinarsi molto al pensiero orientale
collegato al Buddhismo o al Dao, che merita tutta la nostra at-
tenzione per un pacifico raffronto dialogico.

Relazionalità Interdipendente
Alla luce del pensiero buddista, nella sua evoluzione storica,

un riferimento corre al Cammino di Mezzo (scuola
Mādhyamaka) con l’opera Mādhyamaka Kārikā («le stanze del
cammino di mezzo», di 48 versi in 27 capitoli) attribuita a
Nāgārjuna (III sec.d.C.) venerato come un secondo Buddha per
la profondità delle sue riflessioni e l’importanza dei suoi testi.
Egli ricorda «il cammino di mezzo» annunciato da Buddha al
Parco delle Gazzelle di Benares nel suo primo discorso [26].

Il suo intero sistema — afferma T.R.V. Murti — è una reinter-
pretazione del Pratītya-samutpāda (orig ine interdipendente) che
non è il principio della sequenza temporale, ma della dipendenza
essenziale delle cose una dall’altra, ossia dell’irrealtà degli elementi
separati. Tale sentiero viene così equiparato al Sūnyatā, la relatività
delle cose, la loro irrealtà ultima […]. Il sentiero di mezzo consiste
nell’evitare tanto il dogmatismo del realismo o Eternalismo (la real-

[23] ibid. pp. 279-
280

[24] Riguardo alle
origini delle figure del
Libro delle Mutazioni,
lo studioso Fung Yu-
lan (Storia della
filosofia cinese,
Oscar Mondatori
1975, pp.110-111) ci
fa sapere che
«durante la dinastia
Shang (1766?-
1123? a.C.) si
praticava la
divinazione
producendo, con
una canna di metallo
rovente, incrinature in
un osso o in un
guscio di tartaruga e
poi interpretando
l’insieme delle linee;
poiché le incrinature
potevano presentare
un numero indefinito
di figure, non ci
potevano essere
regole fisse
d’interpretazione e
questa era difficile e
incerta. Durante la
successiva dinastia
Chou ,ai vecchi
metodi di divinazione
si aggiunse quello
mediante steli di
millefoglio. L’indovino
gettava gli steli e
otteneva una
disposizione di pari e
dispari
corrispondente a una
delle figure del Libro
delle Mutazioni (il pari
corrispondendo alla
linea continua, il
dispari alla linea
spezzata); la figura
veniva poi
interpretata mediante
i commenti dello
stesso Libro delle
Mutazioni. Quindi,
secondo l’ipotesi
moderna, i trigrammi
e gli esagrammi in
origine non
sarebbero stati che
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Il quinto è l’Aggregato della coscienza (viññānakkhanda), la
quale non è altro che una reazione o una risposta in uno dei sei
organi facoltà (occhio, orecchio, naso, lingua, corpo e mente). Si
fa qui notare che la coscienza non è una sorta di Sé o di Anima
permanente per tutta la vita. La coscienza viene definita in base
alla condizione per mezzo della quale nasce. A causa dell’occhio
e di una forma visibile nasce una coscienza visiva; a causa dell’o-
recchio nasce una coscienza uditiva e così via. Così dicasi, p.e.,
del fuoco che è detto «fuoco di paglia» se il combustibile è pa-
glia.

Si può quindi concludere che ciò che chiamiamo «essere» o
«individuo» o «io» è solo una combinazione di aggregati fisici e
mentali che agiscono insieme in modo interdipendente, in un
flusso di cambiamenti momentanei soggetti alla legge di causa ed
effetto e che non c’è nulla di permanente, di eterno e immutabile
nella totalità dell’esistenza.

In accordo con W. Rahula è anche Christmas Humphreys [38]

che, riferendosi al perenne fluire delle onde del mare, afferma
che tutti i fenomeni esistono soltanto in virtù dei loro rapporti
reciproci, perché tutto è movimento, tutto è illusione, tutto, in
ultima analisi, è Anatta, ossia privo di una individualità perma-
nente. E trova pertinente il richiamo a Shakespeare (La
Tempesta, Atto IV, Sc. I) con i seguenti versi:

Le torri di nubi coronate, i sontuosi palazzi
I templi solenni, questa stessa terra,
E tutti quanti l’erediteranno, svaniranno.
E, come questo incorporeo corteo or ora sparito,
Non lasceranno traccia dietro a sé.
Siamo fatti della sostanza dei sogni, e la
Nostra breve vita termina con un sonno…

Vacuità, [śūnyatā]
A voler approfondire il concetto di vacuità, non possiamo

non riallacciarci a quanto sopra accennato in merito alla «via di
mezzo». Ancora una volta, M. Fuss ci ricorda che Nāgārjuna
identifica la coproduzione condizionata, composta di dodici
anelli, al śūnyatā: «La coproduzione condizionata, questa e non
altra noi chiamiamo la vacuità. La vacuità è una designazione
metaforica. Questa e non altro la via di Mezzo». Visto che non

[33] Qualche autore
la esprime con
«produzione
dipendente» o
«generazione
dipendente» in
quanto dottrina
fondamentale che
spiega l’origine
concatenata di tutto
ciò che esiste. Cfr.
Y.Takeuchi, Il cuore
del Buddismo, Emi
1999, p.229.

[34] W.Rahula, cit.
p.83

[35] ibidem, pp.40-
44.

[36] pali: anatta,
giapp.: mu-ga

[37] G.Pasqualotto,
Estetica del vuoto,
Marsilio
Editori,Venezia 1992,
pp.47,48,49 ss.

[38] Christmas
Humphreys, Il
Buddismo, Ubaldini
Editore, Roma 1964,
pp.149-150
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Dunque, nulla di assoluto o di immutabile. In tale contesto,
quindi, sarebbe fuori luogo parlare di relativismo dittatoriale poi-
ché si tiene conto dell’interdipendenza basata sulla Genesi
Condizionata che è, come afferma anche W. Rahula [30], il metodo
sintetico secondo il quale niente nel mondo è assoluto. Ogni co-
sa è condizionata, relativa e interdipendente. Questa è la dottri-
na buddista della relatività [31] .

Qui di seguito la sua formula dettagliata che va sotto il nome
di pāticca-samuppāda costituita da dodici elementi [32 ].
Sostanzialmente è analoga a quanto sopra riportato sulla dottri-
na di mezzo.

Impropriamente chiamata «catena dei dodici anelli», la
Genesi Condizionata [33] è piuttosto — precisa W. Rahula — un
«cerchio» in cui non v’è nulla di assoluto o indipendente ed
ogni fattore è allo stesso tempo condizionato (paticcasamuppan-
na) e condizionante (paticcasamuppāda). È così che la vita nasce,
esiste e continua [34].

A ciò si aggiunge la legge dei cinque skhandha che, secondo il
pensiero di Rahula [35], conducono alla formazione della dottri-
na del «non-sé» [36]. Il cosiddetto «essere» è costituito infatti da
cinque «aggregati» i quali sono vuoti. Se ci domandiamo in che
senso siano vuoti, ci risponde Giangiorgio Pasqualotto il quale
osserva che nel Sūtra del Cuore si dice che ogni essere ha un’es-
senza vuota nel senso che ciascun aggregato (skhandha) non può
né porsi, né sussistere, né essere conosciuto se non in rapporto
agli altri [37].

Il primo è l’Aggregato della materia (rūpakkhanda) che com-
prende i quattro grandi elementi tradizionali: solidità, fluidità,
calore e movimento ed i suoi derivati come i cinque organi di
senso: occhio, orecchio, naso, lingua, corpo.

Il secondo è l’Aggregato delle sensazioni (vedanākkhandha) fisi-
che e mentali.

Il terzo è l’Aggregato delle percezioni (saññākkhanda) che rico-
nosce sia l’oggetto fisico che mentale.

Il quarto è l’Aggregato delle formazioni mentali (samkhārak-
khanda); vi sono comprese

tutte le attività che dipendono dalla volontà nel bene e nel
male. Anche ciò che si chiama karma è compreso in questo ag-
gregato; è la «volizione».

[30] W.Rahula,
L’insegnamento del
Buddha, Edizioni
Palamita 1984, p.81

[31] giapp.: en-gi

[32] 1. Dall’ignoranza
sono condizionate
le azioni volontarie
o le azioni karmiche.
2. Dalle azioni
volontarie è
condizionata la
coscienza.
3. Dalla coscienza
sono condizionati i
fenomeni mentali e
fisici.
4. Dai fenomeni
mentali e fisici sono
condizionate le sei
facoltà (i cinque
organi di senso più
la mente).
5. Dalle sei facoltà
è condizionato il
contatto (sensibile
e mentale).
6. Dal contatto è
condizionata la
sensazione.
7. Dalla sensazione
è condizionato
il desiderio-sete.
8. Dal desiderio
(‘sete’) è
condizionato
l’attaccamento.
9. Dall’attaccamento
è condizionato il
divenire.
10. Dal divenire è
condizionata la
nascita.
11. Dalla nascita
sono condizionati
(12) la vecchiaia,
la morte, i lamenti,
il dolore ecc.
(Cfr. W.Rahula,
cit. p.82-83)
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Hokusai il Gakyōjin (il vecchio pazzo per la pittura), emerge come
uno dei rappresentanti più celebri mediante la sue innumerevoli
opere (stampe, dipinti, disegni, incisioni, xilografie ecc.) dove
pone il massimo sforzo nel cogliere la vita in ciò che essa ha di
più fugace. Il momento di massimo splendore della nuova ma-
niera è rappresentato dalle serie paesaggistiche delle Trentasei
vedute del Fuji, tra cui la Grande Onda divenuta vero e proprio
simbolo dell’arte giapponese.

«Disegniamo quel che si muove di fuori» soleva dire Hokusai
disperatamente in cerca di quel tratto essenziale, fulmineo come
il lampo, che afferra il movimento… Diceva ancora: «Vorrei che
i miei personaggi e i miei animali dessero l’impressione di fug-
gire dalla carta e che nella mia arte tutto fosse vivo, una linea
come un punto» [44]. Il mondo fluttuante — osserva Gian Carlo
Calza — corrisponde al senso che ne dava Asai Ryōi (?-1691) nei
suoi Racconti del mondo fluttuante (Uki-yo monogatari):

«Vivere momento per momento, volgersi interamente alla lu-
na, alla neve, ai fiori di ciliegio e alle foglie rosse degli aceri,
cantare canzoni, bere sake, consolarsi dimenticando la realtà,
non preoccuparsi della miseria che ci sta di fronte, non farsi sco-
raggiare, essere come una zucca vuota che galleggia sulla cor-
rente dell’acqua: questo, io chiamo uki-yo» [45] .

Mondo fluttuante che oggi — osserva ancora il Calza — è as-
sorbito nella nostra società contemporanea come una realtà sua
propria… Ma, più forte di ogni altro, è penetrato nella nostra
cultura e nella nostra società il senso dell’impermanenza, del
trascorrere delle cose e dello struggimento che la consapevolez-
za di tale condizione porta con sé. Eppure proprio la coscienza
di questa impermanenza e l’accettazione dello struggimento che
ne deriva possono, attraverso l’arte, trasformarsi in veicolo di
una più intensa, pregnante capacità di percezione della realtà e
dell’esistenza stessa [46].
Possiamo pertanto cantare con Kobayashi ISSA (1763-1828) [47]:

Tsuyu no yo wa Mondo di rugiada
Tsuyu no yo nagara solo un mondo di rugiada
Sari-nagara che svapora.
A conclusione di queste righe, possiamo senz’altro applicare

quanto sopra descritto al mondo delle religioni. A mio avviso,
tutte le religioni, con i loro testi cosiddetti sacri, sono il frutto di

[45] Gian Carlo Calza
in Ukiyo-e, il mondo
fluttuante, Mondatori
Electa, Milano 2004,
p.23, citazione in
nota: Ueda Akinari,
Raconti di pioggia e
di luna, a cura di
Maria Teresa Orsi,
Marsilio, Venezia
1988, p.10

[46] G.C.Calza, cit.:
p.23

[47] l Muschio e la
Rugiada (Antologia di
poesia giapponese,
a cura di Mario
Ricco’ e Paolo
Lagazzi), Biblioteca
Universale Rizzoli,
Milano 1996, p.41
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esiste alcuna cosa non coprodotta condizionatamente, non esiste
neppure alcuna cosa non vuota…» [39]. Inoltre il Mādhyamaka
Kārikā, nel suo esordio, si presenta come un perfetto commenta-
rio alla legge della coproduzione condizionata: «La coproduzio-
ne condizionata, pacificazione di ogni spiegamento del pensiero
discorsivo, benigna, senza arresto, senza nascita, senza annien-
tamento, senza andata, colui che, Svegliato, l’ha insegnata, io lo
saluto, Lui, il migliore dei parlatori! [40].

Si fa osservare pertanto che il termine śūnyatā (sanscr.), deri-
vato dalla radice śvi (gonfiarsi, cavo) ed etimologicamente relato
al greco «koilía» (cavità addominale), viene paragonato alla cifra
zero che nel sistema matematico non ha valore proprio, ma è
fattore indispensabile. Contiene inoltre una nozione dinamica,
perché esprime il processo del gonfiarsi pur rimanendo interna-
mente vuoto. Bisogna ancora precisare che il termine, nell’uso
che ne fa il buddhismo, ha un significato non puramente ontolo-
gico (vuoto assoluto) né epistemologico, ma soteriologico. Una
traduzione più adatta di «vacuità» sarebbe pura relazionalità, vi-
brazione non-sostanziale tra una infinità di elementi che nella
loro relazione aperta si sottraggono a qualsiasi oggettivazione. È
chiamata da F. J. Strong «purezza, cioè non-attaccamento» [41].

Sulla medesima scia si muove anche Nikkyō Niwano (1916-
1999) fondatore del Movimento buddista laico Risshō Kōsei-Kai,
dove prevale la logica del dialogo interreligioso operativo, da
parte di ogni credente Bodhisattva, sulla base di una parità-
uguaglianza fra tutti gli esseri senzienti in relazione fra loro.

Il concetto di vacuità (giapp.: ku) viene ben espresso da
Niwano quando tratta il tema dell’impermanenza (delle cose) [42],
osservando che il termine è abbastanza familiare ai giapponesi
in quanto ricorre nell’introduzione alla famosa opera Heike mo-
nogatari [43] dove, da lui riportati, si leggono i versi seguenti:

Gion Shōja no kane no koe Ai rintocchi della campana del
Tempio Gion
Shogyō-mujō no hibiki ari. Fa eco l’impermanenza di ogni cosa.

A conforto del tema che stiamo trattando, è d’obbligo un ac-
cenno a quel movimento artistico culturale nipponico che va
sotto il nome di Uki-yo Mondo fluttuante, sviluppatosi nell’epoca
di Edo (1615-1868). Kawamura Tokitarō (1760-1849), chiamatosi

[39] M.Fuss, cit.,
p.150

[40] ibidem, p.148

[41] ibidem, pp.149-
150

[42] Shogyō Mujō,
Tutto è provvisorio,
non permanente. Cfr.
Tarcisio Alessandrini,
Giappone, Antico e
Nuovo, Editrice
Pont. Università
Gregoriana, Roma
2007, p.252 ss.

[43] Lett. Storia-
racconto della
famiglia-clan
Hei,dove si
rappresenta la lotta
(inizio sec.XIII) tra i
due clan Taira(Hei) e
Minamoto con la
sconfitta di Taira. Si
fa notare che i
racconti di battaglie
(gunki monogatari)
sono prodotti dalla
società bushi, la
classe dei guerrieri
(samurai) con
messaggi didattici di
ispirazione buddista.
Tra questi racconti,
quello Heike
Monogatari è uno dei
più famosi. (Cfr.
Whitney Hall,
L’Impero
Giapponese,
Feltrinelli, Milano
1969, p.110)

[44] Cfr. Note di
presentazione della
Mostra su Hokusai
tenutasi a Milano
dall’ottobre 1999 al
gennaio 2000 (150°
anniversario dalla
morte dell’artista).
Cfr. anche M.Lelong,
Giappone, città
nuova editrice 1972,
p.128 ss
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un’encomiabile ed appassionata ricerca della verità in merito al-
le vicissitudini della vita con le sue gioie e sofferenze fino al suo
termine. Di qui il bisogno di simboli, di celebrazioni rituali con
festività commemorative ricorrenti associate a stili di vita quoti-
diana, ecc., pur sempre sul piano umano a fronte di tutti i condi-
zionamenti della relazionalità, come sopra descritto.

Infatti «le religioni hanno oggi il compito di comprendere che
la verità non è mai posseduta, ma sempre cercata, ricevuta, invo-
cata, e sempre veduta solo parzialmente e imperfettamente… I
nostri diversi approcci e interpretazioni della verità devono esse-
re intesi come in relazione tra loro, pur nelle differenze dialetti-
che, e non solo in opposizione escludente. Soprattutto, le religioni
oggi hanno il compito di comprendere che la verità che possiamo
conoscere non ci può armare mai gli uni contro gli altri (come nel-
la storia ha fatto chi con arroganza ha pensato di tenerla in pugno
e di imporla ad altri come verità armata), ma proprio ci “disar-
ma”, nel senso che ci rende più miti ed umili, impegnati conti-
nuamente ad imparare dall’ascolto reciproco… La «forza della
verità» (Gandhi) non è offensiva, ma consiste nell’agire profonda-
mente su di noi in quanto la cerchiamo…» [48].

Pertanto, tutti gli aderenti alle religioni, in spirito di reciproco
e rispettoso dialogo che suppone posizioni paritarie, dovrebbe-
ro impegnarsi ad una permanente e sincera autocritica lavoran-
do insieme per la pace nel mondo.

Possiamo inoltre dire con M. Fuss [49] che «considerando i sin-
goli sistemi religiosi che presentano una visione del mondo co-
erente e completa in se stessa, si rende necessario riscoprire i
punti focali della propria tradizione per essere in grado di valu-
tare un’altra scelta di fede, senza ovviamente alterare il patrimo-
nio della propria. Una tale spiritualità dell’attuale momento è
xenotica (in greco xenos significa contemporaneamente straniero
e ospite) in quanto cerca di giungere ad un genuino scambio di
doni in un clima di mutua ospitalità e di condivisione delle pro-
prie esperienze interiori».

[48] Enrico Peyretti,
in Confronti, La
violenza del «sacro»,
9, Settembre 2009,
p.67

[49] Michael Fuss,
Buddhism and
Christianity,
in «Dharma World»,
Kosei, Tokyo
Jan./Feb 1999,
vol.26, p.27
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È cominciato un po’ per caso nel
2002: ero appena arrivato in
Italia dopo oltre 20 anni di

permanenza all’estero arricchito
dall’esperienza fatta in Israele con
tanti psicologi entusiasti dell’in-
contro con il Dharma. Nanni De
Ambrogio, che stava finendo il suo
Master Program, mi propose di la-
vorare sull’interfaccia tra psicologia
e buddismo. Vincenzo Tallarico si
disse subito entusiasta di avere col-

leghi in quella che era da sempre la sua passione. Paolo Testa, incon-
trato ad un ritiro di vipassanā, sognava di svilupparsi nella stessa dire-
zione. Poi c’erano Silvia Bianchi ed Elena Mazzoleni cui si aggiunsero
negli anni Grazia Sacchi, Federica Sagretti Francesca Del Cima e
Massimo Gusmano. Alcuni col tempo hanno preso altre strade. L’idea
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LABORATORI DI DIALOGOORIENTE/OCCIDENTE
L'affermarsi di nuovi modi di vita, il veloce
processo di scambio e di globalizzazione
stanno facendo nascere a livelli sempre più
complessi la necessità di creare un nuovo
modello di cultura «interculturale». Esperienze/
laboratorio in tal senso sono sorte in Italia
dal dialogo tra scienza, psicologia e Dharma.
Iniziamo a presentare Mindfulness Project.
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l’aderenza alla verità dell’esperienza interiore. Gli insegnamenti fanno il
resto… e come un miracolo anno dopo anno vediamo le persone cresce-
re, la gratitudine reciproca è palpabile, la puja di fine anno un momento
di commozione profonda. Il livello di drop out è bassissimo.

� � �

Oltre alla scuola, fin dal 2003, abbiamo aperto lo spazio convegni:
momenti di riflessione annuali sulle potenzialità della mente e su co-
me farle emergere guidati da studiosi dall’italia e dall’estero. Tra gli
argomenti trattati «il vuoto nella relazione d’aiuto», «la pratica meditati-
va nella psicoterapia», «far emergere le risorse interiori», «clinica e for-
mazione nella terapia psicospirituale», «gli stati di coscienza non ordi-
nari», «Quando i neuroni si specchiano: Neuroscienze e Buddhismo». In
media sono un centinaio le persone che, ogni anno, partecipano ai conve-
gni. Il programma è disegnato in maniera interattiva con conferenze, me-
ditazioni e workshop finalizzati a dare un’esperienza diretta, per quanto
possibile, degli argomenti trattati.

Col passare degli anni, nel gruppo siamo cresciuti culturalmente e nel-
l’estate del 2007 abbiamo maturato la convinzione che non stavamo più
cercando un’integrazione tra psicologia occidentale e insegnamenti di
Dharma, ma che la base epistemologica che ci guida è esclusivamente
quella degli Insegnamenti, mentre dalla psicologia occidentale prendia-
mo i mezzi abili per facilitare i
processi evolutivi. Non è stato un
salto concettualmente facile e il
lavoro di ricerca continua, sia a li-
vello individuale che di gruppo.
Ricerca culturale che si sovrappo-
ne con le inevitabili dinamiche in-
terpersonali che ogni gruppo di
questo genere deve affrontare. Su
questo è stata fatta una scelta:
cercare di usarle come farina per
il pane della nostra pratica quoti-
diana. L’obiettivo è di formare e
formarci come facilitatori della consapevolezza meditativa nelle relazio-
ni. Metodologicamente la base è nella familiarizzazione del corpo e della
mente con la consapevolezza come insegnato nel Satipatthana Sutta, con i
quattro incommensurabili e con la dimensione esistenziale cui gli inse-
gnamenti fanno riferimento: preziosa rinascita, vita e morte, legge di
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che ci accomunava era di contribuire in Italia all’approfondimento del
dialogo tra pensiero occidentale e Dharma, con particolare attenzione
al campo della relazione d’aiuto.

Eravamo quasi tutti psicoterapeuti con diversi anni di esperienza oltre
che studiosi e praticanti di Dharma. L’entusiasmo era alle stelle.
Eravamo, e siamo a tutt’oggi, rigorosamente non settari come approccio
al Buddismo. Alcuni di noi vengono da un esperienza Theravāda, altri
Mahayana. Pur essendoci costituiti in maniera completamente autonoma
da Pomaia, l’Istituto Lama Tsong Khapa divenne naturalmente il nostro
contenitore e trascorremmo ore e ore nella biblioteca dell’Istituto a discu-
tere, sognare, disegnare grafici, interrogarci: qual è il rapporto tra le
mappe psicoterapeutiche della mente e gli insegnamenti sulla sofferen-
za? Quale, tra le tante scuole psicologiche, meglio si interfaccia con il
Dharma? Come la dimensione ultima si incontra con quella relativa?
Come evitare il rischio del bypass spirituale? Cosa caratterizza una spiri-
tualità psicologicamente matura?

� � �

L’atmosfera era un po’ da movimento degli anni ‘70. Inizialmente
pensavamo a una scuola di specializzazione in psicoterapia ispirata al
Dharma, poi, forse spaventati dalla burocrazia che imponeva il Miur,
abbiamo optato per un percorso di formazione per counsellor. Nel
2003, con la benedizione di gheshe Ciampa Ghiatzo creammo
l’associazione. Ci sentivamo i fratelli italiani di iniziative analoghe nel
mondo anglosassone e in Israele. Contattammo il Naropa Institute in
Colorado e il Karuna Institute in Inghilterra per imparare dalla loro espe-
rienza. Eravamo supportati dal professor Kulka, eminente psicoanalista
di Gerusalemme. C’era aria di pionierismo. Dopo oltre un anno di prepa-
rativi, nel 2004, provammo ad aprire un primo anno della scuola di co-
unselling Mindfulnes Project: la risposta fu superiore alle nostre aspetta-
tive. Oltre 30 persone chiesero di iscriversi. Aprimmo due gruppi:
Mandala e Fior di Loto. Poi anno dopo anno partirono altre classi, Dorje,
Anam, Namaste, Aleph, Sati. La scuola è così diventata uno spazio pro-
tetto dove, per un weekend al mese, durante tre anni, gli studenti si met-
tono in gioco per crescere personalmente e professionalmente. Per alcuni
la possibilità di ricevere un diploma di counsellor professionalmente ri-
conosciuto è uno stimolo a cambiare o allargare la propria professionali-
tà. Per molti altri invece il diploma è una sorta di scusa interiore per fare
un percorso di crescita personale in un contesto nutriente. L’energia di
Pomaia ci fa da base. La professionalità psicologica dei docenti garantisce
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Sul piano teorico, i professio-
nisti hanno in comune la ricerca
sulla mente e sulle emozioni nel
campo dell’integrazione tra psi-
cologia clinica e meditazione, tra
le scienze psicologiche della tra-
dizione occidentale e lo studio
della mente secondo l’antica tra-
dizione orientale, con particola-
re riferimento al pensiero bud-
dhista.

Le fonti del buddismo a cui ci
si riferisce riguardano principalmente gli insegnamenti del Dalai Lama
e la sua collaborazione con scienziati e studiosi occidentali rappresen-
tata dal gruppo di «Mind and Life» (www.mindandlife.org), gli insegna-
menti di Thich Nhat Hanh (www.plumvillage.org) e quelli dei maestri
occidentali di Vipassanā (www.dharma.org).
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causa e effetto, quattro nobili verità. L’obiettivo è lo sviluppo di qualità
non egoiche di saggezza, autenticità e amorevolezza nella relazione. Ed è
l’energia del gruppo, dei maestri, e degli studenti quella che ci sostiene
nei momenti difficili.

PSICOTERAPIA E BUDDHISMO
Nel 2007 abbiamo aperto il centro di Milano: l’idea era di creare in

città uno spazio dedicato sia alla clinica, ossia psicoterapia ispirata al
buddhismo, sia alla formazione, alla meditazione e agli insegnamen-
ti. Un luogo dove offrire un processo di trasformazione, dove sviluppare
e sostenere una crescita psicologica per giungere, laddove possibile, alla
dimensione spirituale, scoprendosi all’interno di un processo dinamico
dove attuare mutamenti, trasformando in risorse ciò che appare imme-
diatamente confuso, fonte di paura ed insicurezza.

Sembrava all’inizio un’impresa un po’ eccessiva, non esisteva ancora
in Italia un centro di questo genere e il pionierismo porta con sé una certa
dose di timore e la paura di essere maniacali. Però il supporto e
l’incoraggiamento del nostro Maestro ghesce Ciampa Ghiatso ci ha con-
vinto di essere nel giusto e nel buono, che potevamo provare.

La convinzione di base che ci ha guidati è quella di offrire alla persona
esperienze di terapia e di formazione focalizzate sullo sviluppo delle po-
tenzialità dell’essere umano, comunque sempre presenti, anche laddove
compaiono disagi e sofferenze. Uno sviluppo che avviene riconoscendo
in ognuno l’ esistenza di una zona di sanità e di saggezza costituita da ri-
sorse, dal sapere intuitivo e dalla spiritualità, dimensioni frequentemente
oscurate dal flusso degli eventi esistenziali.

Quindi, un luogo dove rispondere a disagi psichici con differenti
forme di psicoterapia (individuale o familiare), di mindfulness counse-
ling (gestito da allievi diplomati presso la nostra scuola) in un contesto
dove sia possibile accedere anche ad altri percorsi, in relazione ai diffe-
renti bisogni: consultazioni di psicofarmacologia e psichiatria anche in
un’ottica di medicina naturale, consultazioni omeopatiche, lavoro cor-
poreo (yoga e Tai Ji), sessioni di meditazione individuali e di gruppo.
Il tutto nella stessa casa. È la dimensione cha abbiamo cercato di attua-
re, l’energia trasversale, non un luogo sanitario, clinico, ma una casa
che offre persone e stanze differenti, in relazione ai bisogni dell’ospite;
è un’energia sentita, che ci viene riportata da coloro che frequentano il
Centro, il trovarsi bene ed essere accolti.
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L’attività formativa del Centro si struttura secondo diverse modalità: seminari di una o due giornate,
corsi a più moduli con differente durata, gruppi a cadenza periodica.
Le proposte formative sono diversificate nel target e nel contenuto: si rivolgono a counselor,
ad operatori nella relazione di aiuto in differenti contesti (sociale, sanitario, ecc), e a tutti coloro che
sono interessati a formarsi o ad approfondire l’approccio transpersonale centrato sulla
consapevolezza. Un’area specifica del settore è quella della formazione continua per psicoterapeuti.
ATTIVITÀ DI CONSULENZA Gli operatori del Centro ricevono persone che presentano disturbi d’ansia,
attacchi di panico, stati depressivi, disturbi della personalità, difficoltà nella relazione, disturbi della
sfera alimentare, conflitti presenti nel corso di separazioni coniugali tali da richiedere un percorso
di mediazione familiare. Le terapie si rivolgono anche ad individui che vivono varie forme di disagio
esistenziale reattivi ad eventi traumatici di varia natura (malattie, lutti, incidenti, ecc), ad
emergenze spirituali, a cambiamenti connessi al ciclo della vita, con particolare attenzione alle
problematiche relative alla gravidanza, alla relazione primaria madre-bambino e alla genitorialità.
I percorsi psicoterapici sono integrati con i seguenti ambiti specialistici:
� Consulenze medico-psichiatriche, farmacoterapia, fito e floriterapia
� Incontri di yoga (individuali e di gruppo)
� Percorsi di meditazione
PER INFORMAZIONI: Centro Mindfulness Project - Via Cenisio, 5 - 20154 MILANO
Segreteria: Adriana Pedrazzini - cell. +39 346 8461065 - e-mail: centromilano@mindproject.com
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Nel campo della psicologia occidentale, la cornice di riferimento è co-
stituita dalla psicologia umanistica-integrata che riunisce aspetti comuni
a più scuole di pensiero, quali la fenomenologia esistenziale, la Gestalt, il
modello rogersiano e della psicologia dei valori, la scuola sistemica, i
principi della psicologia positiva e alcune fra le teorie psicodinamiche re-
lazionali (H.Kohut, D.Stern).

Il cuore del Centro è il Dharma, aspetto fondante attivato dalla pre-
senza di Maestri che conducono insegnamenti di Buddhismo. Il
Maestro radice è stato ghesce Ciampa Ghiatso, che ha lasciato il corpo
nel 2007, Lama residente presso l’Istituto Lama Tzong Khapa a
Pomaia, luogo di partenza e di riferimento dell’Associazione
Mindfulness Project. Pur essendo il Buddhismo tibetano Mahāyāna al
cuore del Centro, si è scelto di ospitare Lama e Maestri di differenti li-
gnaggi e scuole, anche occidentali; si sono avvicendati ghesce Tenzin
Tenphel (Lama residente a Pomaia ed ora Maestro presente in modo
continuativo), Lama Monlam, Chamtrul Rimpoche, Geshe Gelek
Jinpa, Bhante Olaboduwe Dhammika Thero, Alan Wallace, James
Low, Nida Chenastang con corsi di medicina tibetana.

Stiamo pensando di creare un settore di Buddhismo impegnato in
campo sociale, per ora ancora in gestazione. Vengono ospitati durante il
weekend corsi organizzati da altri colleghi che riguardano il tema della
crescita personale, o corsi di meditazione; in particolare, si è creata una
significativa sinergia di incontro con il gruppo milanese della
Fondazione Maitreya che ha trovato nel Centro un luogo dove condivi-
dere una pratica meditativa ed invitare Maestri.

L’auspicio è di trovare sempre più sinergie operative, al fine di creare
percorsi di benessere e stabilità nella mente e nel cuore; l’auspicio è di
aumentare la presenza dei Maestri, da cui ricavare la spinta per prose-
guire e con cui aggiustare sempre meglio la motivazione portante, il be-
neficio degli esseri senzienti.

«… Proprio come lo spazio, la terra e gli altri grandi elementi,
possa io sempre essere un sostegno per la vita delle innumerevoli creature.
E fino a quando non andranno al di là del dolore
possa anche essere fonte di vita e di sostentamento
per i molteplici esseri di tutti i reami
che si stendono ai confini dello spazio»
(Shantideva)
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fondamentali
dottrine, come
quella del karma e
della rinascita,
quella della falsa
credenza in un sé
separato e
dell’origine
dipendente di tutti i
fenomeni. Powers
affronta poi il ruolo
della meditazione
nel buddhismo
indiano e tibetano e
i vari tipi di
addestramento che,
attraverso lo
sviluppo di una
mente calma e
disciplinata,
portano alla
comprensione della
natura transitoria
dei fenomeni e alla
visione superiore.
Nella seconda parte
del libro Powers si
addentra nel
campo, assai
complesso e
articolato, del
buddhismo
Vajrayana o
tantrico, diffuso
soprattutto in Tibet.
Gli insegnamenti

tantrici
cominciarono a
comparire in India
nel VII secolo e
quindi in Tibet nel
IX e X secolo: essi
incorporavano
elementi di
tradizioni
buddhiste più
antiche e
addirittura
anteriori al
buddhismo stesso,
come il vajra (lo
scettro a cinque
punte), i mantra
e i diagrammi
simbolici, come i
mandala.
Le pratiche
tantriche vengono
viste come il
supremo
insegnamento
buddhista e il
sentiero più breve
ed efficace per
pervenire alla
buddhità. Powers
descrive il
complesso di
rituali, preghiere,
visualizzazioni e
mudra, che
caratterizzano

questa tradizione,
in genere molto
ostici per gli
occidentali. Il
sentiero del Vajra
viene presentato
come un sentiero
segreto che richiede
il conferimento
dell’iniziazione che
forma un legame
speciale tra
l’allievo, il lama e la
divinità evocata
nella meditazione:
«Durante
l’iniziazione il lama
introduce gli
studenti alla natura
della loro mente. Il
rapporto ideale
maestro-studente
non è però quello di
padrone e schiavo,
ma un reale
incontro fra due
menti. Il maestro è
la persona che ha
coltivato con
successo gli
insegnamenti
esoterici del tantra
realizzando così il
potenziale latente
della natura di
Buddha, e gli

studenti
possiedono il
medesimo
potenziale e si
affidano alle
istruzioni del lama
per conseguire
anche loro il
medesimo livello di
realizzazione»
(p. 76). In questa
tradizione è quindi
di particolare
importanza la
figura del maestro e
del lignaggio,
garanzia di
autenticità degli
insegnamenti e
della loro
trasmissione
ininterrotta.
Dal momento che
molti testi tantrici
sono
deliberatamente
criptici è essenziale
la trasmissione
orale da guru e
discepolo: «Il guru
ideale è una
persona saldamente
radicata nella
tradizione, che ha
studiato
estesamente i testi e
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Ecco un utile testo,
destinato anche
ai lettori non
specialisti, in cui
vengono presentati
in maniera chiara
e accessibile
i fondamenti e le
varie scuole
del buddhismo
tibetano.
Ne è autore John
Powers, studioso di
filosofia indo-
tibetana e docente
presso la National
University di
Canberra. Nel 1995

Powers aveva
pubblicato una
corposa e
dettagliata
Introduction to
Tibetan Buddhism
da cui, nel 2007, ha
tratto una versione
più concisa, di cui
viene ora
presentata la
traduzione italiana.
Al di là dell’ambito
degli studiosi, la
conoscenza del
Tibet in Occidente è
stata in genere
molto limitata ed è
dal XIX secolo che
questo paese
misterioso e remoto
comincia ad essere
visto come il
custode di
un’antica saggezza,
grazie soprattutto
agli scritti di
Helena Blavatsky,
fondatrice della
Società Teosofica. A
rendere più
popolare il Tibet
contribuirono
anche alcune opere
letterarie, tra cui
Orizzonte perduto

(1933), il famoso
romanzo di James
Hilton, che
rielaborava il mito
di Shangri-la e che
offrì anche la
materia per delle
versioni
cinematografiche.
Naturalmente,
accanto a questi
interessi più
popolari, sono state
svolte anche
ricerche da parte di
studiosi, tra cui
quelle degli italiani
Giuseppe Tucci e
Fosco Maraini, da
cui si è sviluppata
una vasta
pubblicistica
relativa al Tibet e
alle sue tradizioni
culturali e
spirituali.
Inoltre
l’occupazione
cinese del Tibet
negli anni ‘50 ha
condotto, da una
parte, alla
repressione e a una
«normalizzazione»
che continua ancora
oggi, e, dall’altra, a

una diaspora
– a cominciare
dall’esilio del Dalai
Lama, capo
spirituale e politico
del «Paese delle
Nevi» – che ha
contribuito a
diffondere la
cultura tibetana
e i suoi
insegnamenti in
Occidente.
È in questo solco
che si situa il libro
di John Powers, il
quale è molto abile
nel presentare in
maniera chiara e
comprensibile una
tradizione molto
complessa tanto dal
punto di vista della
filosofia quanto da
quello della pratica.
La prima parte del
libro ha un
carattere
eminentemente
introduttivo al
buddhismo in
generale, al Buddha
storico e ai suoi
insegnamenti.
Inoltre vi si
riassumono alcune

JOHN POWERS
Il Buddhismo
tibetano.
Una breve
introduzione
Ubaldini Editore, Roma
2009, pp. 171 - Euro 16,50
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da lui realizzata
in alcuni decenni
di attività come
missionario
saveriano.
Come dice il titolo,
il volume
approfondisce
alcuni aspetti della
storia religiosa e
culturale del
Giappone, antica e
moderna, dandoci
una serie di
approfondimenti su
temi che
solitamente sono
lasciati ai margini
dalla storiografia
sul Paese del Sol
levante. Risalire alle
origini della realtà
religiosa
giapponese, fatta di
adorazione dei
fenomeni naturali,
allo shintoismo e
poi all’insediarsi
del buddhismo e
all’emergere delle
numerose
personalità
carismatiche nel XII
e XIII secolo è cosa
rara nella
pubblicistica del

settore, e
particolarmente
lodevole risulta la
cura del significato
dei termini,
accompagnata dalla
scrittura dei
caratteri,
indispensabile per
una comprensione
corretta di essi.
La parte più ampia
del volume è
dedicata alle
«nuove religioni»
buddhiste (Reiyu-
kai, Soka-gakkai,
Risshō Kōsei-Kai)
delle quali
Alessandrini
delinea la storia
(dalle origini negli
anni Trenta al
successivo sviluppo
nel dopoguerra fino
a oggi).
Caratteristica
comune di questi
movimenti, che —
come ebbi già
occasione di
rilevare altrove —
hanno prodotto una
forte
rivitalizzazione del
messaggio

buddhista, è quella
di presentare non
tanto nuovi
contenuti religiosi,
quanto piuttosto
nuove forme di
organizzazione, con
base laica e di
massa, capacità di
affrontare problemi
personali e sociali
attraverso forme di
counseling psico-
spirituale, largo uso
di mass-media,
costruzione di
vistose strutture a
scopo di culto,
formativo,
assistenziale, a loro
volta stimolo alla
partecipazione e al
reclutamento di
nuovi membri.
È soprattutto al
movimento della
Risshō Kōsei-Kai
che Alessandrini
dedica l’analisi più
approfondita,
avendo avuto con
essa l’opportunità
di frequentazioni,
scambi e amicizie.
Le vicende
dell’organizzazione

vengono seguite
attraverso lo
svolgersi della vita
del fondatore
Nikkyo Niwano,
personalità
carismatica,
animata da una
invincibile
determinazione
ad affermare
e propagare gli
insegnamenti del
Sutra del loto, che
hanno portato alla
costruzione del
movimento RKK
non solo, ma anche
alla creazione della
Conferenza
mondiale delle
religioni per la
pace, del
Movimento per una
società migliore,
etc.
La RKK, come gli
altri più rilevanti
nuovi movimenti
religiosi buddhisti,
si richiama alla
tradizione di
Nichiren, fatto che
richiederebbe una
più attenta
valutazione. A mio

108

RECENSIONI

Il fenomeno delle
«nuove religioni»
o, più
propriamente, dei
«nuovi movimenti
religiosi»
sviluppatisi in
Giappone nel
dopoguerra e
propagatisi anche
in Occidente, ha
destato, specie negli
anni passati, un

largo interesse da
parte degli studiosi
di sociologia della
religione, della
Chiesa e dei
ricercatori spirituali
desiderosi di
«nuovi» messaggi.
Le distanze
culturali
(linguistiche, di
costume e di storia)
non hanno reso
facile la conoscenza
diretta di questi
movimenti,
necessaria per
uscire da una
acquisizione solo di
esteriorità
folkloristiche e di
una collocazione
all’interno della
generica
prospettiva New
Age. Per questi
motivi, il volume
che Tarcisio
Alessandrini ci
offre risulta
particolarmente
interessante in virtù
della sua
conoscenza di
prima mano della
realtà giapponese,

i commenti, ha
interiorizzato
profondamente le
istruzioni orali
ricevute da maestri
risvegliati e ha
messo in pratica
nella meditazione
gli insegnamenti
ricevuti» (p.97).
Molte pagine sono
inoltre dedicate alla
meditazione sulla
morte e al processo
del progressivo
distacco della
coscienza dal
corpo, contenuto
nel Libro tibetano
dei morti.
Particolarmente
utile è l’ultimo
capitolo in cui
l’autore descrive, in
maniera chiara e
concisa, un aspetto
moltocomplesso
del buddhismo
tibetano, vale a dire
i quattro ordini
principali –
Nyingma, Kagyu,
Sakya e Gelug –
sottolineandone
soprattutto gli
aspetti comuni.

Il testo di Powers,
corredato tra l’altro
da un utile lessico
dei termini
buddhisti, da un
breve glossario
italiano-tibetano-
sanscrito e da una
concisa
bibliografia, potrà
costituire una
proficua e
interessante lettura
sia per il lettore
medio sia per il
praticante. Va
comunque tenuto
sempre presente
che il valore e la
preziosità degli
insegnamenti
vanno compresi
non semplicemente
sul piano
intellettuale,
ma con la pratica,
che mira
direttamente alla
vera Conoscenza
e quindi alla
liberazione.
Giuliana Mariniello

TARCISIO
ALESSANDRINI
Giappone
nuovo e antico
Studio fenomenologico
sul Movimento
buddhista Rissho
Kosei-kai
Prefazione di M. A. Falà,
Roma, Editrice Pontificia
Università Gregoriana,
2007, pp. 439.



in Occidente
verrebbero definiti
di «culto della
personalità».
Alessandrini
«sorvola» su questi
aspetti e viene di
conseguenza
mantenuto un
(forse troppo)
«rispettoso»
silenzio sul periodo
dell’invasione
della Cina negli
anni Trenta e della
seconda guerra
mondiale.
Sempre seguendo
la biografia del
fondatore,
Alessandrini
ricorda come il
periodo iniziale,
quello della
collaborazione con
la co-fondatrice
Naganuma Myoko,
sia stato ricco di
pratiche
sciamaniche
(guarigioni
miracolose,
rivelazioni da parte
di «voci divine»,
premonizioni) sulle
quali si

richiederebbe una
valutazione di
congruenza con
l’insegnamento
buddhista, per non
dire dello
sconcertante
giudizio sul
comunismo
sovietico dato da
Niwano, in
occasione di un
viaggio in Russia,
che A. riporta
(«il partito
comunista impone
a sé stesso perfetta
dedizione allo
spirito di servizio,
all’amore del
partito e in ogni
cosa a porre il
partito
al primo posto per
soddisfare i bisogni
di molta gente»).
Altro problema è
quello della figura
«professionale»
di chi nella RKK
e in altri movimenti
simili si dedica a
tempo pieno
all’organizzazione:
se il monachesimo
mahayana porta

in sé una sorta
di contraddizione
anche movimenti
che si vogliono di
laici finiscono per
generare la
necessità di
funzionari, simili ai
«quadri» di partiti
e sindacati,
producendo una
figura di uno
pseudo-monaco,
separato dai
comuni membri
dell’organizzazione:
l’abbandono per
dieci anni della
famiglia, ricca
di numerosi figli
piccoli, da parte
di Niwano, spinto
da «voci divine»
che esigevano
la sua totale
dedizione
al movimento,
apre interrogativi
che non trovano
risposta.
Molto ricca è, infine,
la documentazione
che il libro ci offre
sulla vita
dell’organizzazione,
le cerimonie

religiose, il culto
degli antenati,
l’Hoza (seduti
insieme per il
Dharma), che
documentano la
funzione di grande
contenitore sociale
(per milioni di
membri) svolto da
questo o altri
movimenti: tutti
elementi attraverso
i quali possiamo
renderci conto dei
limiti cui va
inevitabilmente
incontro
l’importazione di
essi in Occidente,
della distanza dalla
nostra cultura
complessa e dalle
esigenze spirituali
dell’uomo europeo
alle quali tali
movimenti, pur con
la loro «novità»,
sembrano
difficilmente poter
offrire risposte
significative.

111

RECENSIONI

110

RECENSIONI

parere, infatti,
questi
movimenti nascono
e si affermano in un
periodo storico
problematico, in cui
il Giappone si sente
obbligato a
riesaminare e
ridefinire la propria
identità nazionale e
il suo ruolo
internazionale.
La diagnosi dei
mali del Giappone
del suo tempo fatta
da Nichiren (il
rischio
dell’invasione
mongola
interpretato come
conseguenza
dell’allontanamento
dall’insegnamento
del Sutra del
Loto...) e i suoi
obiettivi della
salvezza della
nazione e della
realizzazione di
una terra di
Buddha nel mondo
presente (v., tra
i vari scritti, quello
intitolato Rissho
Ankoku Ron,

Assicurare la pace
nel Paese attraverso
l’adozione del vero
buddhismo) hanno
potuto fornire ai
nuovi movimenti le
basi sia di
atteggiamenti
nazionalistici sia,
nel secondo
dopoguerra, di
impegni pacifisti e
per la difesa dei
diritti umani. Forse
nessuna delle altre
scuole buddhiste
tradizionali aveva
mostrato, come
quella di Nichiren,
preoccupazioni
politico-sociali
tanto spiccate
e la figura stessa di
Nichiren, poco
rilevante
fuori del Giappone
ma fortemente
connotata
da elementi della
cultura nazionale
(mai andato
in Cina come molti
altri maestri e
nutrito quasi
esclusivamente
degli insegnamenti

della scuola
Tendai), ha
certamente
costituito un
elemento di forte
attrazione per
movimenti sorti
senza grandi
aspirazioni
universalistiche.
Il tempo in cui
è vissuto Nichiren
ha visto, per una
esigenza di
«democrazia»,
la tendenza a una
diffusione del
buddhismo
dall’alto verso il
basso
e dal centro verso
la periferia
e i movimenti
neobuddhisti,
con il loro carattere
di movimenti
di massa, hanno
trovato in Nichiren
una figura di
riferimento molto
più popolare e
battagliera delle
altre per realizzare
un analogo tipo
di espansione.
Nichiren ha, infatti,

operato una
drastica
semplificazione
degli insegnamenti
e della pratica,
semplificazione
quanto mai adatta
(a fronte di
elaborazioni
critiche complesse
e di pratiche che
necessitano di
lunga formazione
e tempi più estesi)
a movimenti che si
vogliono popolari e
di massa . L’ostilità
manifestata da
Nichren per le
scuole tradizionali
(il buddhismo dei
templi)
«autorizzava» una
distanza da esse
(anche il legame
organico della SGK
con la componente
monastica è stato
sciolto negli anni
Novanta),
favorendo
l’affermarsi delle
figure indipendenti
di fondatori e
leader, anche con
aspetti di ciò che
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Una buona
stagione

Centinaia di fiori in primavera,

la luna in autunno,

la brezza fresca d'estate,

la neve in inverno.

Se non occupi la tua mente in inutili cose,

ogni stagione è per te una buona stagione.

Wu men

LA POESIA
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