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IN COPERTINA: Sua Santità il XIV Dalai
Lama Tenzin Gyatso a Bodhgaya,
India, saluta sorridendo durante
la grande iniziazione di
Kālachakra avvenuta nel gennaio
2012 [Foto di Felicita Gabetti,
vedi articolo a pag. 74]

SOMMARIO
EDITORIALE

3 La missione di DHARMA

TESTI CANONICI
4 Superare l’ostilità

LA VIA DELLA PRATICA
8 In relazione con noi stessi

DI AYYA KHEMA

16 Osservare [1]: La natura della mente
DI S.S. SAKYA TRIZIN

22 Osservare [2]: La natura delle emozioni
DI LAMA GENDUN RINPOCHE

28 Rinunciare al bene e al male
DI AJAHN CHAH

38 La luna di questa notte
DI MANU BAZZANO

DOSSIER
46 Buddhismo e cristianesimo: il dialogo

intermonastico un ponte tra le religioni
49 Ogni conclusione è solo l’inizio

DI FATHER D. STEINDL RUST

60 Il tatami della fraternità
DI MATTEO NICOLINI ZANI

64 Da Milano al mondo: la mia cattedra con vista
DI CARD. CARLO MARIA MARTINI

68 Cristiani e buddhisti: così lontani, così vicini
DI LUCIANO MAZZOCCHI

LA VIA DEL DIALOGO
74 Bodhgaya: un grande gompa per Kālachakra

DI FELICITA GABETTI

84 Il Felt Sense
DI EUGENE GENDLIN

98 Buddhismi in Italia
DI JISO FORZANI

101 Avalokita sotto al Gran Sasso
DI DIANA PETECH

106 2012: riprende il dialogo Stato/religioni

RECENSIONI
108 Letti e riletti per voi

LA POESIA
112 Ma Tu stai alla mia porta

DI CARD. CARLO MARIA MARTINI

COLOPHON
DharmaAnnoVIII
n. 36 -novembre2012

� Redazione:
Via Euripide n.137
00125 Roma
� Direttore responsabile:
Maria Angela Falà
� In redazione:
Flavio Pelliconi
f.pelliconi@agora.it
� Progetto grafico:
Daniela Lotti
danielal@fastwebnet.it
� Stampa:
Grafiche Editoriali srl
� Registrazione:
presso il tribunale di Roma
n. 436/99 del 19/10/1999
� Questo numero è stato
chiuso in tipografia
a inizio novembre 2012.
� Tutti gli articoli firmati
rispecchiano le idee e le
opinioni personali degli autori.



2013
ABBONAMENTO ANNUALE ALLA RIVISTA DHARMA
(quattro numeri)
� Abbonamento ordinario: 40 euro
� Per centri e biblioteche: 35 euro
� Abbonamento sostenitore: 70 euro
� Abbonamento benemerito: 100 euro

ABBONAMENTO ANNUALE DIGITALE: 15 euro
La rivista è leggibile on line su www.maitreya.it

E IN PIÙ...
Tutti gli abbonati potranno accedere all’archivio
on line di DHARMA!

ABBONAMENTO ANNUALE CONGIUNTO
Dharma + Confronti: 75,00 euro invece di 85,00 euro

OFFERTE PER COLLEZIONI E ARRETRATI
Collezione completa (dal n.1 al n.36): 180,00 euro
Annata singola (4 numeri): 30,00 euro
Arretrati (una copia): 12,00 euro

COME CI SI ABBONA:
Se vuoi ricevere Dharma a casa e
leggerlo per un anno puoi utilizzare:

� il conto corrente postale
n. 75607002 intestato a Fondazione
Maitreya – Periodico Dharma

� il bonifico bancario:
Fondazione Maitreya
IBAN IT 73 C 0335901 6001 0000 0017426

� internet
con carta di credito e bancomat
sul nostro sito www.maitreya.it

... e ricordate sempre,
indipendentemente dal pagamento
scelto, di indicare il vostro nome,
cognome, indirizzo comprensivo
di cap, città, indirizzo email.

PER INFORMAZIONI
Telefono: 333 2328096 oppure 06 52351402
E-mail: info@maitreya.it
Internet: http://www.maitreya.itDHARMADHARMA

Abbonamenti

2 3

� E D I T O R I A L E D I M A R I A A N G E L A F A L À �

Lamissione diDharma
Care lettrici e lettori,

amici che ci seguite da
anni e nuovi amici, è ormai
passato del tempo
dall’ultima uscita di
DHARMA; ci dispiace di
avervi fatto attendere oltre
misura e ci scusiamo per
questo gap tra un numero
e l’altro. Il tempo scorre e la
nostra rivista, che si
sostiene solo con l’impegno
e le energie delle persone
che offrono la loro
collaborazione e il loro
tempo al servizio della
diffusione del Dharma
e che non sempre possono
dare con continuità il loro
apporto, ha accumulato dei
ritardi nelle uscite
editoriali. Abbiamo cercato
di fare del nostro meglio
lavorando perché la rivista
potesse continuare nella
sua opera ed eccoci
finalmente di nuovo tra di
voi che ringraziamo di
cuore per averci continuato
a seguire nel tempo
nonostante i nostri “tempi”!

� � �

Questo fatto — e anche
i cambiamenti che nel

mondo dell’editoria si
stanno verificando — ci ha

fatto riflettere su come
continuare l’opera
di DHARMA e restare
una piazza aperta
all’insegnamento del
Buddha in tutte le sue
articolazioni nel tempo e
nello spazio fino
all’incontro con il mondo
in cui viviamo e le sue
ricchezze e contraddizioni.

� � �

La carta stampata sta
lasciando il passo ai bit

elettronici facilmente
fruibili su computer, iPad,
tablet, smartphone ecc.
ecc. Anche DHARMA, se
vuole essere fruibile da un
pubblico più vasto e
raggiungere lettori che
spaziano nel web, deve
dialogare con l’oggi e
quindi aprirsi a nuove
possibilità che rendano la
comunicazione più
semplice, accessibile e dia
spazio allo scambio e agli
approfondimenti che
l’hanno sempre
caratterizzata. Per questo
stiamo approntando una
versione web della rivista
con un restyling del sito e
con l’ampliamento di spazi
di informazione, news,

collaborazioni. La nostra
attenzione rimane
comunque anche con chi
ama l’odore della carta
stampata, come molti
di coloro che ci seguono
da anni — alcuni anche dai
tempi di PARAMITA,
di cui DHARMA è figlia —
e quindi continueremo
su domanda a stampare le
copie richieste, come
saranno inviate le copie
dovute a chi oggi è
abbonato.

� � �

Èun momento di
passaggio e di

rinnovamento — come ci
insegna il Buddha tutto è
in continuo cambiamento
— e riteniamo importante
continuare nella via di
dialogo tra pratica e vita
rinnovando le modalità di
accesso ai testi, alle
esperienze e alle riflessioni
e cercando di fare del
nostro meglio per
sostenere il dialogo e
l’interazione con tutti
coloro che riconoscono nel
Dharma insegnato dal
Buddha una risposta
capace di dare senso al
nostro essere qui ed ora.
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condotta fisica, ma pura nella condotta
verbale, come va soggiogata l’ostilità?
Proprio come quando un monaco, che
utilizza le cose che vengono buttate via,
vede uno straccio in mezzo alla strada:
prendendolo con il piede sinistro e
gettandolo con il piede destro ne prende la
parte utile, così, quando l’individuo è
impuro nella condotta fisica, ma puro nella
condotta verbale, non si badi all’impurità
del comportamento fisico, ma si faccia
invece attenzione alla purezza della
condotta verbale. Così l’ostilità per lui
dovrebbe essere soggiogata.
«Verso una persona che è impura nella
condotta verbale, ma pura nella condotta
fisica, come dovrebbe essere soggiogata
l’ostilità? Proprio come quando c’è uno
stagno fangoso e pieno di piante acquatiche
e una persona arriva bruciata dal sole,
coperta di sudore, esausta, tremante e
assetata. Vorrebbe tuffarsi nello stagno,
ma metterebbe da parte con entrambe le
mani il fango e le piante e poi con le mani
a coppa berrebbe l’acqua per poi proseguire
per la sua strada. Nello stesso modo,
quando l’individuo è impuro nel condotta
verbale, ma puro nella condotta fisica,
si deve trascurare l’impurità del suo
condotta verbale e invece dare attenzione
alla purezza del suo comportamento fisico.
Così l’ostilità per lui dovrebbe essere
soggiogata.

«Verso una persona impura nella condotta
fisica e verbale, ma che di tanto in tanto
sperimenta la chiarezza mentale e la calma,
come dovrebbe essere soggiogata l’ostilità?
Proprio come quando vi è una piccola
pozzanghera dentro l’ impronta di una
mucca: una persona arriva bruciata dal
sole, coperta di sudore, esausta, tremante
e assetata. Un pensiero potrebbe sorgere in
lui: “Ecco qui c’è una piccola pozzanghera
dentro l’ impronta di una mucca.
Se provassi a bere l’acqua con la mia mano
a coppa, la mescolerei, la intorbiderei e la
renderei inadatta ad essere bevuta.
Che cosa accadrebbe se mi mettessi carponi
e la sorbissi come una mucca per poi
andarmene per la mia strada?”.
Così si metterebbe carponi, sorbendo
l’acqua come una mucca per poi andarsene
per la sua strada. Nello stesso modo,
quando un individuo è impuro nella
condotta fisica e verbale, ma di tanto
in tanto sperimenta la chiarezza mentale
e la calma, si deve trascurare l’impurità
della condotta fisica... l’impurità della
condotta verbale e dar retta invece al fatto
che lui sperimenta la chiarezza mentale
di tanto in tanto e la calma. Così l’ostilità
per lui dovrebbe essere soggiogata.
«Verso una persona impura nella condotta
fisica e verbale e che non sperimenta di
tanto in tanto la chiarezza mentale e la
calma, come va soggiogata l’ostilità? Così
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In un tempo in cui le spinte
all’ostilità e alla violenza sembrano
proporsi in ogni angolo del
mondo, la voce del Buddha si leva
nell’indicare che a nulla vale essere
in preda alla violenza.
Nell’Aghata-vinaya-sutta
(Anguttara Nikāya 5.162 nella
traduzione proposta da Thanissaro
Bhikkhu) vengono delineati cinque
gruppi di persone — ai quali
ci si rende conto che possiamo
far afferire tutti gli uomini
e le donne — e per ognuno di essi
viene indicato con abili similitudini
come soggiogare l’ostilità
che può nascere in loro.
Sia verso chi è puro nel corpo
e nella mente, sia verso chi non
lo è, ma sperimenta momenti
di chiarezza e anche verso
chi non li sperimenta affatto
— dice Sariputta, uno dei due
capi-discepoli del Buddha —
non si deve cedere all’ostilità
nei confronti di nessuno.

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

Superare l’ostilità
Il Buddha ci indica quali sono i modi per soggiogare i sentimenti di ostilità
e avversione che sorgono in noi.

Una volta il Venerabile Sariputta si rivolse
ai monaci: «Amici monaci».
«Sì, amico», i monaci risposero.
Il Venerabile Sariputta disse:
«Ci sono questi cinque modi di soggiogare
l’ostilità. Quando l’ostilità sorge in un
monaco, egli dovrebbe completamente
estinguerla. Quali cinque?
Quando alcune persone sono impure nella
condotta fisica, ma sono pure nella
condotta verbale, l’ostilità per una persona
di questo tipo dovrebbe essere soggiogata.
Quando alcune persone sono impure nella
condotta verbale, ma sono pure nella
condotta fisica, l’ostilità per una persona
di questo tipo dovrebbe essere soggiogata.
Quando alcune persone sono impure nella
condotta fisica e verbale, ma di tanto in
tanto sperimentano la chiarezza mentale
e la calma, l’ostilità per una persona
di questo tipo dovrebbe essere soggiogata.
Quando alcune persone sono impure nella
condotta fisica e verbale e non
sperimentano la chiarezza mentale di tanto
in tanto e la calma, l’ostilità per una
persona di questo tipo dovrebbe essere
soggiogata.
Quando alcune persone sono pure nella
condotta fisica e verbale e di tanto in tanto
sperimentano la chiarezza mentale e la
calma, l’ostilità per una persona di questo
tipo dovrebbe essere soggiogata.
«Ora, verso una persona impura nella
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T E S T I
C A N O N I C I

come quando c’è un infermo — dolorante
e gravemente ammalato — che cammina
per una strada, lontano dal paese più
vicino e lontano dal precedente, incapace
di procurarsi il cibo di cui ha bisogno,
incapace di ottenere le medicine di cui ha
bisogno, incapace di trovare qualcuno che
possa portarlo in un luogo abitato. Ora
supponiamo che un’altra persona lo veda
arrivare lungo la strada. Farebbe tutto il
possibile per compassione, pietà e simpatia
verso quell’uomo, pensando:
“Oh, che quest’uomo possa avere il cibo di
cui ha bisogno, le medicine di cui ha
bisogno, un’assistenza adatta, qualcuno che
possa portarlo in un luogo abitato. Perché?
In modo che non collassi proprio qui”.
Allo stesso modo, quando una persona
è impura nella condotta fisica e verbale e
non sperimenta di tanto in tanto la
chiarezza mentale e la calma, si dovrebbe
fare ciò che si può per compassione, pietà e
simpatia per lui, pensando: “Oh,
quest’uomo dovrebbe abbandonare l’errata
condotta del corpo e sviluppare la retta
condotta del corpo; dovrebbe abbandonare
l’errata condotta della parola e sviluppare
la retta parola; dovrebbe abbandonare
la cattiva condotta mentale e sviluppare
la retta condotta mentale. Perché? In modo
che, alla dissoluzione del corpo,
dopo la morte, egli non cada nel piano
di privazione, non vada verso un infelice

destino, nei reami inferiori”. Così l’ostilità
per lui dovrebbe essere soggiogata.

«E come si dovrebbe sottomettere l’ostilità
verso una persona pura nella condotta fisica
e verbale che sperimenta di tanto in tanto la
chiarezza mentale e la calma? Così come
quando c’è uno stagno d’acqua pulita,
dolce, fresca, e limpida, con le sponde in
leggera pendenza, ombreggiata su tutti i lati
da alberi di vario tipo e una persona arriva,
riarsa dal calore, coperta di sudore, esausta,
tremante, e assetata. Dopo essersi immersa
nello stagno, essersi lavata e aver bevuto,
tornerebbe fuori, si siederebbe o si
sdraierebbe proprio lì, all’ombra degli
alberi. Nello stesso modo, quando un
individuo è puro nella condotta fisica
e verbale e sperimenta di tanto in tanto
la chiarezza mentale e la calma, si dovrebbe
in quel momento prestare attenzione alla
purezza del suo comportamento fisico ...
alla purezza della sua condotta verbale
e al fatto che sperimenta di tanto in tanto la
chiarezza mentale e la calma. Così l’ostilità
per lui dovrebbe essere sottomessa. Un
individuo che ispira tali cose può far sì che
la mente sviluppi serenità.

«Questi sono cinque modi di soggiogare
l’ostilità con cui, quando l’ostilità sorge
in un monaco, egli dovrebbe spazzarla via
completamente».

Superare
l’ostilità

� L A V I A D E L L A P R A T I C A �



I l discorso sull’amorevolezza (Karaniya Mettā Sutta) ci illustra
come interagire con gli altri: dobbiamo trattarli come se fossero
nostri figli, ma non dice nulla di specifico su che fare rispetto a

noi stessi né come comportarci nei nostri stessi confronti. Eppure il
modo in cui ci trattiamo è probabilmente lo stesso che usiamo con gli
altri. Il modo in cui ci comportiamo con gli altri è di certo lo stesso in
cui ci comportiamo con noi stessi.

Dal momento che ognuno di noi si occupa principalmente di sé, è
molto importante, quando ci si trova di fronte un’altra persona, avere
un’idea sulle nostre aspirazioni. Pensare di affrontare il mondo per
mezzo e a causa delle nostre relazioni con gli altri, resta un’idea, un
concetto. In effetti, nelle relazioni ci confrontiamo costantemente con
le nostre debolezze e i nostri punti di forza e rispondiamo di conse-
guenza. Ciò che succede intorno a noi è solo una conseguenza di inca-
stri che mettono in evidenza i nostri stimoli interni.

Il mondo che ci circonda è composto di situazioni, esperienze e perso-
ne con cui interagiamo per mezzo dei sensi. Il più forte dei sensi è la
mente, il dispositivo del pensiero, che, inoltre, ha l’antipatica tendenza a
essere fuori controllo. Noi non partecipiamo realmente a ciò che accade
per la buona ragione che non sappiamo che cosa stia succedendo. Siamo
interessati a ciò che crediamo stia succedendo. Alla base delle cose che
possono accadere ci sono due modi di pensare: la paura o la speranza.
Nessuno dei due è realistico. Le speranze sono desideri infondati e le
paure sono preoccupazioni infondate. Entrambe creano confusione: le
speranze sono mescolate al timore che non si realizzino. Ogni aspirazio-
ne vissuta contiene un’ansia non ancora materializzata, che forse non si
sperimenterà mai! Né si materializzerà. I timori sono legati anche alla
speranza. Forse non si verificheranno se negoziamo le cose con abilità e,
di nuovo, abbiamo paura di non essere abbastanza intelligenti…

Ci troviamo così in una situazione di tensione e disagio, che siamo

98

Tratto da
BE AN ISLAND

UNTO YOURSELF,
Sri Lanka, 1986,

Discorso VIII

INRELAZIONE
conNOI STESSI

di Ayya Khema

� L A V I A D E L L A P R A T I C A �

Il sutra sull’amorevolezza spiega come interagire con
gli altri, ma non ci dice nulla di specifico su che cosa fare
rispetto a noi stessi, una lacuna che va colmata.
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� L A V I A D E L L A P R A T I C A �

con chiunque. Dobbiamo vivere con la persona specifica che siamo an-
cora a lungo. Non va in esilio né viene spedita altrove. Se non provo
alcuna felicità con «me» come potrò trovarla con qualcun altro, o qual-
cos’altro? Chi siamo è sempre il vero ostacolo. La prima e principale
priorità è quella di trovare piacere nel vivere con se stessi.

Il Karaniya Mettā Sutta lo esprime molto bene. Questo testo consi-
glia di essere pienamente felici e facilmente soddisfatti. Cita quindici
condizioni favorevoli alla pace. Senza trovare queste quindici qualità
in noi, non troveremo la pace da alcuna parte.

E ssere abbastanza contenti interiormente significa essere soddi-
sfatti di ciò che abbiamo, del nostro aspetto, delle nostre paro-
le, delle nostre vite, delle nostre reazioni. Tutto deve essere tin-

to di contentezza. Ciò non significa che non possiamo migliorare. Ma
se la sensazione di una mancanza grave in sé stessi continua, niente
andrà bene. La tensione generata dal desiderio di qualcosa di diverso
esisterà sempre. Il desiderio è tensione, non essere soddisfatti. La cau-
sa di ogni ambizione è sempre l’insoddisfazione personale, dukkha. Più
lasciamo andare il desiderio, più lasciamo andare dukkha. Per lasciare
andare il desiderio, dobbiamo accontentarci di ciò che c’è.

Forse ciò che c’è non è esattamente ciò che ci aspettiamo. Ognuno
ha aspettative. Noi tutti speriamo qualcosa per noi e per gli altri. Non
avere aspirazioni è irrealistico. Ogni tentativo non tiene conto della
mancanza di permanenza (anicca). Tutto è in continua evoluzione. Una

11

INRELAZIONE
con NOI STESSI

soliti alleviare con ogni tipo di distrazione. Cerchiamo di ridurre le
tensioni con il cibo, le bevande, gli svaghi, la parola o il sonno. Tutto
va bene. Per il mondo abbiamo i giornali, la televisione, il telefono. Se
non riusciamo a trovare nulla, ci abbattiamo o ci irritiamo.

In realtà, questa dispersione/proliferazione (papañca) comincia per-
ché la mente si permette la libertà di rimanere fuori controllo. Invece
di occuparsi di ciò che accade realmente, viene lasciata andare in tutte
le direzioni: a pensare al futuro con paura o speranza, a pensare al
passato con rimpianto o nostalgia.

L’obiettivo è stare attenti in ogni momento, ma l’attenzione perfetta
è difficile da realizzare, in quanto la mente tende a disperdersi.
Dobbiamo far di più che dirci di stare attenti. Se stessimo attenti, per-

fettamente in ogni momento, que-
sta dispersione non si verifiche-
rebbe. Non sarebbe possibile. Ma
poiché non stiamo attenti, abbia-
mo bisogno d’aiuto per mantenere
il nostro equilibrio. Una mente sa-
na è una mente ben equilibrata.
Una mente sana è una mente che
non parte per la tangente. Non è
preoccupata, depressa e timorosa,

o esuberante sul nulla. Per godere di una mente ben equilibrata non è
sufficiente dirci: «Stai attento». Se ne fossimo capaci, non avremmo bi-
sogno d’altro. Tutto andrebbe liscio.

Una delle cose migliori da fare per aiutarci è non sottovalutarci.
Apprezzarsi per il proprio vero valore non comporta alcun senso di
superiorità o spirito di competizione «Posso farlo meglio di te» o
«Qualunque cosa tu faccia, io posso farla meglio». Niente di tutto ciò!
Stimare non significa enumerare tutte le cose che sappiamo. C’è un
enorme divario tra le conoscenze personali e ciò che facciamo. È inuti-
le pensare alle nostre conoscenze, ma è utile pensare a ciò che abbiamo
già realizzato. Niente ha importanza se non ciò che facciamo realmen-
te. Ciò che non potremo fare un giorno, oggi non ha alcuna pertinen-
za. Ciò che sappiamo è immateriale. Ma ciò che facciamo veramente
ha una conseguenza. Se vogliamo stimarci, dobbiamo ricordarci delle
nostre azioni, di quelle sane.

Per noi è positivo essere felici con noi stessi. Se non siamo in grado
di creare un tale sentimento, non lo saremo mai da nessuna parte o

10

Ayya Khema, nata a Berlino nel 1923 da genitori ebrei, nel 1938 lasciò la
Germania e seguì la famiglia in Cina. Liberata dopo la guerra da un campo di
concentramento giapponese,emigrò negli Stati Uniti. Tra il 1960 e il 1964 viaggiò
col marito e il figlio in tutta l’Asia, entrando in contatto con la meditazione, che
cominciò a insegnare in Europa, America e Australia. Le sue esperienze la
portarono, nel 1979, nello Sri Lanka, dove fu ordinata monaca buddhista col
nome di Khema, ovvero Sicurezza (Ayya significa Venerabile). Nel 1978 si stabilì
nel Wat Buddha Dhamma, un monastero della foresta secondo la tradizione
theravada, nei pressi di Sydney. Nel 1987 ha organizzato la prima conferenza
internazionale di monache buddhiste, che ha portato alla creazione di Sakyadhita,
un’organizzazione internazionale delle donne buddhiste. Nel maggio 1987, come
ospite, è stata la prima buddhista ad aver parlato alle Nazioni Unite a New York.
È scomparsa nel 1997.
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Una delle cose migliori
da fare per aiutarci è non
sottovalutarci. Apprezzarsi
per il proprio vero valore
non comporta alcun
senso di superiorità
o spirito di competizione
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Difendiamo tutti la falsa idea che la felicità dipenda da determinate
condizioni o da determinate persone ― un altro dei nostri capricci.
Come può dipendere da qualcosa di esterno a noi? Se optiamo per una
pace reale, questa può venire solo dal nostro potenziale interiore, sem-
pre disponibile. Le persone e le situazioni che rendono felici diventano
una dipendenza, nel senso che ci rendono schiavi degli altri. Nessuno
vuole essere uno schiavo, tutti noi vogliamo essere totalmente liberi.

Troviamo la felicità vivendo nel nostro stato di purezza, che è indi-
pendente e non è soggetto alla delusione causata dall’imperma-
nenza. L’unica cosa da cui dipende è data dall’attenzione che le pre-

stiamo. Non conosciamo altro che le cose che osserviamo consapevolmen-
te. Avete provato a prestare atten-
zione a ciò che è sano, buono, intel-
ligente e utile? Cercare di prestare
attenzione unicamente a questo
conduce alla felicità. Non fate atten-
zione ad alcun’altra cosa. Tornate
sempre alla purezza originaria.

Nella vita, il senso di gratitudine
ci è di grande aiuto. Non c’è bisogno
di rivolgersi a qualcuno o qualcosa
di speciale. Possiamo provare gratitudine per le condizioni karmiche che ci
hanno permesso di effettuare uno sforzo reale, provare gratitudine per la
possibilità di avere un corpo in condizioni relativamente buone. Questo
non significa dare una cosa positiva per scontata. Più le persone sono ric-
che e più prendono i loro privilegi come acquisiti. Quanto più godono di
buona salute, quanto più hanno maggiori possibilità, tanto più considera-
no questi benefici come acquisiti. Questo atteggiamento non provoca felici-
tà. Solo la gratitudine per le condizioni positive genera felicità.

Se non coltiviamo un atteggiamento corretto nei confronti di noi stes-
si, la sensazione di star bene nella nostra pelle, la sensazione di poterci
riposare e rilassare dentro di noi, non ci sentiremo mai a casa ― là do-
v’è il nostro cuore e non solo dov’è il nostro corpo. Quando il nostro
cuore si apre, nasce un senso di stima, gratitudine e felicità, di benessere
verso noi stessi: siamo a casa. In questo modo saremo a casa nostra dap-
pertutto su questa terra, dappertutto in questo universo. La nostra di-
mora non dipende da una casa, da quattro mura. Dov’è la nostra casa?
Cerchiamo di trovarla nel cuore, solo là. Una buona casa deve avere
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cosa, forse, andava perfettamente bene per un po’, ma ora non va più.
Come potremmo riuscire a sentirci soddisfatti in situazioni giudicate
più o meno insoddisfacenti? In primo luogo, osserviamo la situazione
un po’ più da vicino. «Che cos’ha di insoddisfacente? Perché è insod-
disfacente? Che cosa c’è di sbagliato? Che cosa non ci offre? In che cosa
non sostiene il nostro ego, non si conforma alle nostre aspettative?».
Una volta che avremo visto ciò che la rende spiacevole, ci renderemo
conto che è una bagatella di cui non vale neanche la pena di parlare.

Quando qualcosa resiste interiormente, la generatrice di tensione è
sempre dukkha, i desideri insoddisfatti; allora perché non ricordiamo le
seguenti cose: «La mia natura è di morire. Non posso evitare la mor-
te». Nulla mi dice che morirò tra cinquant’anni. Forse, morirò tra cin-

que minuti». Perché non tenere
peresente quest’idea? Tenere a
mente la morte non è morboso, né
deprimente. È una riflessione che
ci porta un passo più vicino alla
realtà, perché è la verità.

Avremmo reagito con lo stesso
risentimento se avessimo saputo
di avere solo dieci minuti di vita?
Perché non provare questa tecni-

ca? Vi garantisco che se ci ricordiamo che non ci restano che dieci mi-
nuti da vivere, nessuna delle nostre reazioni andrà sprecata per cose
futili, ad alimentare la scontentezza. Può darsi che la morte ci spaven-
ti. La paura viene dall’odio. A che pro odiare una scadenza inevitabi-
le? Perché dovremmo odiare ciò che deve comunque accadere? È un
atteggiamento stupido, ma comune alla maggior parte delle persone.
Ecco una delle nostre innumerevoli assurdità! Per essere in relazione
con noi, in modo soddisfacente per noi e per gli altri, la felicità è della
massima importanza. Quando tutto intorno a noi sembra creare caos e
scompiglio, torniamo a noi e alla bontà innata. Ritorniamo a ciò che è
puro. Non ci potremmo chiarire se non avessimo un nucleo interiore
puro. Se fossimo sporchi, se non ci fosse un piccolo pezzo di purezza,
ci sarebbero poche possibilità di purificazione. La nostra purezza deve
essere ampliata, coltivata e utilizzata. Quando siamo preda di inquie-
tudini e paure, di avversione o sofferenza provocate da un desiderio
inappagato, torniamo al nostro centro, dove si trova la felicità. La pos-
siamo trovare dentro di noi.
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natura è di morire.
Non posso evitare la morte»
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C on una sensazione di calore e di sicurezza nel cuore, la medi-
tazione è migliore. Non solo la concentrazione, ma la stessa
esistenza prende una consistenza diversa. È come se ci rendes-

simo conto che abbiamo vissuto in modo frammentario e che, ora,
questa vita in pezzi è riunificata. Grazie a una vita unificata nasce un
senso di completezza ― un modo di entrare nel Nobile Sentiero, e vi-
vere una vita santa. È una cosa da mettere in pratica per noi e attraver-
so di noi. Ogni volta che pulite qualcosa — e ognuno ha la possibilità
di farlo (puliamo vialetti, aiuole, alberi troppo frondosi, la cucina, piat-
ti, ogni tipo di di sporco) —, ricordate, per favore, di ripulire anche il
vostro cuore. Entrambe le azioni devono andare insieme. È tanto diffi-
cile ricordare che quando agiamo fisicamente, possiamo anche purifi-
carci mentalmente. Grazie a una
base centrale pulita e solida, la no-
stra struttura interiore è permeata
d’amore. Un certo amore per se
stessi, naturalmente, tende a irra-
diarsi all’esterno. Non c’è bisogno
di cercare deliberatamente di ama-
re gli altri, questa modalità è una
conseguenza dell’amare se stessi.

Amare se stessi, in questo con-
testo, non ha nulla a che fare con l’autocompiacimento. Amare se stes-
si significa coltivare un sentimento positivo verso di noi. Provare amo-
re per gli altri allora diventa facile. Un sentimento di unità pervade
tutto il nostro essere, è improbabile disperdersi ancora. Siamo forti,
unificati. Non lo sentiamo solo noi, ma anche gli altri lo constatano.
Una volta stabili personalmente, diventiamo un punto fermo, una roc-
cia su cui gli altri possono mettere il piede. Una roccia solida non si
sbriciola quando gli altri vi si appoggiano. Ma se è troppo fragile e po-
rosa, le avversità l’affliggeranno sempre. È questa forza che dobbiamo
preparare ne i nostri cuori affinché nulla di ciò che accade al di fuori di
essi lo turbi. Vivere una vita santa significa diventare interi, unificati.
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calore, specialmente quando il mondo esterno sembra freddo. Dove
può esserci questo calore se non nei nostri cuori? È il luogo in cui dob-
biamo creare il comfort che cerchiamo, il benessere che desideriamo, la
felicità che cerchiamo, la pace così fugace. Il cuore è il centro della
creazione, il centro dove si deve restare soprattutto quando insorgono
difficoltà. Quando tutto va bene, ognuno considera tali condizioni do-
vute. Ma quando insorgono difficoltà, ci guardiamo intorno e cerchia-
mo aiuto. Questo aiuto è nel cuore, sempre lì, se gli abbiamo creato
una base solida, con un fondamento sicuro, accogliente e amorevole.

Dipendere dagli altri per la nostra felicità è sciocco, è il minimo che
possiamo dire. Dipendere dagli altri per la nostra sicurezza è assurdo.
Come possiamo fare affidamento su qualcuno che cerca la propria felici-

tà e anche la propria sicurezza?
Solo la persona che le ha trovate,
possiede qualcosa di prezioso ―
una buona casa. Essere centrati
sulla propria felicità e sicurezza dà
la possibilità e la capacità di resi-
stere a tutti i problemi e difficoltà
che possono sorgere all’esterno.
Nel mondo, nessuno va esente da
crisi e/o difficoltà, dukkha. Solo se

troviamo il centro, sappiamo dove andare in caso di difficoltà: nel cuore.
Le pressioni possono essere minime, ad esempio, troppe persone che
chiacchierano tutte insieme, domande pressanti, speranze non realizza-
te, qualsiasi tipo di difficoltà. Il cuore è sempre il posto dove andare.
Tornare a casa, nel cuore, dove c’è calore, stima, gratitudine e soddisfa-
zione. Questo è ciò che dobbiamo imparare a fare. Non viene da solo. Il
modo per imparare è di abbandonare ogni pensiero malsano e trattene-
re solo ciò che è sano, utile, benefico e positivo. Più avremo pensieri ne-
gativi e più questo essere a casa, supporto della nostra vita, diventerà
macchiato, sporco. Dopo aver imparato ad abbandonare un pensiero,
troviamo la forza di ripetere questa operazione in ogni occasione. In
questo modo ripuliremo il nostro rifugio. Tutti, ogni giorno, spazziamo
la nostra stanza. Tutti spazziamo i corridoi. Spazziamo anche il nostro
cuore! Possiamo anche fare pulizia nei corridoi e nel nostro cuore con-
temporaneamente. Non ci vuole più tempo. Dobbiamo schiarirlo per
purificarlo dalla paura, dalla resistenza, dalle false speranze. La speran-
za non è la realtà. Speranza e la paura vanno di pari passo.
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Nella pratica della concentrazione, esistono cinque errori gravi che
dobbiamo evitare: pigrizia, dimenticanza, affondamento e dispersione,
non applicare l’antidoto, e la sovra-applicazione.

Il primo, la pigrizia, si riferisce a non praticare la concentrazione,
non sforzarsi di portare la mente sull’oggetto di concentrazione. Il se-
condo, la dimenticanza, è quanto accade quando dimentichiamo le
istruzioni su come praticare la concentrazione. Il terzo errore che dob-
biamo evitare è l’affondamento e la dispersione. Affondare è quando
la mente si accascia, si sente pesante, un po’ come il sonno, o sprofon-
dare nell’acqua. E la dispersione è il contrario, quando la mente non
può rimanere concentrata sull’oggetto, quando i nostri pensieri si dis-
perdono e se ne vanno in direzioni diverse. Il quarto errore consiste
nel non applicare il giusto antidoto a ogni altro errore. E il quinto è ap-
plicare troppo l’antidoto che in questo modo, invece di contribuire al
miglioramento, diventa un ostacolo alla concentrazione.

GLI ANTIDOTI PER SUPERARE GLI ERRORI
Questi sono i cinque errori da evitare. Per contrastare questi di-

fetti, ci sono otto antidoti. Gli antidoti al primo, la pigrizia, sono i se-
guenti: l’intenzione, l’impegno, la fiducia e la soddisfazione. Il primo è
l’intenzione di praticare la concentrazione, il desiderio di farlo. Il secon-
do antidoto è l’impegno. Quando siamo interessati alla pratica, faccia-
mo gli sforzi fisici e mentali necessari per farlo bene. Il terzo è la fidu-
cia, la fede nel fatto che, praticando concentrazione, possiamo ottenere
risultati temporanei e, infine, il risultato finale. La fiducia rende la pra-
tica molto più forte. Il quarto antidoto alla pigrizia è la soddisfazione.

OSSERVARE [1]

LANATURAdella MENTE
di S.S. Sakya Trizin
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L a pratica di esaminare la natura della mente si chiama «medita-
zione di visione profonda». Per praticarla dobbiamo prima svi-
luppare una mente stabile, una mente libera dal pensiero concet-

tuale. Lo facciamo attraverso la coltivazione della concentrazione fissata
su un solo punto, in cui la mente può diventare stabile e priva di pensie-
ri, in modo che ci permetta di riposare nella sua chiarezza.
Ci sono diversi livelli di concentrazione, ma il requisito di base per entra-
re nella concentrazione è che dobbiamo stare in un luogo lontano da ru-
mori e distrazioni, un luogo tranquillo e confortevole. Dovremo sederci,
se possibile, nella posizione del loto, o almeno con la schiena dritta e le
due mani appoggiate a livello della vita , una sopra l’altra, verso l’alto.

Per i principianti, è difficile concentrare la mente senza utilizzare un
oggetto. Quindi è meglio utilizzare un oggetto di concentrazione come
una statua del Buddha, o qualsiasi fonte di ispirazione, come ad esem-
pio un fiore. Questo dovrebbe essere al livello dei nostri occhi, a circa
due piedi di distanza; dovrebbe essere collocato su un supporto stabi-
le, in modo che non si scuota o si muova, qualsiasi movimento infatti
può causare il sorgere di pensieri.

Dovremo cercare di unificare tre cose insieme: il nostro respiro, i
nostri occhi e la mente e fissarle sull’oggetto. Dobbiamo evitare di pen-
sare alle qualità dell’oggetto, quali la sua forma o colore, e cercare di
mantenere queste tre cose fissate sull’ oggetto. Ci renderemo conto
che, se, per esempio, si sente un suono, immediatamente sorge un
pensiero. Se si avverte uno stimolo, nasce un pensiero Anziché seguire
lo stimolo sonoro o sensibile e distrarci, dobbiamo subito cercare di ri-
portare la mente sull’oggetto della concentrazione e mantenercela.

Tratto da
DHARMA MELODY
5/2011

La mente e il nostro corpo sono interconnessi e quando
la mente è forte, anche se non stiamo bene
fisicamente, ci sentiamo bene. Ma quando la mente non è
forte, i problemi fisici ci fanno provare dolore.

� L A V I A D E L L A P R A T I C A �



� L A V I A D E L L A P R A T I C A �

L’antidoto al terzo errore è la consapevolezza, osservare la mente. È
importante osservare sempre la mente, se va nella direzione sbagliata,
se affonda o si disperde. Affondare, come abbiamo detto prima, è un
po’ come dormire. Quando cerchiamo di praticare la concentrazione, a
volte la mente diviene opaca, molto simile a quando stiamo dormen-
do. Oppure il contrario, quando abbiamo molti pensieri, pensiamo alle
cose che vogliamo fare, ai luoghi in cui vogliamo andare, alla gente
che vogliamo vedere, e così via, la mente va in direzioni diverse. È
molto importante osservare queste due attività mentali continuamen-
te: l’affondamento e la dispersione. E così, osservare la mente è
l’antidoto al terzo errore.

L’antidoto al quarto errore è applicare l’antidoto. Non appena ci ac-
corgiamo che la mente è andata nella direzione sbagliata, ci sforziamo
di applicare l’antidoto.

L’antidoto al quinto errore, la sovra-applicazione, è di applicare la
giusta dose di antidoto. Ci sforziamo di portare equanimità a una
mente che o è troppo rilassata, o troppo agitata. Questo significa trova-
re un equilibrio tra una mente opaca e una instabile.
E così, mediante l’applicazione di questi antidoti, possiamo eliminare i
cinque difetti nella concentrazione.

I NOVE LIVELLI DI CONCENTRAZIONE
Al primo livello poniamo la mente su un oggetto, non facciamo

i movimenti fisici, non muoviamo gli occhi, e facciamo in modo
che l’oggetto della concentrazione non si muova e possiamo vederlo
chiaramente. Poi proviamo a meditare. I nostri occhi non sono né
aperti né chiusi, aperti solo a metà, e il nostro respiro dovrebbe essere
normale, un respiro lento e naturale. E così dovremmo prendere tutti e
tre insieme, la mente, i nostri occhi e la respirazione, e concentrarli sul-
l’oggetto.

Al secondo livello di concentrazione, perché è difficile per il princi-
piante praticare per un periodo molto lungo periodo di tempo, cer-
chiamo di fare molte sessioni brevi. Se, all’inizio, cerchiamo di fare
sessioni lunghe, ci esauriremo fisicamente e mentalmente. Questo può
farci mettere una croce sulla meditazione. Nel cominciare dovremo
provare a fare molte sessioni molto brevi. Quindi dovremo continuare
a fermare la mente più e più volte per brevi periodi di tempo.

Al terzo livello, ogni volta che accade qualcosa che distrae la mente,
come un suono, o un qualsiasi stimolo sensoriale, immediatamente
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La pratica della concentrazione produce calma e benessere fisico e
mentale; quando li sperimentiamo, sviluppiamo interesse per la prati-
ca. Come un uomo d’affari che, quando vede che qualcosa offre la pos-
sibilità di realizzare un profitto, sviluppa un interesse, e investe energia
su questo, analogamente, quando vediamo i risultati portati dalla prati-
ca della concentrazione, sviluppiamo per essa un interesse. Questo si
accresce quando ci rendiamo conto che non solo porta a un risultato fi-
nale, ma anche ad uno temporaneo, come ad esempio la calma fisica e
mentale e la soddisfazione. La mente e il corpo sono interconnessi e
quando la mente è forte, anche se non stiamo bene fisicamente, ci senti-
remo bene. Ma quando la mente non è forte, i problemi fisici ci porte-
ranno a sentire dolore. Così è importante applicare questi quattro anti-
doti alla pigrizia, e il più importante tra questi è l’impegno, lo sforzo di
rendere la mente forte indirizzandola verso la concentrazione. Anche se
ci sentiamo pigri, o in caso di uno qualsiasi degli altri difetti, possiamo
sforzarci a tornare alla concentrazione, per esempio ricordando i falli-
menti del saṃsāra, o leggendo un libro ispirato.

L’antidoto al secondo errore, la dimenticanza, è ricordare, ricordare
costantemente le istruzioni che abbiamo ricevuto su come praticare la
concentrazione. Queste devono essere sempre tenute presenti, in mo-
do che ogni volta che iniziamo a praticare, automaticamente ci ricor-
diamo come farlo.
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ininterrottamente, allo stesso modo, vediamo fluire i pensieri ininter-
rottamente. Ci si potrebbe scoraggiare perché, non importa quanto ci
sforziamo, i pensieri continuano a nascere. Normalmente, anche se na-
scono moltissimi pensieri, non li notiamo, ma quando si pratica la con-
centrazione, ce ne accorgiamo. Questo è un buon segno e non dobbia-
mo scoraggiarci. Si chiama l’esperienza di riconoscere i pensieri, o di
sperimentare i pensieri.

La seconda esperienza che incontriamo è quella del riposo dei pen-
sieri. Anche se i pensieri sorgono, ci sono alcuni spazi tra di loro. Così
ora ci sono alcuni pensieri, ma sono un po’ come stanchi. Essi sorgono,
e poi c’è un vuoto.

La terza esperienza è proprio quella dei pensieri stanchi. Se vi è una
causa esterna, i pensieri sorgono. Ma se non c’è una causa esterna, i i
pensieri non sorgono.

La quarta esperienza è chiamata «oceano con le onde». Gli oceani
sono normalmente molto stabili, ma di tanto in tanto sorgono le onde.
Allo stesso modo, sebbene la concentrazione sia molto costante e la
mente molto calma possa rimanere costantemente sull’oggetto concen-
trazione, di tanto in tanto uno o due pensieri emergono, come le onde
nell’oceano.

La quinta esperienza è chiamata «oceano senza onde». Una volta
che siamo abituati a concentraci, sappiamo rimanere fissati molto sal-
damente sull’oggetto, proprio come un oceano senza onde. Anche se ci
sono cause esterne di distrazione, la mente è molto stabile, unicamente
concentrata sull’oggetto e i pensieri non sorgono. Quando siamo in gra-
do di fare questo, invece di guardare l’oggetto esterno, dovremo cerca-
re di guardare dentro di noi, nella mente, alla chiarezza della mente e
concentrarsi su questo. Attraverso la concentrazione interiore, senza
utilizzare un oggetto esterno, possiamo eliminare i pensieri, rimanere
con una mente ferma e univoca e concentrarci sulla sua chiarezza.
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cerchiamo di riportare la nostra attenzione sull’oggetto.
Anche al quarto livello, ci sforziamo di nuovo e ancora una volta a

porre la mente sull’oggetto.
Al quinto livello, ricordiamo le qualità ottenute attraverso la con-

centrazione, in modo che se la mente è colpita dall’affondare e dalla
dispersione, siamo più incentivati ad applicare gli antidoti e riportare
la mente all’oggetto.

Al sesto, anche se stiamo cercando di portare la mente sull’oggetto
di concentrazione, essa è distratta o agitata. Quindi anche in questo ca-
so, ancor più cerchiamo di riportare la mente all’oggetto di concentra-
zione, al fine di rompere questo stato di distrazione.

Al settimo, se stiamo vivendo una situazione completamente oppo-
sta a quella di una mente calma, come avere pensieri di rabbia, invidia
o di qualsiasi emozione negativa, allora non dobbiamo seguire quei
pensieri. Per esempio, se siamo arrabbiati con qualcuno, tendiamo a
pensare a quella persona, costruiamo tutta una storia intorno ad essa,
com’è, cosa ha fatto , e così via. Potremmo sentirci scoraggiati perché,
non importa quanto duramente ci proviamo, i pensieri si presentano.
Normalmente, anche se moltissimi pensieri nascono, non ce ne accor-
giamo, ma quando pratichiamo la concentrazione, li notiamo e li ripor-
tiamo sull’oggetto di meditazione. .

All’ottavo livello, se stiamo facendo del nostro meglio per eliminare
l’affondamento o la dispersione attraverso l’applicazione degli antidoti,
ma non siamo in grado di farlo completamente e la mente è ancora opaca
o dispersa, allora dovremo provare qualcosa di diverso, come indagare
da dove siano venuti questi pensieri, qual è la loro natura, e così via, e
con questo cercare di riportare la mente all’oggetto di concentrazione.

Al nono livello, dopo aver attraversato le fasi iniziali, in cui abbia-
mo fatto molte sessioni brevi e dopo aver gradualmente aumentato la
lunghezza, la pratica diventa facile. Una volta che ci siamo abituati,
siamo in grado di rimanere nello stato di concentrazione senza molto
sforzo. Quindi, queste sono le nove tappe della concentrazione.

LE ESPERIENZE NELLA CONCENTRAZIONE
Praticando la concentrazione in questo modo, si incontrano alcu-

ne esperienze. In generale, ce ne sono di cinque tipi. La prima espe-
rienza che incontriamo è chiamata la «cascata». Quando cerchiamo di
concentrarci, nascono molti pensieri, uno dopo l’altro, proprio come
una cascata. In una cascata, non ci sono spazi vuoti, l’acqua fluisce
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c’è, più forti le nostre reazioni saranno, fino a raggiungere un punto in
cui finalmente irrompono nella nostra mente cosciente e si manifestano
come quegli ovvi sentimenti che di solito chiamiamo emozioni.

Le reazioni di cui sopra sono chiamate i tre veleni, a cui si aggiungono
quelle di considerare la nostra esperienza come predominante (orgoglio)
e di giudicare la nostra posizione in relazione con l’oggetto percepito (ge-
losia), così ci sono i cinque veleni. Si usa la parola veleno poiché queste
reazioni avvelenano la nostra mente e impediscono l’apparizione della
sua saggezza intrinseca. Nel leggere le istruzioni di Chagme Rinpoche,
dobbiamo quindi stare attenti a capire ogni parola per le cinque emozio-
ni nel senso più ampio possibile. Non facendolo è impossibile per noi
comprendere davvero il pieno significato dell’insegnamento.

PERCEZIONE, EMOZIONE E SAGGEZZA
Le emozioni appaiono a causa delle condizioni create dalla nostra

mente confusa. La nostra coscienza fondamentale, che è in uno stato
di ignoranza in questo momento, proietta da se stessa l’idea di un
mondo vissuto attraverso i cinque sensi, i cinque organi di senso e la
loro relazione attiva gli con oggetti esterni. A causa delle nostre abitu-
dini, la mente proietta da se stessa immagini che considera separate da
sé. Queste poi diventano forme che agiscono come oggetti per la vista,
suoni che sono oggetti per il nostro udito, e così via. La presenza di que-
sti oggetti apparentemente indipendenti fa sì che la mente venga distur-
bata, permettendo l’emergere delle emozioni.

Per esempio, quando i nostri occhi vedono una forma, le cose non si
fermano qui, abbiamo immediatamente una reazione. Quando troviamo
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Coloro che praticano il Vajrayāna, gli insegnamenti tantrici segre-
ti, hanno preso l’impegno sacro di non respingere le emozioni di
attaccamento, rabbia, ignoranza, orgoglio e gelosia. La ragione è

che se le abbandonano, non saranno mai in grado di scoprire la sag-
gezza che è loro intrinseca. Abbandonando i cinque veleni, abbando-
niamo allo stesso tempo ogni possibilità di realizzare le cinque saggezze,
dato che non saranno mai trovate se non nelle emozioni. Ecco perché
quando siamo impegnati nella pratica tantrica, dobbiamo lavorare con
diversi oggetti che fanno nascere reazioni emotive per poter sperimenta-
re la saggezza corrispondente. Gli oggetti stessi dell’attaccamento, dell’o-
dio e così via, diventano i mezzi per liberarci dal conflitto emotivo.
In pratica, questo significa che quando uno dei cinque veleni appare nel-
la mente, dobbiamo guardare direttamente alla sua essenza fin quando
non comprendiamo che in realtà non ha alcuna esistenza reale.

CHE COS’È UN’EMOZIONE?
È importante essere chiarirsi su che cosa intendiamo con la parola

emozione. Usiamo la parola quotidianamente per descrivere qualcosa
che può essere facilmente identificato, un sentimento definito nella
mente che sia una reazione e una forza trainante. Nel buddhismo, pe-
rò, l’emozione è molto di più. Si tratta di uno stato mentale che inizia nel-
l’istante in cui la mente funziona in una modalità dualistica, molto prima
che la persona normale sia cosciente di questo.

L’emozione è l’abituale attaccamento che ci fa automaticamente cate-
gorizzare le nostre esperienze a seconda che il nostro ego le trovi attraen-
ti (desiderio), repellenti (rabbia), o neutre (ignoranza). Più attaccamento

Dal libro
CHANGE
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di H.H. Shamar
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di Lama Gendun Rinpoche

Siamo sempre pronti a lasciare che la mente sia preda degli
stati emotivi. Ma quando si tratta effettivamente di sperimentare
la sofferenza che ne risulta, siamo meno entusiasti.
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Seguiamo il pensiero, siamo influenzati da esso, e cominciamo a reagire
all’oggetto, accettandolo o rifiutandolo, fino a quando la mente è invasa
dalla confusione e dall’emozione e finiamo con lo sperimentare la soffe-
renza che ne consegue.

Si dice nel testo che, se rinunciamo ai cinque veleni sarà impossibile
trovare qualsiasi saggezza. L’attività delle emozioni è l’attività della
mente. Ogni emozione che appare non è altro che la stessa mente in azio-
ne, quindi se noi respingiamo le emozioni al tempo stesso rifiutiamo la
mente. Eppure è solo attraverso la sua attività che scopriremo l’attività
della saggezza, per cui respingendo l’attività emotiva della mente rifiu-
tiamo allo stesso tempo la possibilità di incontrare la sua attività di sag-
gezza. Questo non ci porterà a capire la realtà ultima della mente.

L’IGNORANZA COME EMOZIONE
È difficile per noi pensare l’ignoranza come un’emozione, ma se

vediamo bene, possiamo essere influenzati dall’ignoranza proprio co-
sì come dal desiderio o dalla rabbia. L’ignoranza non è un qualcosa di
neutro senza effetti o conseguenze, è uno stato definito della mente che ci
fa agire in un certo modo.

L’ignoranza è quando non siamo capaci di vedere le cose così come
sono realmente. Questo può essere conscio o inconscio, l’incapacità di ri-
conoscere ciò che sta accadendo, a volte lodata come innocenza, o una
sensazione precisa di indifferenza, fino al non voler deliberatamente ve-
dere. Può variare da una generale confusione su ciò che sta realmente ac-
cadendo, fino alla formazione di determinate visioni errate. Vi è anche
un certo elemento di attaccamento. L’ignoranza può anche farci sentire a
nostro agio (l’ignoranza è beatitudine ...’). Se guardiamo a noi stessi da
vicino troviamo questo atteggiamento in molti nostri comportamenti.
Dal punto di vista buddhista l’ignoranza è tutt’altro che beatitudine e in-
nocenza. Infatti, è la principale causa della nostra sofferenza e per questo
la troviamo saldamente inclusa nei cinque veleni.

UN’AVVERTENZA
Abbandonare le cinque emozioni disturbanti significa prendere un

cammino meno diretto verso l’illuminazione. È la via seguita dagli
Śrāvaka. Ma vedere la vera natura delle emozioni come e quando si
verificano, non è un compito facile. Se ci permettiamo solo di dare
un’occhiata alle emozioni una dopo l’altra come appaiono nella mente
nel solito modo, non siamo diversi rispetto a prima. Nulla è cambiato. Se
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la forma piacevole, ci sentiamo attratti da essa. Se la troviamo sgradevole
o ripugnante, la rifiutiamo e vogliamo allontanarci da essa. Lo stesso vale
per tutte le nostre altre informazioni sensoriali, ogni volta che sentiamo,
odoriamo, gustiamo o tocchiamo qualcosa.

Ogni volta che gli organi sensoriali sono in funzione dovremmo guar-
dare direttamente la vera essenza di ciò che sta avvenendo. Gradual-
mente arriviamo a vedere che l’oggetto che stiamo percependo è in realtà
solo la mente in azione. Non è diverso dalla mente, l’oggetto è la mente,
e non è quindi necessario creare un dualismo artificiale, mantenendo una
netta distinzione tra soggetto e oggetto. Se guardiamo l’essenza di questa
non dualità, la vera natura sia dell’oggetto che della mente che lo perce-
pisce, scopriremo l’essenza della mente stessa.

Questa percezione dell’essenza della mente avviene quando tutti i
pensieri precedenti sono arrivati a uno stop e il pensiero successivo non è
ancora apparso. La mente è nel presente, la sua propria realtà. È la mente
che vede la propria essenza, e questo è ciò che chiamiamo saggezza pri-
mordiale. La presenza della saggezza primordiale nella mente cancella
via automaticamente le emozioni. È come accendere una candela in una
stanza buia: non appena la luce è presente l’oscurità svanisce automatica-
mente. Allo stesso modo, il semplice fatto che la saggezza sia nella mente
serve ad allontanare totalmente tutte le emozioni. Se riusciamo a medita-
re in questo modo, nel momento in cui rileviamo la presenza di un’emo-
zione nella nostra mente, in quello stesso istante vediamo la saggezza li-
berandoci così del suo aspetto emozionale. Questo è ciò che è noto come
l’apparizione simultanea e la liberazione delle emozioni. Ciascuno dei
cinque veleni viene riconosciuto come una delle cinque saggezze.

Se però non riusciamo a vedere l’aspetto di saggezza dell’evento che si
svolge nella mente, diventiamo ancora una volta coinvolti nella dualità.
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Gendun Rimpoce, nato nel 1918 nel Kham (Tibet Orientale) è stato uno
dei grandi maestri di meditazione della tradizione Kagyupa. A 7 anni entrò in
Monastero e sin da subito preferì la vita contemplativa allo studio.
Rimasto in ritiro per molti anni, nel 1959 uscì dal Tibet occupato e raggiunse
il Karmapa in India che lo inviò come Abate in Bhutan. Preferendo la vita
contemplativa dopo pochi anni andò a Kalimpong presso un benefattore.
Nel 1975 il Karmapa lo inviò Francia per trasmettere il Dharma dove rimase
fino alla sua scomparsa avvenuta nel 1997. Grande yogi amava dire di sé:
“Non ho una storia della mia vita: ho bevuto tè e mangiato tsampa”.
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UNA SOLA MEDICINA PER TUTTE LE MALATTIE
Guardare direttamente l’essenza o la natura di un’emozione è un

metodo che può essere applicato in tutti i casi, è come usare una sola
medicina per curare un centinaio di malattie.

Il praticante di grande capacità utilizzerà questo metodo per schiaccia-
re le emozioni non appena qualcuna appare nella mente. È come mettere
una piccola scintilla in un mucchio di fieno secco: immediatamente va in
fiamme ed è completamente distrutto. Anche se la scintilla originaria è
molto piccola, può bruciare qualsiasi quantità di fieno. Allo stesso modo,
una piccola scintilla di saggezza può bruciare via completamente tutta la
confusione della mente e le emozioni ad essa associate, fino a quando
tutto ciò che resta nella mente è la realtà ultima.

Quelli di capacità media utilizzerà il metodo come segue. Appena
mentre stanno meditando rilevano la presenza di un’emozione nella
mente, la guarderanno direttamente con uno sguardo nudo. L’emozione
si placa e rilascia la sua presa sull’individuo. Si dice che questo processo
è come riconoscere la non-dualità delle onde e dell’acqua. Molte onde in
movimento, tenendo costante la varietà delle forme diverse, possono es-
sere viste come la superficie del mare, tuttavia il contenuto delle onde è
semplicemente l’acqua dell’ oceano stesso. Non vi è alcun reale distinzio-
ne tra le onde e l’acqua. Allo stesso modo, le molte e varie forme emotive
che appaiono nella mente non sono altro che la mente stessa. Non vi è
pertanto alcun motivo di rifiutare l’emozione o di considerarla diversa
dalla mente. Il praticante medio sarà in grado di capire questo, e attra-
verso l’esperienza diretta del fatto che le emozioni sono semplicemente
la mente, esse si calmeranno di propria iniziativa.

Il praticante di capacità ordinaria attraverso questa pratica sarà in gra-
do di essere consapevole delle emozioni appena appaiono nella mente.
Non sarà travolto dall’emozione, come accade di solito. È proprio come
quando un pazzo all’improvviso torna in sé; privo della sua follia ritrona
ad avere una coscienza ordinaria. Allo stesso modo, non appena un pra-
ticante si rende conto della presenza di un’emozione, applica la pratica
che ritiene opportuna in quel caso particolare. Essere consapevoli dell’e-
mozione, anche se la nostra consapevolezza non è sufficientemente chia-
ra per liberarci completamente da essa, fornisce il punto di partenza per
l’applicazione di altri approcci.
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effettivamente godiamo delle nostre emozioni, aumentando deliberata-
mente la loro forza fino a quando ci sentiamo completamente intossicati,
ci stiamo comportando come una persona posseduta, con il risultato che
accumuliamo il karma di un demone.

Può accadere anche che si diventi una persona sempre più orgogliosa
della sua capacità di gestire le emozioni, cercando la loro vera natura.
Nonostante il fatto che la sua comprensione non è pienamente sviluppa-
ta, essa aumenta il potere delle emozioni. Più forti sono, tanto maggiore
diventa il suo orgoglio. Né si ferma qui. Anche se non è veramente libera
dalla confusione emotiva, dice di esserlo, e pone se stessa come esempio
per gli altri su come vivere le emozioni senza lasciarsi trasportare da es-
se. Motivata dal grande orgoglio, cerca costantemente di migliorare la
sua reputazione, per essere riconosciuta come qualcuno di molto impor-
tante, qualcuno ben noto per la sua capacità di lavorare con le emozioni.
Sempre più fuori controllo, sempre più confusa, accumula karma che di-
venta sempre più negativo.

UN BUDDHA PER OGNI EMOZIONE
Se riusciamo a guardare direttamente la realtà di ciascuno dei cin-

que veleni come appaiono, li riconosciamo essere niente meno che le
cinque saggezze. Nel veleno della rabbia e dell’odio percepiamo come lo
specchio della saggezza che corrisponde al Buddha Dorje Buddha.
Guardando direttamente la vera natura dell’ orgoglio, troviamo la sag-
gezza dell’uguaglianza ed il Buddha Ratnasambhava. Nella natura del
desiderio scopriamo la saggezza discriminante ed il Buddha Amitabha.
Se guardiamo la gelosia vediamo la saggezza completa del Buddha
Amoghasiddhi. E quando guardiamo l’ignoranza troviamo la saggezza
del dharmadhatu, la realtà stessa, e Vairocana Buddha.

Questi Buddha corrispondono anche alle diverse energie elementari
del corpo, ognuna delle quali è legata a una delle emozioni. Vedendo
nell’emozione produce non solo la realizzazione di un aspetto della sag-
gezza ma trasforma anche l’elemento corrispondente del corpo in uno
dei cinque Buddha.

In questo cammino non cerchiamo di abbandonare le cinque emozio-
ni, ma solo di guardare direttamente la loro essenza o realtà, per cui ven-
gono automaticamente trasformate nelle cinque saggezze e noi generia-
mo spontaneamente le menti dei cinque Buddha archetipi.
Questo tipo di pratica è utilizzata da coloro che meditano secondo la
Mahamudra o la tradizione Dzogchen.
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S I APPICCICA ALLA PELLE
ED ENTRA DENTRO LA
CARNE; dalla carne penetra

nelle ossa. È come un insetto su
un albero che, rosicchiando, buca
la corteccia, il legno, e arriva fino
al midollo, finché l’albero muore.

Siamo cresciuti così. Ha messo
radici profonde. I nostri genitori
ci hanno insegnato la fissazione e
l’attaccamento, a dare significato
alle cose, a credere fermamente
che esistiamo come entità indipendenti e che le cose ci appartengono.
Fin dalla nascita è questo ciò che ci insegnano. Ce lo sentiamo dire in
continuazione, per cui ci entra dentro il cuore e resta lì come una sensa-
zione abituale. Ci hanno insegnato a procurarci cose, accumularle e a

tenercele strette, a considerarle importanti
e nostre. Questo è ciò che sanno i genitori,
ed è ciò che ci insegnano. Perciò ci penetra
nella mente, nelle ossa.

Quando cominciamo a interessarci alla
meditazione e ascoltiamo l’insegnamento
di una guida spirituale, non capiamo bene
di che si tratti. Non ci coinvolge veramen-
te. Ci viene insegnato a non vedere e a
non fare le cose nel vecchio modo, ma ciò
che ascoltiamo non arriva fin dentro la
mente, ascoltiamo solo con le orecchie. Il
fatto è che non conosciamo noi stessi.

Perciò ci sediamo e ascoltiamo
l’insegnamento, ma è solo un suono che en-
tra nelle orecchie. Non entra dentro tanto
da fare effetto. È come un incontro di pugi-
lato: si picchia sodo l’avversario, ma quello
resta in piedi. Restiamo imprigionati nella
nostra falsa auto-immagine. I saggi hanno
detto che spostare una montagna è più faci-
le che smuovere la concezione di sé.

Per spianare una montagna si può usare l’esplosivo, e poi spostare la
terra. Ma la fissazione ostinata alla concezione di sé... figuriamoci! I
saggi possono insegnarci fino al giorno della nostra morte, senza riusci-
re a scalfirla. Rimane forte e salda. Le nostre idee distorte e le cattive
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La pratica ha le sue difficoltà, ma in tutto ciò
che facciamo si passa prima per il difficile per
arrivare al facile; chi segue il Dharma non ha
bisogno di aggrapparsi a nulla e vive in pace.
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Ciò che è «bene» per l’impuro è lo stesso. Oro, gioielli e diamanti so-
no considerati buoni nel regno degli umani. Lo sporco e il marcio sono
buoni per le mosche e gli altri insetti. Se ci spruzzate sopra profumo
scapperanno via. Ciò che le persone con una visione distorta considera-
no buono è lo stesso. Quello è il «bene» di chi ha una visione distorta,
di chi è oscurato. Non ha un buon odore, ma se gli diciamo che puzza
ribatterà che profuma. Perciò insegnargli qualcosa non è facile.

Se raccogliete fiori freschi, le mosche non se ne curano. Anche a pa-
garle, non si avvicinerebbero. Ma dove c’è un animale morto, dove c’è
qualcosa di marcio, lì invece accorrono. Non c’è bisogno di chiamarle,
arrivano da sole. La visione distorta è così. Trova piacere in cose del ge-
nere. Per lei, ciò che puzza, che è marcio, profuma. Ci sta dentro fino al
collo, è immersa in cose del genere. Ciò che sa di dolce per l’ape non è
dolce per la mosca. La mosca non ci vede niente di buono o di utile, e
non lo desidera.

La pratica ha le sue difficoltà, ma in tutto quello che facciamo si
passa prima per il difficile per arrivare al facile. Nella pratica
del Dhamma partiamo dalla verità di dukkha, la natura insoddi-

sfacente di tutto ciò che esiste. Ma non appena la incontriamo ci
scoraggiamo. Non vogliamo guardarla. Dukkha è la verità, ma faccia-
mo di tutto per schivarla. Per lo stesso motivo non ci piace guardare le
persone anziane, preferiamo guardare i giovani.

Se non vogliamo guardare dukkha non lo comprenderemo mai, an-
che se rinascessimo mille volte. Dukkha è una nobile verità. Se la affron-
tiamo, cominceremo a cercare un modo per uscirne. Se siamo diretti in
un certo posto e la strada è bloccata, ci daremo da fare per aprirci un
varco. Lavorando giorno dopo giorno, alla fine, arriveremo dall’altra
parte. Quando siamo alle prese con i nostri problemi sviluppiamo la
saggezza in modo simile. Se non vediamo dukkha non esaminiamo mai
fino in fondo i nostri problemi per risolverli, ci passiamo accanto con
indifferenza.

Il mio modo di educare la gente comporta un po’ di sofferenza, per-
ché la sofferenza è la via del Buddha all’illuminazione. Lui voleva che
noi vedessimo la sofferenza, e che vedessimo l’origine, la fine e il sen-
tiero. Questa è la via d’uscita di tutti gli ariya, i risvegliati. Se non pas-
sate per questa strada non c’è via d’uscita. L’unica via è conoscere la
sofferenza, conoscere la causa della sofferenza, conoscere la cessazione
della sofferenza e conoscere il sentiero della pratica che porta alla ces-
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tendenze restano solide e immutate, anche a
nostra insaputa. Perciò i saggi hanno detto che
eliminare la concezione di sé e trasformare il
punto di vista distorto in retta comprensione è
una delle cose più difficili da farsi.

Per noi puthujjana (esseri mondani) progre-
dire fino al livello dei kalyāṇajana (esseri virtuo-
si) è estremamente difficile. Puthujjana significa
uno che è pesantemente illuso, che è all’oscuro,
che è dentro fino al collo nell’oscurità e nell’il-
lusione. La condizione del kalyāṇajana è un po’
più leggera. Noi insegniamo come alleggerirsi,

ma la gente non vuole farlo perché non si rende conto della situazione
in cui si trova, del proprio stato di oscuramento. Perciò continua a
brancolare in uno stato di confusione.

Se vediamo per terra un mucchio di sterco di bufalo non penseremo che
è nostro e non ci verrà voglia di raccoglierlo. Lo lasceremo dove si trova
perché sappiamo che cos’è. È qualcosa di molto simile. È ciò che è conside-
rato buono dal punto di vista di chi è impuro. Il male è il cibo delle cattive
persone. Se insegnate a persone del genere la bontà non se ne curano, pre-
feriscono restare come sono perché non ci vedono alcun pericolo. Senza
vedere il pericolo non è possibile correggere la situazione. Se invece lo ri-
conoscete, pensate: «Oh! Tutto il mio mucchio di sterco non vale quanto
un pezzettino d’oro». E a quel punto vorrete l’oro, non vorrete più lo ster-
co. Se non lo riconoscete, resterete i proprietari di un mucchio di sterco.
Anche se vi offriraranno un diamante o un rubino non vi interesserà.

30

Ajahn Chah naque il 17 giugno 1918 da una famiglia agiata e numerosa in un
villaggio rurale della Thailandia nordorientale. Morì dopo una lunga malattia
il 16 gennaio 1992. Fu uno dei massimi esponenti della tradizione
buddhista theravāda della foresta. Intraprese gli studi religiosi giovanissimo
e a vent’anni prese gli ordini monastici, iniziando la pratica della
meditazione sotto la guida dei grandi maestri della foresta. Per molti anni
visse come asceta, dormendo in foreste e caverne e nei luoghi di cremazione,
e infine si stabilì in un boschetto accanto al villaggio natale, raccogliendo
presto intorno a sé numerosissimi discepoli. Grande maestro e meditante,
fu l’ispiratore di una vitale comunità monastica che si è poi diffusa dalla
Thailandia in Inghilterra, America, Australia, Nuova Zelanda, Svizzera e Italia.
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con indifferenza.
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lasciarsi tutto alle spalle senza voltarsi indietro. Era erede di ricchezze e
potere, ma seppe rinunciarvi.

Se parliamo del Dhamma profondo, la maggior parte della gente si
spaventa. Non osa avvicinarcisi. Perfino se dico: «Non fate il male»,
molti non riescono a seguire. Quindi ho cercato tanti modi per spiegar-
lo. Una cosa che dico spesso è che non importa se siamo contenti o
scontenti, felici o sofferenti, se piangiamo o cantiamo canzoni, è sempre
lo stesso: vivere in questo mondo è come essere in gabbia. Anche se sie-
te ricchi, vivete in una gabbia. Se siete poveri, siete in gabbia. Se cantate
e ballate, cantate e ballate in una gabbia. Se guardate un film, lo guar-
date stando in gabbia.

Che cos’è questa gabbia? È la gabbia della nascita, la gabbia dell’in-
vecchiamento, la gabbia della malattia, la gabbia della morte. È così che
siamo imprigionati nel mondo. «Questo è mio»; «Quello appartiene a
me». Non sappiamo che cosa siamo veramente o che cosa stiamo facen-
do. In realtà non facciamo altro che accumulare sofferenza. Non è qual-
cosa di remoto a procurarci la sofferenza, però noi non guardiamo noi
stessi. Per quanta felicità e agiatezza possiamo avere, essendo nati non
possiamo evitare di invecchiare, dobbiamo ammalarci e dobbiamo mo-
rire. Questo è di per sé dukkha, qui e ora.

Siamo comunque soggetti a dolore o malattia. Può succedere in qua-
lunque momento. È come aver rubato qualcosa. Potrebbero venire ad
arrestarci in qualunque momento, perché abbiamo commesso quell’a-
zione. La nostra situazione è questa. Siamo in
pericolo, siamo inguaiati. Viviamo in mezzo ai
pericoli: nascita, vecchiaia e malattia governa-
no le nostre esistenze. Non possiamo scappare
da nessuna parte per evitarle. Possono venire
ad acchiapparci in qualunque momento; trova-
no sempre l’occasione. Quindi dobbiamo am-
mettere il fatto e accettare la situazione.
Dobbiamo riconoscerci colpevoli. Se lo faccia-
mo, la sentenza non sarà troppo dura.
Altrimenti, soffriremo moltissimo. Se ammet-
tiamo la nostra colpa, ce la caveremo con poco.
Non resteremo in galera per molto.

Quando il corpo nasce non appartiene a
nessuno. È come questa sala di meditazione.
Appena costruita vengono a starci i ragni.
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sazione della sofferenza. Questo è il modo in
cui gli ariya, a partire dall’entrata nella corrente,
sono riusciti a venirne fuori. È necessario co-
noscere la sofferenza.

Se conosciamo la sofferenza, la vedremo in
tutto ciò che sperimentiamo. Certe persone cre-
dono di non soffrire granché. La pratica del
buddhismo ha lo scopo di liberarci dalla soffe-
renza. Cosa dobbiamo fare per non soffrire
più? Quando si presenta dukkha dobbiamo in-

vestigare per riconoscere le cause per cui è sorto. Poi, una volta che le
conosciamo, possiamo praticare per eliminare quelle cause. Sofferenza,
origine, cessazione: per arrivare alla cessazione occorre comprendere il
sentiero della pratica. Allora, una volta percorso il sentiero fino in fon-
do, dukkha non sorgerà più. Nel buddhismo, la via d’uscita è questa.

Contrastare le abitudini crea un po’ di sofferenza. Di solito ab-
biamo paura di soffrire. Se qualcosa ci fa soffrire non vogliamo
saperne. Siamo interessati a ciò che sembra essere buono e bel-

lo, mentre crediamo che qualunque cosa comporti sofferenza sia
male. Ma in realtà non è così. La sofferenza è saccadhamma, è la verità.
Se nel cuore c’è sofferenza, questa diventa la causa che spinge a cercare
una via d’uscita. Saremo portati a riflettere. Non dormiremo tanto pro-
fondamente, perché ce la metteremo tutta per scoprire cosa sta succe-
dendo veramente, per cercare di capire le cause e le conseguenze.

Le persone felici non sviluppano saggezza. Sono addormentate. Un
po’ come un cane che mangia a sazietà. Dopo mangiato non vuole fare
più nulla. Può passare tutto il giorno a dormire. Se arriva un ladro non
abbaia, è troppo pieno, troppo stanco. Ma se gli date solo un po’ di cibo
resterà sveglio e all’erta. Se qualcuno cerca di entrare di soppiatto, sal-
terà su e comincerà ad abbaiare. Ci avete mai fatto caso?

Noi esseri umani siamo intrappolati e imprigionati in maniera simi-
le, e abbiamo una quantità di guai, siamo sempre pieni di dubbi, confu-
sione e preoccupazione. Non è da ridere. È veramente una situazione
difficile e spinosa. Quindi c’è qualcosa di cui dobbiamo liberarci.
Secondo la via della coltivazione spirituale dobbiamo abbandonare il
nostro corpo, abbandonare noi stessi. Dobbiamo risolverci a dare la no-
stra vita. Possiamo considerare l’esempio dei grandi rinuncianti, come
il Buddha. Il Buddha era un nobile di casta guerriera, ma fu capace di
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Il Buddha diede istruzioni «per i ricchi». Il succo di questo insegna-
mento è contentarsi di ciò che si ha. È questo che ci fa ricchi. Secondo
me, è il tipo di conoscenza che vale la pena di apprendere. La cono-
scenza insegnata nella via del Buddha è qualcosa che vale la pena stu-
diare, è una materia degna di riflessione.

Poi, il puro Dhamma della pratica va ancora oltre. È molto profon-
do. Alcuni di voi forse non sono in grado in capirlo. Come
l’affermazione del Buddha che per lui non c’è più nascita, che nascita e
divenire si sono esauriti. Sono parole che mettono a disagio. Per dirla
chiaramente, il Buddha ha affermato che non dovremmo nascere, per-
ché è sofferenza. Solo su questo il Buddha si è soffermato, la nascita:
l’ha contemplata e ne ha compreso la gravità. Essendo nati, ne deriva di
conseguenza ogni forma di dukkha. Succede contemporaneamente alla
nascita. Quando veniamo al mondo prendiamo occhi, una bocca, un
naso. Tutto arriva unicamente in conseguenza della nascita. Ma se ci
parlano di morire e non rinascere più, ci pare che sarebbe il massimo
della disgrazia. Non vogliamo saperne. Ma l’insegnamento più profon-
do del Buddha è questo.

Perché ora soffriamo? Perché siamo nati. Ragion per cui, ci viene
insegnato a mettere fine alla nascita. Non sto parlando solo del-
la nascita del corpo e della morte del corpo. Fino a lì è facile da

capire. Anche un bambino ci arriva. Il respiro si ferma, il corpo muore e
resta disteso immobile. Di solito, quando parliamo di morte intendiamo
questo. Ma che dire di un morto che respira? Di questo non sappiamo
nulla. Un morto che può camminare, parlare e sorridere è qualcosa a cui
non abbiamo mai pensato. Conosciamo solo il cadavere che ha smesso
di respirare. La morte è questo per noi.

Lo stesso per la nascita. Quando diciamo
che qualcuno è nato, intendiamo dire che una
donna è andata all’ospedale e ha partorito. Ma
il momento in cui nasce la mente... ci avete
mai fatto caso, quando ve la prendete per
qualche problema in famiglia? A volte nasce
l’amore. A volte nasce l’avversione. Essere
contenti, essere scontenti... ogni tipo di stato.
Tutto questo non è altro che nascita.

Noi soffriamo solo per questo. Quando
l’occhio vede qualcosa di sgradito, nasce dukkha.
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Vengono a starci le lucertole. Vengono a starci
ogni sorta di insetti e creature che strisciano.
Possono venirci a vivere i serpenti. Può venirci
a stare di tutto. Non è solo la nostra sala, è la
sala di tutto.

Questo corpo è lo stesso. Non è nostro. Altri
ci entrano dentro e lo usano. Malattia, dolore e
vecchiaia vengono ad abitarci, e noi dobbiamo
abitarci insieme a loro. Quando questo corpo
arriva al culmine del dolore e della malattia e
alla fine si disgrega e muore, non siamo noi a
morire. Perciò, non aggrappatevi a niente di
tutto questo. Piuttosto, riflettete sulla questio-
ne, e a poco a poco il vostro attaccamento si

esaurirà. Quando vedrete le cose correttamente, la comprensione dis-
torta finirà.La nascita ci ha creato questo fardello. Ma in genere non lo
si vuole riconoscere. Pensiamo che non essere nati sarebbe il più gran-
de dei mali. Morire e non nascere sarebbe il peggio che possa capitare.
Ecco come la vediamo. Di solito pensiamo solo a quanto vogliamo ave-
re in futuro. E poi desideriamo ancora: «Nella prossima vita mi auguro
di rinascere fra gli esseri divini, o di rinascere come una persona ricca».

Chiediamo un fardello ancora più pesante! Però crediamo che ci farà
felici. Comprendere davvero il Dhamma nella sua purezza riesce quin-
di molto difficile. Ci vuole un serio lavoro di investigazione.

Un modo di pensare del genere è completamente opposto all’inse-
gnamento del Buddha. È una via pesante. Il Buddha ha detto di lasciar-
lo andare e gettarlo via. Ma noi pensiamo: «Non riesco a lasciar anda-
re». Così continuiamo a portarcelo dietro, e il peso aumenta. Dal mo-
mento che siamo nati abbiamo questa pesantezza.

Facciamo un altro passo: sapete se il desiderio ha un limite? Quand’è
che sarà soddisfatto? Se ci pensate, vedrete che taṇhā, il desiderio cieco,
non può essere soddisfatta. Continua a volere sempre di più; anche se
ci procura tanta sofferenza da farci quasi morire, taṇhā continuerà a cer-
care qualcosa, perché non può essere soddisfatta.

Questo è un punto importante. Se la gente riuscisse a pensare con
equilibrio e moderazione... il vestiario, ad esempio. Di quanti vestiti ab-
biamo bisogno? E il cibo... quanto mangiamo? Al massimo, a ogni pa-
sto potremmo mangiare due portate, e ci basterebbe. Se sappiamo mo-
derarci siamo felici e a nostro agio, ma non è molto comune.
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mente, non c’è niente che sia niente in particolare, c’è solo sorgere e
svanire. Non c’è reale felicità o sofferenza. Allora il cuore è in pace,
quando non ci sono felicità e sofferenza. Quando ci sono felicità e soffe-
renza, ci sono divenire e nascita.

D i solito creiamo un certo tipo di kamma, che è il tentativo di fer-
mare la sofferenza e produrre la felicità. È questo ciò che voglia-
mo. Ma ciò che vogliamo non è vera pace: è felicità e sofferenza.

Lo scopo degli insegnamenti del Buddha è praticare per creare un tipo di
kamma che porti al di là della felicità e della sofferenza e porti alla pace.
Ma non siamo capaci di pensare in quei termini. Riusciamo solo a pensa-
re che la felicità ci apporterà la pace. Se abbiamo la felicità, ci sembra che
ciò basti.

Perciò noi esseri umani ci auguriamo di avere in abbondanza. Se ot-
teniamo molto, benissimo. In genere è così che pensiamo. Ci si aspetta
che fare il bene porti a buoni risultati, e se li otteniamo siamo felici.
Crediamo che non ci sia altro da fare, e ci fermiamo lì. Ma a che conclu-
sione ci porta il bene? Il bene non dura. Continuiamo ad andare avanti
e indietro, sperimentando il bene e il male, sforzandoci giorno e notte
di afferrare ciò che crediamo sia buono.

Il Buddha insegnò che, prima di tutto, dobbiamo rinunciare al male e
praticare il bene. Dopodiché disse che dovremmo rinunciare non solo al
male ma anche al bene, non attaccarci nemmeno a quello, perché è
un’altra forma di combustibile. Se c’è qualcosa di combustibile, prima o
poi prenderà fuoco. Il bene è combustibile. Il male è combustibile.

La gente non sopporta discorsi del genere. Non riesce a seguire.
Perciò dobbiamo ricominciare dall’inizio e insegnare la moralità. Non
fatevi del male a vicenda. Siate responsabili nel vostro lavoro, senza
danneggiare o sfruttare gli altri. Il Buddha ha insegnato così, ma questo
non basta a fermarsi.

Perché ci ritroviamo qui, in questa condizione? In conseguenza della
nascita. Come ha detto il Buddha nel suo primo sermone, il Discorso che
mise in moto la ruota del Dhamma: «La nascita è esaurita. Questa è la mia
ultima esistenza. Non c’è nascita futura per il Tathāgata».

Non sono molti coloro che tornano su questo punto e ci riflettono so-
pra per capire in linea con i principi della via del Buddha. Ma se abbia-
mo fede nella via del Buddha, essa ci ripagherà. Se veramente ci affi-
diamo ai Tre Gioielli, praticare è facile.
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Quando l’orecchio ode qualcosa che piace molto,
anche allora nasce dukkha. C’è solo sofferenza.

Il Buddha diceva in breve che c’è solo una
massa di sofferenza. La sofferenza nasce e la
sofferenza cessa. Non c’è altro. Noi ci avventia-
mo e la afferriamo in continuazione... ci avven-
tiamo sul nascere, ci avventiamo sulla cessa-
zione, senza mai capire davvero.

Quando sorge dukkha lo chiamiamo sofferen-
za. Quando cessa, lo chiamiamo felicità. È sem-
pre la stessa roba, che sorge e che cessa. Ci viene
insegnato a osservare corpo e mente che sorgono
e cessano. Al di fuori di questo non c’è nient’al-
tro. Per dirla in breve, la felicità non esiste, c’è so-
lo dukkha. Riconosciamo la sofferenza come soffe-
renza quando sorge. Poi, quando cessa, pensia-

mo che sia felicità. La vediamo e la definiamo così, ma non è vero. È solo
dukkha che cessa. Dukkha sorge e cessa, sorge e cessa; noi ci avventiamo e
lo agguantiamo. Compare la felicità, e noi ce ne rallegriamo. Compare
l’infelicità, e noi ce ne rattristiamo. In realtà è sempre la stessa cosa, che sor-
ge e cessa. Nel momento del sorgere c’è qualcosa; e quando c’è la cessazio-
ne, è sparito. Ed è qui che cominciano i dubbi. Per cui ci viene insegnato
che dukkha sorge e cessa e che al di fuori di questo non c’è nulla. A ben ve-
dere, c’è solo sofferenza. Ma noi non lo vediamo chiaramente. Non ricono-
sciamo chiaramente che c’è solo sofferenza, perché quando dukkha si ferma
vediamo la felicità. La agguantiamo e restiamo bloccati lì. Non capiamo fi-
no in fondo la verità che tutto semplicemente sorge e cessa.

Il Buddha diceva in breve che c’è solo sorgere e cessare, e al di fuori
di questo nient’altro. Parole difficili da ascoltare. Ma chi ha veramente
inclinazione per il Dhamma non ha bisogno di aggrapparsi a nulla e vi-
ve in pace. Questa è la verità.

La verità è che in questo nostro mondo non c’è nulla che fa qualcosa
a qualcuno. Non c’è niente per cui stare in ansia. Niente per cui valga la
pena piangere, niente di cui ridere. Niente, di per sé, è tragico o delizio-
so. Ma è così che la gente vive le cose normalmente.

Il nostro linguaggio può essere ordinario; ci rapportiamo agli altri
secondo il modo di vedere ordinario. Ma se pensiamo alla maniera or-
dinaria, non ci darà che lacrime.

In verità, se davvero conosciamo il Dhamma e lo vediamo continua-
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figura di Dōgen, compie un’operazione necessaria e utilissima: il buddhi-
smo Zen «non è una religione monolitica con una propensione mistica»;
continuare a ritenere che lo Zen sia un «estremismo mistico caratterizza-
to da irrazionalità, eccentricità e oscurantismo è un flagrante errore»;
Dōgen era quindi un pensatore religioso, e non solo un filosofo, e la reli-
gione, esaminata da un punto di visa fenomenologico, è «l’attività non
razionale dell’uomo alla ricerca del significato ultimo dell’esistenza». Il
pensiero religioso, come qualsiasi sforzo di carattere intellettuale, si serve
di concetti e simboli ereditati da particolari tradizioni religiose e cultura-
li, create dalle nostre aspirazioni interiori e dalle condizioni culturali e so-
cioeconomiche di una data epoca. L’orizzonte intellettuale di Dōgen, che
era figlio del proprio tempo (il medioevo giapponese) e della tradizione
buddhista, era limitato al buddhismo universale da lui concepto; Dōgen
va quindi considerato nel suo contesto storico, ma, nel far ciò, significato
e storia devono essere in una costante tensione creativa.

Il contributo di Kim centra l’inizio della riflessione proprio sui concetti
di religione, sacro, mito e rito; la religione, infatti, è un «modello simboli-
co costituito da simboli, valori, credenze e pratiche che ci consentono, in-
dividualmente e collettivamente, di giungere alla liberazione spirituale e
di cogliere il significato dell’esistenza». Questi elementi della religione, a
loro volta, sono strettamente «intessuti con le condizioni della nostra co-
stituzione biologica e psicologica, e con le condizioni storiche e sociocul-
turali. In questo modo, viene alla luce un’unica trama della realtà simbo-
lica di un individuo». Su questi presupposti, una volta recuperato il pa-
trimonio del pensiero occidentale, dell’epistemologia e della storia della
conoscenza, è possibile non solo una migliore conoscenza dello Zen e di
Dōgen Zenji, ma anche interrogarsi seriamente sulle prospettive di un
buddhismo occidentale.
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E ihei Dōgen (1200-1253) fu interprete originale dell’insegnamento
del Buddha, ma anche autore di una delle opere più originali nel-
la storia della filosofia, lo Shōbōgenzō (Il tesoro dell’occhio del ve-

ro Dharma). Come ebbe a dire l’eminente storico giapponese Watsuji
Tetsurō in Shamon Dōgen («Dōgen, un monaco»), il contributo di questo
grande maestro non appartiene unicamente al buddhismo, né è proprie-
tà esclusiva della scuola Sōtō Zen, ma è patrimonio dell’umanità intera.

Il testo di Hee-Jin Kim, che ha dedicato mezzo secolo allo studio del
pensiero di Dōgen, fu originariamente pubblicato nel 1975 e ampliato nel
2004. È un testo chiave per chiunque sia interessato alla pratica del
Dharma, un libro importante, che ci invita ad apprezzare Dōgen in un
contesto umanistico e non unicamente religioso. Grazie a una traduzione
precisa e accurata, la recente edizione italiana è anche un omaggio indi-
retto non solo ai considerevoli, e spesso trascurati, meriti poetico-letterari
di Dōgen, ma anche alla figura di religioso di Dōgen. Anche quest’ultimo
aspetto è molto trascurato: nel buddhismo occidentale, lo statuto di reli-
gione sembra fare problema. Hee-Jin Kim, avanzando le sue «tesi» sulla

Riflessioni dalla
lettura di Hee-Jin
Kim, L’essenza del
Buddhismo Zen.
Dōgen, realista
mistico. A cura di
Marcello Ghilardi.
Traduzione di
Massimo Barbaro.
Mimesis, Milano –
Udine, 2010,
€20, ISBN 978-88-
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Il contributo di Dōgen non appartiene unicamente al buddhismo,
né è proprietà esclusiva della scuola Sōtō Zen, ma è patrimonio dell’umanità
di ieri e di domani. Sul suo presente alcune riflessioni dalla lettura di
Hee-Jin Kim, L’essenza del Buddhismo Zen. Dōgen, realista mistico.
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Dovete comprendere che anche se la notte scorsa c’era la luna, la luna che vedete questa notte non è la luna della notte scorsa.
La luna di questa notte, anche se nella fase iniziale, intermedia e finale, è nient’altro che la luna di questa notte. Anche se dicono

che c’è la luna, non è né nuova né vecchia, perché la luna eredita la luna [Eihei Dōgen]

LA LUNA
di QUESTANOTTE
di Manu Bazzano
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una pratica irrazionale, anti-intellettuale e antagonista al linguaggio.
Al contrario, l’indagine filosofica è essenziale in Dōgen e si sposa alla
pratica meditativa in modo armonioso, diventando una delle attività del
bodhisattva. Nell’accezione non-dualistica di Dōgen, il linguaggio non è
considerato inferiore al silenzio, ma è espressione della natura-di-
Buddha, non solo in quanto upāya, o mezzo utile, ma proprio in quanto
manifestazione della buddhità. A differenza del misticismo oggi di moda
con il quale l’insegnamento del Dharma viene spesso confuso, il buddhi-
smo di Dōgen non incoraggia la dissoluzione della mente consapevole
nell’esperienza mistica, ma difende l’uso della mente critica (o per me-
glio dire post-critica) di una mente che comprenda a un tempo sia
l’ineffabilità dell’esistenza che l’importanza dell’espressione. Tale mente
critica è una mente che ha saputo intraprendere uno studio del sé con la
totalità indissolubile del «corpo-mente» (shingakudō).

Per Dōgen il linguaggio non va denigrato, né idealizzato, ma usato in
modo creativo nella pratica del Dharma. Il linguaggio non va trasceso a
favore della presunta superiorità del silenzio, ma va usato radicalmente.
La padronanza della Via si manifesta nella pratica contemplativa ma an-
che mediante l’espressione. Conseguire la Via (dōtoku) presuppone sia
l’attualità che la possibilità dell’espressione. Bisogna fare del nostro me-
glio per dire ciò che non può essere detto: a motivarci è la compassione,
la «parola amorevole» (aigo)

Il contesto esperienziale e la sua enfasi schietta e diretta sulla pratica
meditativa danno poi una cornice solida all’originalità filosofica di
Dōgen. Nel campo religioso, la fluidità delle sue interpretazioni mito-
poietiche rivalutano e ampliano il significato del buddhismo come fonte
di simboli fertili e metafore trasformative.

L’ILLUMINAZIONE È GIÀ PRESENTE
NELLA PRATICA DI UN PRINCIPIANTE

Di ritorno dalla Cina, Dōgen sentì su di sé un «pesante fardello»:
il suo rientro segnò una svolta nel buddhismo giapponese.
Nell’autunno dello stesso anno, scrisse un fascicolo, Fukan zazengi
(Consigli generali sui principi dello zazen), nel quale si legge fra l’altro:

Nonostante Buddha fosse naturalmente dotato di saggezza, egli sedette in za-
zen per sei anni. Bodhidharma ci ha lasciato l’eredità della trasmissione della
mente-di-Buddha, eppure sedette nove anni di fronte a un muro. Così erano gli
antichi saggi. Perché non possiamo praticare come loro? [... ] Riflettete intima-
mente su voi stessi. Il vostro corpo e la vostra mente saranno naturalmente ab-
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IL DHARMA COME INCONTRO
In che modo può il buddhismo mettere radici nell’Occidente e in-

fluenzarne cultura, politica e spiritualità,? Secondo alcuni, mediante
la preservazione della tradizione, lo studio/pratica della saggezza rice-
vuta, con la formazione di istituzioni volte a svolgere tale compito. A
meno che però tale pratica venga assorbita in modo personale, urgente e
irrimandabile da persone ordinarie, è improbabile che il Dharma penetri
nel cuore di una civiltà. Se ciò non accade, ammonisce Dōgen,
l’edificazione di centri e monasteri è futile, e la recitazione devota dei su-
tra diventa simile al gracidare monotono delle rane.

Il Dharma è per Dōgen un incontro. Se il Dharma non raggiunge il
cuore di persone ordinarie, il legame che creiamo con gli insegnamenti
diventa un giogo o una nuova vernice da apporre all’identità. Bisogna in-
contrare il Dharma, decidersi in prima persona ad affrontare ciò che lo
Zen chiama la grave questione della vita e della morte. Bisogna imbarcarsi in
un pellegrinaggio (hensan), un viaggio geografico o simbolico che ci metta
a confronto con una prospettiva altra: un maestro, un testo che ci apra la
mente, i compagni di viaggio imbarcati come noi in questa avventura.

Dōgen incontrò il Dharma, e ouverture a tale incontro fu il suo profondo
e personalissimo enigma di gioventú: «Se già possediamo la natura-di-
Buddha, perchè praticare?» La domanda di Dōgen non era un quesito
ozioso ma urgente e infuocata. Quando l’intensità è presente, e il ricercato-
re è vicino all’auto-combustione, un breakthrough immancabilmente acca-
de, un’esperienza frutto di anni di pratica sincera e impegnata. A tale espe-
rienza Dōgen dà il nome di corpo-mente abbandonati (shinjin-datsuraku), il ri-
lassamento cosciente e coraggioso del praticante nell’oceano dei fenomeni,
un’esperienza che non annulla l’esistenza storica in una fuga eternalista
ma «la pone in azione, in modo da poter costituire l’incarnazione auto-
creativa e auto-espressiva della natura-di-Buddha» (p. 59).

Con tale domanda nel cuore, scontento della stagnazione del buddhi-
smo nel suo paese d’origine (il Giappone agli inizi del tredicesimo seco-
lo) Dōgen s’imbarcò alla volta della Cina, dove incontrò e studiò con il
maestro Ch’an Jun-Ching, il cui insegnamento enfatizzava solo-zazen
(shikan-taza), la pratica intensa e sincera della meditazione senza oggetto,
che diventò essa stessa il cuore dell’insegnamento di Dōgen.

LA MENTE POST-CRITICA
Il rigore e la sottigliezza del pensiero filosofico di Dōgen smentisce

la nozione comune, eredità degli anni sessanta, che vede nello Zen
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riscontra nella tradizione Mahāyāna una tendenza a relegare la realtà
storica del Buddha ad uno status inferiore rispetto alla dimensione
«spirituale» e simbolica. La risposta di Dōgen in merito, come spesso
accade ogni volta che egli si cimenta con questioni dottrinarie, è di fare
uso della simbologia corrente ma di modificarne i contenuti. In merito
al sambhogakāya, o «corpo di fruizione» esso viene interpretato come
«al tempo stesso trascendentale e fenomenico, storico e sovrastorico»
(p. 99). Difficile non prendere atto delle correlazioni con gli sviluppi
attuali nel campo della fenomenologia e della psicologia archetipica:
non più ideazioni platoniche, gli archetipi vengono sempre di più ap-
presi come realtà fenomeniche.

Il Buddha storico e il Buddha trascendente sono intrecciati. L’attività
stessa (gyō) è buddhità (butsu). Il Buddha «effettivo» non è dunque «mera
apparenza» ma «il vero corpo umano [...] la terra intera è il vero corpo
umano». Per Dōgen il praticante deve diventare un Buddha attivo, altri-
menti rimarrà imprigionato nelle catene sinistre di un’ideologia buddhi-
sta, a suo parere pericolosa quanto l’ignoranza. Dove si può trovare rifu-
gio? Dōgen risponde: nell’attività, «l’unico rifugio» e nel «totale esercizio
di una singola cosa (p. 205). «Che particolare corso di azione devo sceglie-
re qui ed ora in questa situazione particolare?» Dōgen si chiede (p. 266).

La capacità di Dōgen di fare uso e trasformare agilmente simboli
chiave del buddhismo giapponese si riscontra anche nella sua interpre-
tazione del termine kūge, quei «fiori del cielo» cui la tradizione di riferi-
va per castigare le illusioni, le fantasticherie e i sogni ad occhi aperti che
distraggono la mente del praticante dall’assorbimento meditativo. I
«fiori del cielo» diventano in Dōgen «fiori della vacuità»(kū significa sia
«cielo» che «vacuità»), essi stessi espressione della buddhità, poiché sia
i sogni che la realtà sono privi di natura propria. La liberazione stessa è
per Dōgen un «sogno dentro un sogno» (p. 121). I sogni sono anch’essi
attività legittima. In questo caso Dōgen non solo sfrutta le potenzialità
semantiche, ma fornisce una svolta intepretativa diversa da quell’inse-
gnamento buddhista che tradizionalmente castiga aspetti della psiche.
Compito del praticante non è dunque eliminare l’illusione e favorire la
realtà ma vedere l’illusione stessa come realizzazione. La pratica Zen,
non è dualista né idealista, quindi non va a caccia dell’illuminazione né
fugge dall’illusione. Immaginazione e realtà sono egualmente importan-
ti, così come lo sono l’arte e la religione. Compito del praticante è salva-
re il sogno e l’immagine dal loro stato di esilio (p. 125) e apprezzare
l’esperienza umana nella sua interezza.
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bandonati e la vostra natura originaria sarà realizzata. Se desiderate ottenere
tutto ciò, siate subito diligent nello zazen. (p. 61)

Il nuovo buddhismo di Dōgen aboliva la distinzione fra monaci e laici
e considerava ridicolo, frutto dei pregiudizi della società giapponese, il
divieto d’accesso alle donne. Sia pur libero dalla facile tendenza del suo
tempo al sincretismo fra buddhismo, taoismo e confucianesimo, Dōgen
fu animato da un’attitudine moralmente coraggiosa e intellettualmente
aperta, e per tale motivo fu fin dall’inizio inter-settario e non-settario e li-
bero dalla presunzione di superiorità del buddhismo Mahāyāna nei con-
fronti della tradizione Theravāda. Ciò che contraddistingue un vero pra-
ticante buddhista è per Dōgen la sincerità della pratica, l’impegno,
l’abilità di «giocare gioiosamente in questo samādhi»; e per far ciò «stare
seduti in meditazione in posizione eretta è la giusta porta» (p. 80). Il sa-
mādhi auto-adempiuto (jijuyū zammai), arditamente tradotto da Barbaro
come «giocare gioiosamente nel samādhi» comporta necessariamente il
rifiuto di una visione strumentale della meditazione, sia pure di una
strumentalità nobile e virtuosa quale l’accumulazione di meriti o il mi-
glioramento del carattere. Jijuyū significa alla lettera «accettare la propria
funzione», quindi aprezzare la propria esistenza ordinaria come manife-
stazione stessa della natura-di-Buddha. Jijuyū zammai afferma altresì
l’unità indivisibile fra pratica e realizzazione: non vi è dicotomia né di-
stanza spazio-temporale fra la pratica meditativa e la realizzazione. Si
pratica la meditazione allo scopo di vedere intimamente nella propria na-
tura; ma il vedere stesso è natura propria. Si domanda allo scopo di otte-
nere una risposta, ma il domandare stesso, nella visione di Dōgen, è un
sapere. L’illuminazione è già presente nella pratica di un principiante.

Per Dōgen ― spiega Hee-Jin Kim ― «l’atto di stare seduti in meditazio-
ne non mira ad ottenere una condizione speciale di coscienza né a diventare
un Buddha, e di conseguenza è detto kōan realizzato nella vita o genjō kōan»
(p. 92). Nell’assorbimento meditativo si manifesta l’esperienza totale di una
singola cosa che equivale alla «totale esperienza di tutte le cose» (p. 95).

Allo stesso modo, non si può creare una distinzione fra il nirvāna e il
Saṃsāra, e cercare Buddha al di fuori del nascere-e-morire, ma bisogna
comprendere che «lo stesso nascere-e-morire è il nirvāna. Solo allora, per
la prima volta, siamo liberi dal nascere-e-morire» (p. 207)

LA TERRA INTERA È IL VERO CORPO UMANO
Il continuo richiamo pragmatico ed esistenziale alla pratica è poi

legato in Dōgen all’enfasi sulla storicità del Buddha Sākyamuni. Si

42



� L A V I A D E L L A P R A T I C A �

Merito indiscusso di Dōgen è la sua abilità (religiosa, filosofica, poe-
tica) di difendere le due nozioni chiave che costituiscono il contributo
originale del buddhismo alla filosofia ed alle religioni mondiali: la va-
cuità e l’originazione dipendente. Nostro compito come praticanti è saper
distinguere tali insegnamenti fondamentali da nozioni che apparten-
gono all’induismo ed alle varie ramificazioni idealiste del buddhismo
stesso, nonché, al giorno d’oggi, dalle influenze dell’ebraismo e del cri-
stianesimo.

TEMPO-ESISTENZA
Originalissima è infine la concezione del tempo in Dōgen, discusso

nel suo famoso fascicolo, Uji, «tempo-esistenza». Tale concezione è il
frutto di un’evoluzione filosofica complessa che assorbe e supera le con-
troversie del buddhismo classico e coinvolge scuole quali i Sarvāstivadin,
i Sautrāntika, i Vijňānavadin e trova una naturale eredità nello scetticismo
radicale di Nāgārjuna e nella visione della scuola Hua-yen. Hee-Jin Kim
ama dilungarsi un po’ su tali questioni dottrinarie, ma il praticante inte-
ressato alla filosofia vi troverà spunti interessanti. Sebbene Dōgen discu-
ta la concezione del tempo in modo filosoficamente raffinato, egli la ap-
plica crucialmente a nozioni chiave quali l’impermanenza, la morte, la
vacuità, la non-sostanzialità e la legge di causazione. Su quest’ultima egli
scrive:

La causa non è prima, e l’effetto non è dopo;
la causa è perfetta, e l’effetto è perfetto.

Il tempo non è un’entità a sé stante nel quale gli eventi accadono, ma
gli eventi stessi sono il tempo. Concludo il mio commento su questo libro
fondamentale di introduzione al pensiero religioso e filosofico di Dōgen
con un passaggio del suo Shōbōgenzō:

Dovete comprendere che anche se la notte scorsa c’era la luna, la luna
che vedete questa notte non è la luna della notte scorsa. La luna di questa
notte, anche se nella fase iniziale, intermedia e finale, è nient’altro che la
luna di questa notte. Anche se dicono che c’è la luna, non è né nuova né
vecchia, perché la luna eredita la luna (p. 199).
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IL GENIO POETICO/FILOSOFICO DI DOGEN
Una delle caratteristiche del genio di Dōgen è saper utilizzare una

metafora nota e ordinaria e spingerne il significato verso nuovi oriz-
zonti. Ciò è successo, come abbiamo visto, con kūge, o i fiori della vacui-
tà, e qualcosa di simile accade con un’altra metafora chiave, kātto, cioè gli
intralci, gli impedimenti alla pratica che convenzionalmente bisogna reci-
dere per spianare la via alla saggezza discriminante ed alla compassione.
Ma Dōgen ammonisce: «recidere consiste nel recidere tralci intrecciati
con tralci intrecciati» (p. 131) e aggiunge: «Ereditare il Dharma risiede
precisamente nei tralci intrecciati» (ibidem).

Allo stesso modo Dōgen utilizza la concezione del corpo, considerato
un’impurità nel buddhismo classico, e la modifica anch’essa ai fini della
pratica: il corpo non è più un ostacolo; anzi, il corpo-mente (shinjin, indis-
solubile per Dōgen) va apprezzato; la Via stessa viene conseguita con il
corpo. Le implicazioni sono qui diverse e profonde: anzitutto riguardo
alla non-dualità di corpo e mente, che è di per sé una critica olistica alla
concezione egoica cartesiana e quella meccanicista newtoniana, ma an-
che a quell’idealismo buddhista che nel tentativo di rispondere alle sfide
poste dalle dottrine del non-sè offrì svariate nozioni quali la coscienza-
deposito o il continuum mentale ecc. ― nozioni che prefigurano un’en-
tità variamente concepita che resisterebbe miracolosamente alle vicissitu-
dini dell’esistenza, all’impermanenza ed alla morte. Per Dōgen, che sot-
tolinea qui la sua posizione contro l’eresia Senika, parlare del corpo e del-
la mente come se fossero separabili non è una posizione buddhista (p.
135). Ciò comporta una forte riluttanza e persino il rifiuto di postulati
quali la reincarnazione e il karma, utilizzati da Dōgen come strutture mi-
topoietiche nelle quali demarcare la nostra libertà e responsabilità mora-
le. La mente non è per Dōgen un principio metafisico alla stessa stregua
dell’Assoluto, dell’Atman, nè estensione cosmica della mente individua-
le. Egli rifiuta altresì la dottrina dei sei regni (inferi, animali, spiriti fame-
lici, umanità, dei gelosi e dei) poiché essa presuppone una gerarchia spi-
rituale che non si addiceva allo spirito egalitario di Dōgen.

Hee-Jin Kim scorge qui affinità estremamente interessanti fra il pensie-
ro di Dōgen e la filosofia processuale del filosofo inglese Whitehead che
negli anni Trenta propose un’ontologia del divenire (ispirata ad Eraclito)
che rifiutava l’ontologia classica di Platone, poiché quest’ultima rinnega e
denigra l’impermanenza. Whitehead influenzò Merleau-Ponty che dalla
nozione whiteheadiana di occasione ricavò la nozione di ambiguità, un’am-
biguità dovuta alla natura essenzialmente insondabile dell’esperienza.
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utto nacque
quando i monasteri
benedettini e
cistercensi vollero

dare una risposta all’enciclica
Fidei donum di Pio XII, che
invitava a fondare monasteri
in nuovi territori. Per
sostenere queste fondazioni
nacque, nel 1960, l’Aide
à l’implantation monastique
(Aim), poi divenuto Alliance
inter-monastères che, per
far fronte ai vari problemi
sulla formazione monastica
in paesi stranieri,
organizzò incontri a Bouaké
(Costa d’Avorio) nel 1964
e a Bangkok nel 1968.

In quest’ultima città, i monaci
cristiani si trovarono in mezzo
a monaci buddhisti e nacque
l’idea di creare un dialogo con
monaci di altre religioni.
Nel 1973, per la prima volta
nella storia, monaci cristiani
e non cristiani si riunirono a
Bangalore (India), per
scambiarsi i diversi punti
di vista sul tema
dell’esperienza di Dio.
Il successo di questo incontro
spinse il card. Sergio
Pignedoli, allora incaricato
del Segretariato per i non
credenti, a invitare l’abate
D.Rernbert Weakland a
sviluppare il dialogo

per mezzo delle famiglie
monastiche, poiché «il
monachesimo è un ponte tra
le religioni», come disse Henri
Le Saux.
Nel 1977 l’Aim organizzò
due incontri di monaci e di
esperti: uno a Petersharn
(Usa), l’altro a Loppen
(Europa). Da questi nacque,
nel 1978, una commissione
per il dialogo interreligioso
monastico Quello che era
stato un lavoro solo di alcuni
pionieri appassionati, quali
Jules Monchanin, Bede
Griffiths, Henri Le Saux,
Thomas Merton, (di cui
abbiamo parlato in DHARMA

BUDDHISMO E CRISTIANESIMO

Il dialogo
intermonastico

un ponte
tra le religioni

«Un monaco non
è una specie di essere
umano a parte,
ma semplicemente
ciò che ogni uomo
dovrebbe essere»
Fëdor Dostoevskij,
I fratelli Karamazov
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Conclusione
numero uno

C
’era del fuoco
nella Regola di
san Benedetto.
Ogni pagina del

libro che avete in mano

dimostra questa conclusione.
Per situare il significato della
«Santa Regola», come viene
chiamata dai religiosi
benedettini, è necessario
togliersi le scarpe e
percorrere il sacro suolo su
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14) diventò un’organizzazione
riconosciuta e aperta a tutti.
Negli anni, il DIM ha
moltiplicato i rapporti con
monaci induisti, buddhisti
tibetani e zen iniziando con
questi ultimi «Scambi spirituali
Oriente-Occidente».
Dal 1979, alcuni monaci
zen giapponesi sono stati
ospiti per un certo periodo
in monasteri cristiani europei,
così come monaci cristiani
hanno visitato monasteri
giapponesi.
Altrettanto hanno fatto i
monaci e le monache degli
Stati Uniti con i monaci e le

monache del Tibet.
Vogliamo proporvi alcune
di queste esperienze quella
di father David Steindl-Rast,
OSB uomo di dialogo, che
dagli anni Sessanta ha
cominciato il cammino
di incontro con altri pionieri
del dialogo, attraverso le sue
conclusioni nel libro Il Dharma
di San Benedetto (Riverhead
BookNew York 2001)
uscito a chiosa dello scambio
intermonastico avvenuto
nel 1996 a Gethsemani
Abbey negli USA e incentrato
sulla lettura della Regola
di San Benedetto da parte

di monaci buddhisti; quella di
Matteo Nicolini Zani, monaco
della Comunità di Bose e
coordinatore del DIM Italia,
dopo un soggiorno in tre
Monasteri Zen in Giappone
(www.dimitalia.com)
a cui si uniscono la voce del
cardinale Carlo Maria Martini,
recentemente scomparso,
una delle personalità più
autorevoli dell’incontro tra
le religioni e la riflessione del
padre saveriano Luciano
Mazzocchi sulla ricchezza
dell’esperienza di dialogo
nell’unità e nella diversità
(Confronti settembre 2012). �
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OGNI CONCLUSIONE
È SOLO L’INIZIO

La Regola
di San Benedetto
è un insieme
di linee direttrici
per le comunità
monastiche
cristiane che
quattro insegnanti
e monaci
buddhisti hanno
passato al
vaglio vivificando
la saggezza delle
due tradizioni.
Dalle conclusioni
dell’incontro
nasce un nuovo
inizio…
� di D. Steindl Rust [* ]

... Sei tu Fratel David il
lavatore di stoviglie?

Abbiamo la tua citazione
dalla Regola di San

Benedetto bene in vista
sopra il lavandino ....



Nulla ci è più familiare del
nostro terreno comune e
niente è più sacro.
Di qui la miscela di stupore e
familiarità con cui questi
commentatori si sono
avvicinati al testo del VI
secolo. Essi lo riconoscono
come appartenente ai
monaci di tutte le tradizioni.
Questo riconoscimento
è un evento di riferimento
nel dialogo Oriente-
Occidente. Solleva un
entusiasmo contagioso.
Come una boccata d’aria
fresca, risveglia la fiamma
della brace coperta di
cenere.

Conclusione
numero due

L
oscopo della
Regola è
eminentemente
pratico. Questo fa sì

che i religiosi delle altre
tradizioni religiose apprezzino
l’insegnamento di San
Benedetto, il suo modo
penetrante di centrare
le cose attorno alla pratica.
Si noti, per esempio,
che il passaggio a cui induisti
e buddhisti sono sensibili
non concerne il rispetto
religioso come nozione
astratta, ma concreta, come
un modo per gestire i piatti.

La venerazione permea la
Regola, come l’aria che
respiriamo e per questa
stessa ragione non è trattata
separatamente.
Non appare neanche nella
lista dei temi principali
nell’indice tematico
dell’edizione di riferimento
della Regola di san
Benedetto.
In tutte le tradizioni
monastiche, il rispetto
religioso è semplicemente
il nostro modo di camminare,
il modo di vivere, il modo di
inchinarsi, di cantare, di
rimanere in silenzio, di
trattare gli altri o fare lavori in
cucina. Sono questi i dettagli
concreti di tutti i giorni
di cui parla San Benedetto.
Anche quando distingue
la virtù dell’umiltà come tema
un po’ astratto, non v’è
nulla di astratto nel modo in
cui lo tratta. Si concentra
sul modo di comportarsi
umilmente nella pratica
quotidiana.
Il nuovo approccio dei
quattro redattori di questo
libro mette in evidenza
l’aspetto fondamentale della
Regola benedettina: la
Pratica. Questo mi ricorda, in
quanto monaco benedettino,
qualcosa che tendiamo a
dimenticare: la regola è un
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cui si trovava San Benedetto
quando ha scritto questo
testo. Ognuno di noi indossa
le sue scarpe o sandali.
Sono diversi per ogni
persona per ogni tradizione.
Abbiamo creato una
sorprendente varietà di
modelli, ma il sacro suolo su
cui camminiamo è la stesso.
All’inizio della mia esperienza
come costruttore di ponti tra
Oriente e Occidente, un
piccolo incidente
sorprendente mi ha reso
consapevole di questo
fondamento comune.
Durante uno dei primi periodi
di pratica a Tassajara nel
deserto di Los Padres in
California, ho lavorato alla
pulizia. Era il momento in cui
sviluppavamo i dettagli
pratici per far funzionare
questo centro di ritiro Zen.
Le stoviglie di una ventina
di studenti dovevano essere
lavate a mano all’aperto in
acqua di fonte calda, poi
sistemate su supporti
di fortuna. Quando mi è stato
chiesto di lasciare istruzioni
scritte per coloro che
mi sarebbero succeduti in
questo lavoro, l’ho fatto,
e ho aggiunto:
«Un contemporaneo di
Bodhidharma, San
Benedetto, patriarca dei

monaci occidentali, scrisse
nella regola che seguiamo,
che le pentole e le marmitte
del monastero dovrebbero
essere soggette alla stessa
riverenza che portiamo ai
vasi sacri dell’altare».
Pochi mesi dopo, durante la
visita a un ashram indù nello
stato di New York, mi è stato
chiesto: «Sei tu Fratel David il
lavatore di stoviglie?
Abbiamo la tua citazione
dalla Regola di San
Benedetto bene in vista
sopra il lavandino».
In un tempo così breve,
poche parole, che mostrano
il terreno sacro che tutti

condividiamo, avevano fatto
la loro strada attraverso tutto
il continente dai buddhisti
agli induisti.
Nonostante il modo giocoso
in cui le quattro voci di
questo libro parlano del testo
della Regola, o forse a causa
di questa giocosità, le loro
osservazioni comunicano un
profondo rispetto.
«Quando sono entrato nella
Regola, ha detto una delle
voci buddhiste, mi sono reso
conto che stavo per
calpestare un sacco di storia
e pregiudizi per entrare ... in
qualcosa che sembrava
completamente familiare».
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altrove. Cominciai a
chiedermi che cosa
potessero avere in comune
i benedettini con questi
monaci di altre tradizioni.
Quando, in quel periodo,
apersi il libro di D. T. Suzuki,
La formazione di un monaco
buddhista zen, mi attese una
profonda sorpresa.
La descrizione di Suzuki
della vita monastica in
Giappone rifletteva nel più
piccolo dettaglio la nostra
pratica monastica negli
Stati Uniti. Com’era possibile?
Perché, per esempio, la
stessa insistenza qui e lì su
come mettere i sandali

paralleli e con la punta verso
l’esterno quando si va a
letto? In che modo
somiglianze in cose così
piccole si sono verificate
senza alcun contatto tra le
due tradizioni? Il solo legame
che ho trovato è stata la
pratica della presenza
mentale, essenziale per
entrambe. Questa era la
risposta. I religiosi praticano
ovunque l’attenzione, e
questa pratica si esprime
necessariamente sotto
forma di una somiglianza
impressionante.
Spiritualità monastica è,
prima di tutto, la pratica.

Un giovane diplomato,
appena entrato nella
comunità benedettina di
Maria Laach in Renania,
conquistò una grande
celebrità non per la sua
scienza, ma a causa del
seguente episodio. Aveva già
pubblicato articoli sulla
spiritualità monastica, ma la
pratica monastica era nuova
per lui. Quando al suo primo
risveglio come novizio, fu
dato un colpo alla sua porta
alle quattro del mattino,
seguito dalla chiamata
rituale: «Benediciamo il
Signore!», il nostro saggio
dimenticò di rispondere:
«Rendiamo grazie a Dio!»:
si udì al suo posto un
bofonchiare insonnolito:
«Che vita da cani!». Tornò
rapidamente alla sua amata
università.
Si entra in un monastero per
praticare, non per teorizzare.
Le sovrastruttura teoriche
differiscono da una tradizione
all’altra, ma nella pratica le
religioni ritrovano il terreno
che condividono. «Mostra,
non dire», si dicono i monaci
l’un l’altro. Dal momento che
le loro tradizioni fanno la
stessa cosa, le
rassomiglianze diventano
chiare. Questo accade in
ogni pagina di questo libro.
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piano di costruzione.
San Benedetto non offre
riflessioni architettoniche, ma
qualcosa di specifico,
ad esempio, i piani famosi
per il monastero di San
Gallo.
I progetti architettonici, se
seguiti, possono avere per
risultato delle meraviglie di
spazio, luce e suono, ma
nell’immediato si riferiscono
a mattoni e malta e al lavoro
della manodopera.
Va bene parlare con
eloquenza sullo spirito della
Regola. Non va bene trattare
le ingiunzioni pratiche della
Regola con un tono di
sufficienza. Ci si abitua a
come vanno le cose nel
proprio monastero, ma
visitando altre comunità,
sono spesso stato sorpreso
il modo in cui, per esempio,
si presuppone che chiunque
possa esercitare l’ufficio di
lettore della settimana.
La Regola afferma
esplicitamente che i religiosi
non devono essere nominati
a questo ufficio, ma
semplicemente seguire la
lista.
Però i monaci non devono
leggere e cantare tutti
secondo l’ordine di anzianità,
ma questo incarico va
affidato solo a coloro che

sono in grado di edificare i
propri ascoltatori. [38,31].
Quando si ignora questa
direttiva, il risultato può
essere soddisfacente quasi
come se ogni membro della
comunità di volta in volta
fosse designato a suonare
l’organo per la settimana —
ed è solo un esempio tra i
tanti che potrebbero citare
—. Attirare l’attenzione dei
religiosi occidentali
sull’importanza dei dettagli
nella pratica quotidiana,
questo potrebbe ben essere
uno dei frutti più tangibili del
dialogo monastico Oriente-
Occidente.

Conclusione
numero tre

L
apratica quotidiana
è il terreno comune
dei religiosi d’Oriente
e Occidente. Ho

avuto la possibilità di
ottenere un buon risultato
nella mia vita monastica.
Quando gli americani negli
anni Cinquanta parlavano
di religione, voleva dire
religione cristiana.
Improvvisamente, negli anni
Sessanta, la religione
induista e buddhista sono
apparse nella coscienza di
persone a New York,
Boston, San Francisco e
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... Si entra in un
monastero per

praticare, non per
teorizzare...

«Mostra, non dire»,
si dicono i monaci

l’un l’altro...

... Perché, per esempio,
la stessa insistenza
qui e lì su come mettere
i sandali paralleli
e con la punta verso
l’esterno quando
si va a letto?...



allenamento intenso, in realtà
— ma non si preoccupa
della teoria: è la vita vissuta,
con attenzione. Se
l’attenzione è tutto ciò che
conta, il monastero è
semplicemente l’ambiente
più adatto a questo tipo di
vita, ma questa può essere
vissuta ovunque, da
chiunque. Questo mi porta
alla prossima conclusione.

Conclusione
numero quattro

I
praticanti laici riprendono
correndo la palla
monastica. «Come
praticante laico passo

parte dell’anno in ambienti
contemplativi severi», ha
detto una delle intervenenti
a questo libro. Parla a nome
di innumerevoli altre persone.
Il tempo trascorso in
un ambiente che rivivifica
lo spirito contemplativo
è variabile, ciò che conta
è che deliberatamente coltiva
la dimensione contemplativa
della vita. I religiosi non
hanno il monopolio della vita
attenta, la vita contemplativa
può essere vissuta da tutti
coloro che scelgono questa
strada. Si tratta di un eterno
«istinto umano del cuore»:
è così che Thomas Merton

l’ha chiamato poche ore
prima di morire. Sempre più
spesso, gli eventi gli danno
ragione. Non solo la maggior
parte dei praticanti buddhisti
è laica, ma in alcune
comunità monastiche, coloro
che prendono impegno
formale a seguire il cammino
di San Benedetto — che
chiamiamo gli Oblati —
superano i monaci: sono
dieci per ogni religioso e
questa percentuale aumenta
regolarmente.
Di fronte a questo fenomeno,
abbiamo bisogno di
guardare con un occhio
nuovo termini come:
«contemplativo»,
«monastico», «laico».
Per capire bene la
contemplazione, dobbiamo
tornare al suo significato
originario. Uscite dalla notte
buia, levate gli occhi al cielo
stellato, e sentirete
ciò che è la contemplazione
prima che essa avesse un
nome. Fin dalla preistoria,
l’uomo ha sollevato la testa
verso le stelle e ha
aspirato ad essere all’altezza
dell’ordine cosmico.
Il primo significato della
radice temp- è «misura» e
il tempio era originariamente
un’area misurata nel cielo.
Il tempio in basso era
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La distrazione, per esempio,
è un problema pratico per
tutti, indicazioni pratiche per
rimanere concentrati sono
utili per tutti, non importa
quale tradizione le dia. Per
tutti, l’essenza finale
dell’ingiunzione di San
Benedetto in materia di
alimenti e bevande suona
giusta: non si vi lamentate!
Tutti si danno da fare per
trovare un metodo di
selezione valido per i
dirigenti, fondato come
quella di San Benedetto, non
sulla politica, ma sulla fede e
la comprensione religiosa.
Anche i capitoli di San
Benedetto sulla esclusione
della vita comunitaria dei
monaci può essere di
interesse per tutte le
tradizioni, perché tutti
devono affrontare le
domande: «Chi si adatta e
chi non si adatta?» E «Chi
appartiene e chi non
appartiene?». Quando si
tratta di questioni pratiche,
trattiamo tutti gli stessi
problemi di base ed è molto
interessante ascoltare
mentre questi quattro
personaggi, da quattro
orizzonti molto diversi della
tradizione buddhista,
discutono di questi temi alla
luce della prassi di San

Benedetto.
Soggetti di pratica più
profonda emergono tra le
righe. La vita monastica,
come contro-cultura è uno di
questi argomenti. Sono
rimasto stupito dalla forza e
dalla chiarezza con cui tutte
le tradizioni monastiche
testimoniano valori opposti a
quelli della propria cultura
madre. Mi ha commosso
vedere come le espressioni
monastiche della
compassione possono
essere sottili e tenere nel
mezzo di un mondo in cui
l’uomo è un lupo per l’uomo,
e il numero delle forme che

può prendere la
compassione. Mi ha colpito,
soprattutto, il modo in cui si
intrecciano le testimonianze
di compassione nel tessuto
della stessa vita monastica.
Nessuna fanfara, nessun
manifesto, nessuna grande
teoria, solo la vita vissuta con
integrità in tutta la sua
splendida banalità. È questo
il motivo per cui l’abate zen
avverte il postulante:
«Non c’è alcuna formazione
qui, si tratta solo di vivere
la vita nel modo in cui entra
sotto la pelle fino alle ossa».
C’è, naturalmente,
un allenamento — un
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...Uscite dalla notte buia, levate gli
occhi al cielo stellato, e sentirete ciò

che è la contemplazione prima
che essa avesse un nome...

La felicità del silenzio
Opera di Marco Nones
dedicata ad Alda Merini
(RespirArt Pampeago Gallery)
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tutti coloro che seguono il
loro istinto contemplativo, sia
all’interno sia all’esterno del
monastero.

Conclusione
numero cinque

O
riente e
Occidente hanno
molto da
imparare l’uno

dall’altro. Nel corso della
storia, il Buddismo ha
integrato molti intuizioni
spirituali appartenenti a
culture a con cui è venuto in
contatto. Il cristianesimo ha
fatto lo stesso. I nostri
commentatori buddhisti sono

d’accordo nel pensare che
oggi in America, buddhisti e
cristiani «possono imparare a
condividere le loro credenze
quasi allo stesso modo, ed
entrambe le parti ne
usciranno senz’altro più
ricche». L’uno come l’altro,
San Benedetto e Buddha,
vogliono che ci risvegliamo.
Ciò sarà possibile solo se noi,
i loro discepoli, continuiamo a
risvegliarci l’un l’altro. Può
darsi che ognuno possa
mettere il dito sulle
imperfezioni così come sulle
ricchezze di cui l’altro è a
malapena cosciente.
Questo è precisamente ciò

che si verifica durante lo
scambio di questo libro.
Ricordate, ad esempio, «le
riflessioni su vari aspetti
dell’impermanenza»,
progettati per risvegliarci dal
sonno. «La fine della nascita
è la morte. La fine di ogni
accumulazione è la
dispersione. Ogni incontro
finisce in separazione». Tre
colpi ben chiari della
campana del risveglio,
queste poche parole dicono
tutto quello che c’è da dire.
Questo mi ricorda quello che
Richard Baker Roshi mi
disse, ridendo: «Il tuo
problema è che gli
insegnamenti buddhisti si
volgarizzano molto più
facilmente della dottrina
cristiana!». Aveva ragione.
E sono grato per avermi fatto
prendere coscienza di una
sfida che mi mantiene sempre
sveglio.
Nitidezza e chiarezza, però,
hanno i loro limiti. Come, per
esempio, parliamo di amore?
L’amore tende ad essere
disordinato e problematico —
almeno in pratica — e questo
confonde la stessa nozione
che «Dio è amore». Dal V
secolo, Dionigi l’Areopagita ha
preferito dire: «Dio è nulla».
Eppure i buddhisti ci ricordano
che anche questo può portare
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destinato a essere un riflesso
del’ordine perfetto in alto.
Pensate, ad esempio, a
Stonehenge, e al suo
perfetto allineamento con il
sole, la luna e le stelle. Fino
ad oggi, la contemplazione
resta un processo che
combina due azioni: cercare
un ordine dinamico che ci
trascende e portare questo
ordine al livello delle
dinamiche quotidiane.
I religiosi per essere
trasformati dalla
contemplazione, hanno
riservato uno spazio
chiaramente delimitato:
il monastero. I contemplativi
laici affrontano la sfida di
trasformare il mondo nel suo
complesso. La stretta
autolimitazione della ricerca
monastica permette una
maggiore intensità, ma non
può mai raggiungere in
larghezza lo spazio che i
contemplativi laici si
impegnano a trasformare.
I due si completano a
vicenda. I praticanti laici
rinnovano il loro spirito
contemplativo attraverso il
contatto con la pratica
monastica, che è più intensa;
i religiosi dovrebbe basarsi
sui praticanti laici per il lavoro
sociale. Il compito è lo
stesso, solo il contesto

diverso. E visto che il
compito della
contemplazione è lo stesso
per entrambi, i confini
diventano fluidi.
Un praticante laico che
soggiorna in un monastero è
«un monaco temporaneo»?
Un monaco fuori del
monastero è ancora un
monaco? La distinzione fatta
tra lo sport con una gamba
di appoggio e quello con le
gambe libere ci può aiutare
qui. I monaci hanno la loro
gamba di appoggio nel
monastero, i praticanti laici in
tutto il mondo. Abbiamo
bisogno di due gambe, ma è

utile distinguere l’una
dall’altra.
Resta il fatto che i religiosi
sono una specie in via di
estinzione, mentre le file dei
laici profondamente
impegnati cresce ogni
giorno. Delle quattro persone
che vengono a discutere sul
Dharma di San Benedetto,
tre hanno le loro gambe
d’appoggio nella società
laica, l’unico che ce l’ ha nel
suo monastero dà un sacco
di esercizio alla sua gamba
libera vivendo e lavorando
fuori della clausura del
monastero. Questo rende la
loro discussione rilevante per
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... Pensate, ad esempio, a Stonehenge, e al suo
perfetto allineamento con il sole, la luna e le stelle...

... Se ho detto qualcosa di falso, per favore perdonatemi,
e lavate le vostre orecchie con il rumore dell’acqua del torrente...
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Questi maestri si mostrano
sinceri nel loro desiderio di
imparare, e questo è il modo
in cui insegnano con
maggiore efficacia. Essi ci
insegnano, prima di tutto,
quanto dobbiamo imparare
gli uni dagli altri.

Conclusione
numero sei

Q
uesto libro è solo
l’inizio. Apre una
porta. Nessuno
può dire quali

scoperte ci attendono.
Come è follia da parte mia a
scrivere una conclusione su
questo, che è così
palesemente un inizio! Ogni
incontro è solo l’inizio, e
soprattutto un incontro come
questo di cui il libro è che

testimonianza, incontro tra le
tradizioni che una volta
sembravano più lontane dei
pianeti. In un passaggio
memorabile del romanzo di
fantascienza C.S.
Lewis Out of the Silent
Planet, un saggio professore
di un universo diverso dice a
uno di noi, terrestri:
«Quando ci siamo incontrati,
io e voi, la fine dell’incontro è
arrivata molto rapidamente,
non era niente. Ora, questo
incontro diventa qualcosa
quando ce ne ricordiamo.
Ma sappiamo molto poco su
di esso. Che cosa sarà
quando mi ricorderò di esso
sul mio letto di morte,
lei quello che mi ha fatto
giorno dopo giorno fino ad
allora: ecco, l’incontro reale.

L’altro è solo l’inizio. Voi dite
che ci sono poeti nel vostro
mondo. Vi insegnano queste
cose?». Sì, possiamo
ricordare questo incontro tra
quattro insegnanti buddhisti
e il Dharma di San
Benedetto, possiamo
far crescere e maturare i suoi
frutti, possiamo riflettere
su ciò che è stato detto
e assaporare il senso che
ognuno di noi ci trova
personalmente.
Io stesso sono molto grato
per questo stesso libro.
Le mie ultime parole sono
quegli studenti Zen al termine
di una ricerca : «Se ho detto
qualcosa di falso, per favore
perdonatemi, e lavate le
vostre orecchie con il rumore
dell’acqua del torrente». �
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a una situazione di stallo. Uno
di loro ammette: «Troppo
spesso i buddhisti prendono
la vacuità per il vuoto o il
niente, qualcosa di negativo».
È necessario che i cristiani
pensino «Vacuità» quando
chiamano Dio «Amore».
È necessario che i buddisti
Pensino «Amore» quando
dicono «Vacuità». Questo
dovrebbe almeno renderci
consapevoli del fatto che le
parole non corrispondono mai
all’ineffabile. Ma non tutto è
ineffabile. Possiamo parlare
delle nostre istituzioni umane
che hanno bisogno di essere
criticate, come potremmo
altrimenti prendere coscienza
dei loro difetti, e correggerli?
In uno dei passaggi più
interessanti di questo libro,
una monaca buddhista
mostra una differenza
fondamentale con il Capitolo
LXVIII — Le obbedienze
impossibili e la sua formazione
monastica —. «Anche se a un
monaco viene imposta
un’obbedienza molto gravosa,
o addirittura impossibile a
eseguirsi, il comando del
superiore dev’essere accolto
da lui con assoluta
sottomissione e
soprannaturale obbedienza.
Ma se proprio si accorgesse
che si tratta di un carico, il cui

peso è decisamente superiore
alle sue forze, esponga al
superiore i motivi della sua
impossibilità con molta calma
e senso di opportunità, senza
assumere un atteggiamento
arrogante, riluttante o
contestatore. Se poi, dopo
questa schietta e umile
dichiarazione, l’abate restasse
fermo nella sua convinzione,
insistendo nel comando,
il monaco sia pur certo che
per lui è bene così e
obbedisca per amore di Dio,
confidando nel Suo aiuto».
La monaca risponde :
«Anche dopo che il mio
maestro ha ribadito il suo
parere più e più volte rispetto
alle mie obiezioni ...
nonostante la mia
sottomissione volontaria
all’autorità di un superiore,
continuo ad avere il diritto di
avere l’ultima parola».
Lei vede chiaramente nella
Santa Regola un’unione
generale dell’ autorità sociale
del superiore e dell’autorità
divina di Dio. Lei non critica,
si limita a rilevare il fatto.
Ma può aiutarci a fare un
passo indietro, a guardare
con un occhio nuovo,
e rivalutare «l’unione» di due
sfere di autorità — non
solo nel monastero,
ma nell’intera Chiesa.

La critica in queste pagine è
sempre costruttiva, nella
maggior parte dei casi è
bilanciata dall’ autocritica e
prende forma di indicazione
utile. Lo stesso vale per
quanto riguarda il pericolo di
creare una «comprensione
dualistica e antropomorfica
dell’Assoluto» a «immaginare
Dio come separato da se
stessi, «il maestro buddhista
che nota il pericolo
sottolinea: «usata
saggiamente, la convinzione
che Dio conosce tutti i nostri
pensieri e sentimenti più
intimi è estremamente utile».
Abbiamo l’impressione
che i nostri commentatori
buddhisti riconoscono ogni
argomento della Regola di
san Benedetto come uno di
quelli con i quali hanno
discusso e continuano
a discutere essi stessi.
Come lettore cristiano mi
sono sempre sentito
profondamente grato per il
modo in cui maestri buddhisti
hanno trattato i temi
controversi — il paradiso
e l’inferno, l’atteggiamento
delle nostre due tradizioni nei
confronti del corpo,l’autarchia
monastica in rapporto
all’interdipendenza con la
società nel suo complesso —
per citare solo tre dei tanti.
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*DAVID STEINDL RUST
Father David Steind Rust, OSB, nato a Vienna il 12 luglio 1926,
è cresciuto durante l’occupazione nazista dell’Austria. Ha studiato arte,
storia dell’arte, arte dei bambini, arte primitiva, poi psicologia
antropologia e psicologia infantile. Ha conseguito un dottorato in
psicologia sperimentale nel 1952 presso l’Università di Vienna.
Nel 1953 emigrò negli Stati Uniti con una vaga speranza di «diventare
ricco». Durante il suo primo anno in Nord America, un amico gli diede
una copia de La Regola di San Benedetto. In quel libro intravide il segno
evidente di un sentiero di vita. La vita contemplativa e semplice di un
monaco risuonò in Steindl-Rast immediatamente, ma non sapeva dove

e come fare per seguirla. Su consiglio di un amico, nel 1953 visitò il Mt. Saviour monastery a Elmira, New York.
Nel giro di tre ore dopo la sua prima visita, sapeva che sarebbe rimasto. Da allora è membro di quella
comunità e dal 1967 attore nel dialogo intermonastico. Ha ispirato la rete Gratefulness, (www.gratefulness.org)
che fornisce formazione e supporto per la pratica di una vita ispirata dalla gratitudine come etica globale per
favorire la trasformazione personale, la comprensione interculturale, il dialogo interreligioso, il rispetto
tra le generazioni, la risoluzione nonviolenta dei conflitti, e la sostenibilità ecologica. Nel 1975 ha ricevuto
il premio Martin Buber Award per il suo impegno nel costruire ponti tra religioni e tradizioni.



anche ogni ora”» (Detti dei
padri del deserto, Serie
alfabetica, Silvano 11);
«Un abba una volta disse:
“A un monaco anziano è
stato chiesto: Abba, che fate
qui nel deserto? L’abba
rispose: Cadiamo
e ci alziamo, cadiamo e ci
alziamo, cadiamo ancora
e ci alziamo ancora!”» (Detto
anonimo dei padri del deserto).
Questa riscoperta
dell’importanza di mantenere
una «mente di principiante»
è il dono più importante che
porto con me al rientro
a casa. Le parole di alcuni
rōshi hanno espresso queste
stesse intuizioni.

LA RICERCA
DELLA FELICITÀ
Sono stato toccato dalle
parole di uno di loro, perché
per la prima volta ho sentito
parlare di felicità da parte di
un maestro buddhista:
«Il mio modo di essere felice,
di godere la vita, è quello di
prendermi cura di questo
momento, di ogni momento»
(Oba rōshi). Monaci buddhisti
e monaci cristiani sono alla
ricerca della felicità ed
entrambi la cercano nella
lotta contro l’ego e nella
ricerca dell’unità: «monaco»
significa letteralmente «uno»,
«unificato», «colui che ha un
solo scopo».

L’abate del monastero di
Manjuji, dicendo di aver visto
la felicità sul nostro viso, ha
così riassunto la vita
monastica nella ricerca della
felicità: «Sanmon shifuku»
(«La porta del monastero
conduce alla più grande
felicità»). Possiamo anche noi
dire la stessa cosa dopo aver
visto tanti volti sereni in quei
giorni. Riconoscere che
possiamo stimolarci l’un
l’altro nel nostro viaggio
verso la felicità cercando
l’unificazione interiore è stato
un grande dono per tutti noi.
Due cose mi hanno
permesso di vivere questa
intuizione in modo concreto
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Q
uesto non è un
diario di viaggio,
né una cronaca
di quello che ho

vissuto in Giappone insieme
a quattro altri monaci e
monache cristiani dal 17
settembre al 4 ottobre 2011.
È solo una catena di intuizioni
spirituali raccolte durante il
nostro scambio spirituale con
monaci zen, novizi e maestri
in occasione del nostro
soggiorno monastico in tre
monasteri buddhisti zen.

«Ichigo, ichie» («Ogni
momento, un’occasione»):
questa è la prima intuizione
spirituale che ha toccato la

mia mente e il mio cuore
ancora prima di mettere piede
sul suolo giapponese. Ho
incontrato quest’espressione
per la prima volta nella guida
turistica che ho letto durante il
viaggio aereo per il Giappone
ed è rimasta con me durante
tutta la nostra esperienza nei
monasteri zen: l’ho trovata
appesa alle pareti dei luoghi
visitati e nelle parole e nei volti
delle persone con cui
abbiamo conversato. Tutto è
qui, nella più piccola porzione
di ogni cosa, di ogni
esperienza, di ogni momento.
E ogni momento è sempre
nuovo. Anche la nostra fede
cristiana e la nostra tradizione

monastica cristiana parlano
molto di attenzione, vigilanza,
cura per ogni dettaglio: la
Bibbia e la letteratura
monastica lo testimoniano.
Permettetemi di riportare solo
alcune citazioni: «Ora è il
momento favorevole, ecco
ora il giorno della salvezza»
(2Cor 6,2); «Abba Poimen
disse di abba Pior che iniziava
[a essere monaco] tutti i
giorni» (Detti dei padri del
deserto, Serie alfabetica,
Poimen 85);«Abba Mosè
interrogò abba Silvano
dicendo: “Può l’uomo
ricominciare ogni giorno?”.
E l’anziano rispose: “Se è
laborioso può ricominciare
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XII SCAMBIO SPIRITUALE FRA MONACI BUDDHISTI E MONACI CATTOLICI
Dal 17 settembre al 12 ottobre 2011 fratel Matteo si
è recato in Giappone, invitato a partecipare, insieme ad altri
quattro monaci e monache dall’Europa e dagli Stati Uniti,
alla dodicesima edizione degli Scambi spirituali est-ovest
tra monaci cristiani e monaci buddhisti zen giapponesi.
� di Matteo Nicolini Zani [* ]
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... La Regola di
San Benedetto
inizia con le parole:
“Ascolta, figlio,
apri l’orecchio
del tuo cuore”...



comprensione delle cose.
Ogni religione è completa in
sé, ma ogni religione deve
affrontare ed esaminare lo
stesso stato d’animo.
Se non continuiamo
ciascuno ad approfondire la
propria esperienza religiosa
in particolare una vera
pratica di zazen e una vera
pratica di preghiera
il dialogo non ha futuro»
(Harada rōshi).
Ero personalmente convinto
di ciò già prima di questo
scambio, ma questo
scambio mi ha portato a
esserne ancora più
profondamente consapevole.
Per me questo è anche
il vero scopo del dialogo
interreligioso: attraverso
il dialogo possiamo
approfondire la nostra vita
spirituale e la nostra pratica
monastica. Attraverso
questo scambio sono
diventato più consapevole di
ciò che un rōshi ha chiamato
«parallelismo», come
un altro modello o forma di
dialogo interreligioso (oltre
all’inclusivismo,
all’esclusivismo, e al
pluralismo), una forma che
uno scambio spirituale come
quello che abbiamo vissuto
esplora e persegue:
ciascuno mantiene la propria

esperienza religiosa, ma
ciascuno cerca di imparare il
più possibile dall’altra
tradizione religiosa. Ho
capito questo non sulla base
di speculazioni teoriche,
bensì in un modo molto
pratico, l’unico modo in cui
un vero incontro può avere
luogo: sedendo per un po’
— soltanto pochi ma intensi
e indimenticabili giorni —
sullo stesso terreno umano,
essendo accolto per un
certo tempo nella casa
spirituale degli altri,
condividendo lo stesso
tatami di fraternità
monastica. Come regalo
d’addio, dall’abate del

monastero zen Rinzai di
Manjuji ho ricevuto una
calligrafia vergata dallo
stesso abate. La parola
scritta su di essa è kizuna,
che significa «legame,
connessione». Questo
legame spirituale fraterno è
in verità quello che ho
vissuto in questi giorni di vita
condivisa con i nostri amici
praticanti zen: loro e noi
entrambi alla ricerca della via
di liberazione dai legami
schiavizzanti di una vita
egocentrica e abitati dallo
stesso desiderio di un più
profondo, reciproco «legame
liberante», il cui nome è
fraternità. �
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e, al tempo stesso, molto
profondo. Dirò brevemente
come queste due cose
hanno arricchito la mia vita
cristiana e monastica.
In primo luogo, lo zazen. Uno
del nostro gruppo di cinque
monaci cristiani un giorno ha
posto una domanda arguta a
un rōshi: «Il Buddha ha
insegnato la liberazione dalla
sofferenza, e allora perché
devo soffrire un dolore
terribile quando pratico lo
zazen?». La risposta è stata
illuminante per la mia
comprensione: «Se le tue
gambe ti fanno male significa
che il tuo zazen diventa
pratica. Quando ti siedi e
senti male, allora puoi
davvero vedere chi sei».
Attraverso l’ardua pratica
quotidiana dello zazen ho
imparato l’importanza di
avere il corpo e la
respirazione in sintonia con la
mente. In questo modo ora
posso capire meglio il passo
biblico che dice che il nostro
«corpo è il tempio dello
Spirito Santo» (I Cor 6,19),
il luogo dove Dio abita. Ho
capito che lo zazen mi aiuta a
tenermi saldo nella giusta
direzione. Mi aiuta a essere
attento a quello che sto
facendo, a essere risoluto nel
mio obiettivo spirituale.

Sicuramente mi aiuta ad
accogliere ciò che ho
ricevuto da Dio, a essere
aperto e pronto per ricevere
la sua parola ancora e
sempre di nuovo. La Regola
di San Benedetto inizia con
le parole: “Ascolta, figlio, apri
l’orecchio del tuo cuore”.
Ho capito come lo zazen può
essere uno strumento molto
utile per l’apertura
dell’«orecchio del mio cuore»
e della mia mente. Per
questo motivo sono convinto
che è in grado di rendere più
profonda la pratica della mia
preghiera cristiana.
In secondo luogo, le regole
e la disciplina. Vivendo in un
dojo zen per alcuni giorni mi
sono reso conto che il tempo
è organizzato rigorosamente
e ho dunque compreso che
«qualsiasi tipo di vita
monastica viviamo,
nemmeno un minuto
dovrebbe essere sprecato»,
come ho sentito dire da un
rōshi. Questo è il migliore, il
più concreto dei modi per
smettere di vivere secondo
l’ego e per sviluppare un
nuovo atteggiamento in
accordo alle regole comuni.
«Più regole vi sono nel
monastero e più profonda e
interessante può diventare la
vita monastica!», ci ha detto

il medesimo rōshi in tono
provocatorio. Poiché so che
quel rōshi ha trascorso molti
anni mettendo in pratica
le regole e perché ho visto
il suo volto sereno come
conseguenza di questa
pratica dura e lunga, io
considero questo un
consiglio prezioso per la mia
pratica monastica cristiana.
Considero allo stesso modo
la pratica del sanzen,
in cui il rōshi «sente» lo stato
della mente e il progresso
spirituale dei praticanti.
Abbiamo una pratica simile
nel monachesimo cristiano,
che si chiama «apertura del
cuore a un padre spirituale.
Vedendo i monaci zen alzarsi
in fretta da loro cuscini
per il sanzen, sono stato una
volta di più confermato
riguardo all’importanza del
discernimento spirituale
attraverso la condivisione
personale con un maestro
che è in grado di trasmettere
il vero insegnamento
attraverso le parole e, ancor
più, senza di esse.

IL LEGAME LIBERANTE
Vorrei concludere citando
ancora alcune parole che
abbiamo sentito da un rōshi:
«Ciascun insegnamento
religioso veicola la propria
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* MATTEO
NICOLINI-ZANI
Nato nel 1975, monaco della
Comunità di Bose, nel 1999 si è
laureato in lingua e letteratura
cinese all’Università Ca’ Foscari di
Venezia con una tesi su Gli studi
cristiani accademici e il fenomeno
dei “cristiani culturali” nella Cina
contemporanea. Negli anni
1996-2000 ha studiato alcuni
mesi nella Repubblica Popolare
Cinese, Hong Kong e Taiwan.
Il suo principale campo di ricerca
è la storia del cristianesimo
in Cina. Negli ultimi anni si è inoltre
dedicato allo studio specifico
della storia e della letteratura della
prima missione cristiana in Asia
centro-orientale (il cristianesimo
siro-orientale della seconda metà
del primo millennio).
È coordinatore del Dim in Italia.



L’ipotesi-Giappone
Già l’appartenenza alla
Compagnia di Gesù mi
aveva fatto incontrare
l’orizzonte missionario e molti
miei compagni di studi
furono inviati in regioni
lontane; i racconti dei
missionari gesuiti hanno
nutrito gli anni della mia
formazione e i primi tempi
della mia appartenenza alla
Congregazione; come ogni
gesuita, io stesso mi ero reso
disponibile all’invio
missionario se i superiori me
lo avessero richiesto (si
trattava, allora, in particolare
del Giappone).
Anche negli anni
dell’insegnamento
accademico al Pontifico
istituto biblico avevo
sperimentato che la Chiesa è
«universale»: ho incontrato
studenti di tutte le nazionalità
e ho visto molti di loro
nominati vescovi nelle
diocesi di origine; altri li ho
ritrovati anni dopo impegnati
nelle strutture formative delle

giovani Chiese (seminari,
centri pastorali, facoltà
teologiche, ecc.); altri ancora
hanno portato il frutto della
loro preparazione nel cuore
di sfide durissime in
situazioni di particolare
violenza o povertà, come per
esempio i gesuiti uccisi nel
1989 nell’Università
dell’America Latina a San
Salvador. (…)

Il fascino dell’Asia
Per quanto riguarda l’Asia i
miei itinerari mi hanno portato
in Giappone, Corea, Hong
Kong, Macao, Indonesia,
Bangladesh, India,
Thailandia, Taiwan; mi ha
stupito la vivacità di comunità
cristiane solide, pur se
minoritarie rispetto alle grandi
religioni locali; comunità ben
coscienti del significato dei
grandi evangelizzatori che
hanno dato inizio alla
missione in Asia, quali san
Francesco Saverio o Matteo
Ricci. Il potenziale civile ed
economico di quei Paesi è

enorme, ma colpiscono
anche là la disuguaglianza
nella distribuzione delle
ricchezze, l’insufficiente
sviluppo a livello di base e
rurale, la fragilità di un
sistema ancora dipendente
dalle scelte strategiche
dell’Occidente sviluppato;
talvolta tutto pare integrarsi
perfettamente, in altri
momenti la forza dirompente
della finanza e degli interessi
pare sottomettere tutto,
anche le tradizioni più nobili.
Nell’osservatore attento
sorge la domanda su quale
rapporto possa esserci tra
sviluppo economico e
sviluppo sociale, tra
convivenza e giustizia, tra
tradizioni religiose ed etica
civile.
Un’analisi piuttosto
semplificata tende ad
attribuire ai grandi contrasti
internazionali di oggi una
base di carattere religioso,
per esempio tra Occidente
cristiano e Oriente islamico;
la storia dell’Europa porta
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Un episcopato
aperto ai problemi
e alla ricchezza
della Chiesa
universale:
dialogo con
le grandi religioni
orientali?
È la sfida del
futuro.
� di card.
Carlo Maria Martini [* ]

DA MILANO AL MONDO:
LA MIA CATTEDRA CON VISTA

Chiesa di Sant’Ambrogio (Milano, Italia)



remissione del debito estero
dei Paesi più poveri: un invito
che tuttavia non ha trovato
molta attenzione nei governi
e nelle istituzioni economiche
internazionali, come Giovanni
Paolo II stesso riconosce
nella Novo millennio ineunte.
Un tema come questo entra
con forza a discernere che
nel fenomeno della
globalizzazione molto va
rivisto e modificato: anche le
comunità italiane, grazie alla
campagna lanciata dalla Cei
e con la collaborazione di
tutte le istanze missionarie,
sono cresciute nella
sensibilità a contenuti
altrimenti ritenuti ostici, nella
conoscenza dei rapporti
esistenti tra meccanismi
perversi della finanza
internazionale e mancato
sviluppo dei popoli, nella
necessità di trovare stili di
vita alternativi e ispirati più
direttamente al Vangelo.
I missionari sperimentano in
presa diretta i risultati
negativi del fenomeno sia
sotto il profilo sociale, legato
quindi alla ingiusta
distribuzione dei beni e al
conseguente impoverimento
di interi popoli, sia sotto il
profilo culturale, quando
vedono persone e comunità
appiattirsi su modelli di

comportamento che,
accanto a indubbi valori,
portano anche aspetti
superficiali, appariscenti,
devastanti. Questa riflessione
investe non solo la vita e la
testimonianza dei singoli
cristiani, ma il modo di porsi
della Chiesa stessa: la
chiarezza del suo
messaggio, la trasparenza
del volto di Cristo,
l’accoglienza di ogni fratello e
sorella nel nome di Gesù, il
gusto per l’essenzialità nei
momenti dell’annuncio e
della condivisione. Sono
domande che ci vengono
non solo dalle giovani
Chiese, ma anche da quanti
vengono in Italia da Paesi
stranieri e hanno diritto di
trovare una Chiesa capace di
trasmettere il Vangelo e di
viverlo fino in fondo.

Ritorno
a Gerusalemme
Tornando a Gerusalemme,
mi piacerebbe rivivere lo stile
stesso di Gesù, il suo
rivolgersi alla gente in modo
persuasivo, il gusto delle
parabole raccontate a chi
nella quotidianità ricerca i
segni di Dio. E vorrei ripetere
a tutti i missionari e
missionarie che in questi anni
ho incontrato, l’invito

all’annuncio, con totale
passione, ma senza
angosce: come già scrivevo
nel 1991 «evangelizzare non
significa necessariamente far
cristiani tutti gli uomini né far
tornare in chiesa tutti i
battezzati e in particolare
quelli che ci andavano e
hanno smesso di andarci.
(…) Evangelizzare significa
anzitutto promulgare la
buona notizia con fatti e
parole e attuare l’annuncio
così che sia possibile, a
chiunque abbia buona
volontà, poter cogliere la
buona notizia nelle sue forme
più genuine e autentiche, e
quindi approfondirla e, se lo
decide, accoglierla». �
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ancora i segni di guerre
definite «di religione».
Personalmente resto
convinto che il dialogo con le
grandi tradizioni religiose
orientali costituisca la sfida
spirituale del futuro.
Sul versante del dialogo tra le
religioni lo sforzo della Chiesa
dal Concilio a oggi è andato
crescendo e si è espresso al
massimo livello con le
iniziative di Giovanni Paolo II,
specialmente gli incontri di
Assisi del 26 ottobre 1986 e
del 24 gennaio scorso (2002
ndr) , con la pubblicazione di
un Decalogo dove tutte le
religioni hanno dichiarato che
qualsiasi ricorso alla guerra e
alla violenza non può essere
fatto in nome di Dio. Ebbene,
proprio dall’Asia da cui
arrivano spesso segnali
inquietanti di rigurgiti
fondamentalisti e di
intolleranza religiosa
potrebbero forse nascere e
approfondirsi forme di dialogo
interreligioso a servizio
dell’uomo e della pace.

Un pensiero speciale
per la Cina
Una menzione speciale va
fatta della Cina. Un Paese
vastissimo e complesso,
abitato da oltre un miliardo di
persone che esprimono una

civiltà antica e per noi un po’
indecifrabile, dove la Chiesa
vive tra spinte in avanti
dovute a cristiani coraggiosi
e perseveranti, e difficoltà e
persecuzioni a causa di un
regime che non tollera
interferenze al suo interno.
Ho però registrato che,
soprattutto a livello culturale,
si aprono spazi interessanti,
nei quali anche al mondo
cristiano è consentito
esprimersi: è un buon segno
quando le persone e le idee
cominciano a circolare
liberamente e a confrontarsi.
La Cina, con il suo tumultuoso
sviluppo, una repentina e
talora ambivalente crescita
economica e politica, può
essere considerata un’icona
della globalizzazione, dal
momento che sul suo
immenso territorio convivono
le frontiere più avanzate della
tecnologia e la miseria delle
sterminate aree rurali,
l’apertura al mondo e il
nazionalismo, la tentazione di
sposare il «nuovo» e la volontà
di non perdere le radici del
passato. I recenti
cambiamenti che hanno
orientato il Paese nel senso
dell’economia di mercato
hanno portato a mutare
mentalità, valori e stile di vita e
anche i cristiani ne sono

condizionati. Inoltre
l’atteggiamento da sempre
negativo del regime politico
nei confronti della Chiesa ha
impedito di realizzare il
Concilio Vaticano II. Per
questo abbiamo sostenuto
con interesse un progetto dei
missionari comboniani di
Macao per la formazione di
sacerdoti, seminaristi, religiose
e operatori pastorali laici.
Qualcuno ha osato
paragonare l’azione
evangelizzatrice della Chiesa,
che risale direttamente al
giorno di Pentecoste, a
un’opera di prima
globalizzazione, che
troverebbe oggi possibilità
infinite di espansione. Userei
l’immagine della
globalizzazione solo in senso
analogico, non solo per la
natura teologica tipica della
Chiesa, ma anche come
lettura di un fenomeno
storico le cui caratteristiche
odierne non sono
paragonabili ad altri periodi
della storia umana.

Le distorsioni della
globalizzazione
È stato profetico che
nell’anno del giubileo il Papa
abbia invitato a un gesto
emblematico in campo
internazionale, quale la
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* CARLO MARIA
MARTINI [1927 –2012]
Gesuita, biblista ed esegeta,
è stato arcivescovo di Milano
dal 1979 al 2002. Oltre ad
essere stato un raffinato uomo
di cultura teologica fu anche
uomo del dialogo tra le religioni,
organizzando a Milano incontri
e il Forum delle religioni. È stato
definito il “cardinale del dialogo”.



I
l confronto o l’approccio
fra popoli di differenti
tradizioni religiose può
essere condotto a vari

livelli. Parlando di cristiani
e buddhisti, il discorso può
fermarsi a descrivere le forme
esteriori e folcloristiche dei
due gruppi umani; esaltare
i valori che li uniscono;
o sondare gli aspetti che li
contrappongono. Il discorso
al primo livello diletta la
curiosità, quello al secondo
gratifica ambedue le
parti lasciandole però come
prima, quello al terzo
scompagina e turba.

Quest’ultimo è di gran lunga
il più interessante e fruttuoso.
La fenomenologia religiosa,
ossia le forme in cui una
religiosità si esprime, in
genere si rifà più al territorio
e alla sua cultura, che
all’essenza della religione.
«Per partecipare al ritiro
“Vangelo e Zen” devo portare
la ciotola e le bacchette?»,
telefonò una signora italiana
seguace di un maestro zen
italiano. «Non si preoccupi!
Abbiamo le scodelle per
tutti». «Ma in un ritiro di
zazen si possono usare le
scodelle?».

Lo sconcerto della neofita
buddhista deve essere stato
molto serio.
I diciannove anni di vita
missionaria in Giappone mi
hanno aiutato a non
fraintendere la religione con
la cultura. In Giappone,
buddhisti, shintoisti, cristiani,
tutti usano le ciotole e le
bacchette, semplicemente
perché sono nati in una terra
che regala all’uomo cibi che
si portano alla bocca meglio
con le bacchette. Ma poi,
venendo agli spaghetti che
ora nei Paese del Sol
Levante vanno alla grande,
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CRISTIANI E BUDDHISTI:
COSÌ LONTANI, COSÌ VICINI
Il buddhismo
e il cristianesimo
sono due sponde
opposte, lontane
l’una dall’altra;
e proprio così
tengono spazioso
l’alveo del
pellegrinaggio
umano e della
ricerca del senso
dell’esistenza.
� di Luciano Mazzocchi



S
eèvero che
cristiani e buddhisti
compiono un
cammino simile,

questo è però in direzioni
opposte. Il terreno è uno,
le vie sono due. La domanda
è una, le risposte sono due.
Queste vie, poi, fanno della
loro divergenza lo specifico
che le qualifica. Il buddhismo
nega la consistenza dell’io e
delle cose, il cui
attaccamento è inteso come
causa del dolore. Il
cristianesimo afferma la
consistenza dell’io e la realtà
delle cose. La purificazione
da ciò che deturpa la realtà e
il ritorno all’io puro
dell’origine è il cammino
religioso del cristiano.
Il cristianesimo esige la
presenza di Dio, sostegno
e abbraccio della realtà;
il buddhismo lo ignora. Anzi
lo teme come un altrove,
proiettato dalla mente umana
affinché funga da comodo
rifugio alla propria fuga dal
presente.
Nel mettere a confronto due
culture o due religioni, sulle
prime pare proficuo
soffermarsi soprattutto sugli
aspetti comuni. Si dà per
scontato che quanto unisce
contribuisce meglio alla
fratellanza e all’amicizia. Nel

discorso su cristiani e
buddhisti di proposito scelgo
di andare controcorrente,
non per capriccio, ma per
fedeltà a come stanno le
cose. Voglio mettere in
evidenza la preziosità delle
differenze che
contrappongono cristiani
e buddhisti. Non solo, ma
sottolineare come tali
differenze siano preziose
proprio perché non sono
addomesticabili. Riconosco
che la loro reciproca
opposizione è parte
integrante dell’equilibrio della
verità. Il buddhismo e il
cristianesimo sono due
sponde opposte, lontane
l’una dall’altra; e proprio così
tengono spazioso l’alveo del
pellegrinaggio umano
e della ricerca del senso
dell’esistenza.

E
sistono cristiani e
buddhisti! La loro
coesistenza in se
stessa testimonia

che nessuna posizione
religiosa ha potuto o può
convincere del tutto tutta
l’umanità. Anzi, storicamente
sempre è in atto il passaggio
da una religione all’altra,
come se a un certo punto
una sola posizione non
convinca più fino in fondo ed

emerga il richiamo dell’altra.
Una posizione suscita l’altra,
la richiede. È un dato di fatto
che molti cristiani avvertono
il bisogno di purificare
il proprio cristianesimo nel
buddhismo e viceversa.
L’una religione purifica
e riconduce l’altra nel suo
limite, nella misura
che le compete, rendendola
consapevole che la verità,
quando è detta in una sola
forma, non è mai tutta la
verità. La verità non è
qualcosa che si dice; ma
in essa si esiste e si
cammina.
M’immagino il buddhismo
e il cristianesimo come due
duellanti. Espletata la formalità
dell’inchino reciproco, il duello
inizia. I due non mirano a
colpirsi a morte con la punta
della spada — dopo tutto
sono due religioni che hanno
il non uccidere come legge
fondamentale — ma l’uno
mira a togliere la maschera
all’altro. E proprio questo
strapparsi la maschera l’un
l’altro è l’atto sommo di
religione che offrono
all’umanità. L’abate dello zen
Watanabe Kōhō soleva dire
che il cristianesimo tiene in
vita il buddhismo; al che il
sottoscritto soleva rispondere
che il buddhismo tiene in vita
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buddhisti, shintoisti
e cristiani, tutti d’accordo,
ricorrono alla forchetta.

L
’episodio sopra
accennato pare una
digressione dalla
serietà del tema

enunciato; tuttavia è un
avvertimento utile,
perché di superficialità nel
discorso religioso
ce n’è a iosa. Le religioni
cristiana e buddhista, per
millenni, hanno nutrito di
santità l’anima di molti popoli
e il rapporto tra cristiani
e buddhisti sonda ben oltre
ciotole e scodelle, pane e
riso, campanelli e gong.
Le radici delle due religioni si
abbarbicano nell’inconscio
dell’uomo e, intersecandosi,
dallo stesso terreno
assorbono la linfa di due
visioni differenti, anzi
opposte, della vita. Sono uno
nella domanda che le
suscita, sono due nelle
risposte che danno. Sono
uno nel rivolgersi all’uomo
reale, sono due nelle
direzioni che percorrono.
Anzi, seguono direzioni
opposte.
Al giapponese buddhista che
visita l’Italia dal patrimonio
cristiano, all’italiano cattolico
che visita il Giappone dal

patrimonio buddhista,
innanzitutto balzano agli
occhi i tanti aspetti che
accomunano le due religioni.
Notano che cristiani e
buddhisti assumono molti
comportamenti simili,
al punto che qualche
osservatore superficiale
sentenzia che si equivalgono.

S
ia i cristiani sia i
buddhisti fondano
il loro cammino
religioso sulla

convinzione che la realtà così
com’è non è autentica,
perché alterata dal peccato,
dicono i cristiani, o
dall’attaccamento che genera
dolore, dicono
i buddhisti. Sia i cristiani sia
i buddhisti riconoscono la
necessità della conversione
da questo stato appariscente
e mondano allo stato di
autenticità. Ambedue sono
consapevoli che questo
passaggio non è il risultato
di operazioni orchestrate con
le forze dell’individuo, ma
è un dono gratuito, che però è
dato quando il cuore si svuota
e si dischiude alla grazia.
Il paragone riportato nel
Vangelo dice bene anche la
posizione buddhista: soltanto
l’occhio che si apre, l’occhio
limpido, vede la luce che una

fonte genera gratuitamente.
La vicinanza dei seguaci del
Risvegliato e del Cristo risalta
soprattutto nella vita delle
rispettive comunità
monastiche. I monaci
dello zen e quelli benedettini
fondano il loro cammino
su norme molto simili, quasi
interscambiabili.
Adduco, a esempio, un
particolare: ambedue le regole
monastiche prescrivono che
il cuoco si prostri davanti al
cibo, prima di passarlo alla
comunità. Data quest’affinità,
in modo spontaneo, dall’una e
dall’altra riva, ci si è dato da
fare per attuare l’iniziativa di
interscambio dell’esperienza
monastica fra monaci
benedettini europei e monaci
zen giapponesi.
Periodicamente, alcune
decine di monaci di una parte
vanno a trascorrere un mese
nei monasteri dell’altra parte.
Nel 1998 fu chiesto al
sottoscritto di guidare due
giorni di introduzione alla
spiritualità cristiana per una
trentina di monaci zen
giapponesi, prima di
distribuirsi in una decina di
monasteri benedettini italiani.
Ricordo una monaca anziana,
che, innamoratasi del canto
gregoriano, lo canticchiava
anche durante il lavoro.
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il cristianesimo. Questo
reciproco tenersi in vita non
consegue dallo scambiarsi dei
favori, ma appunto dalla loro
intrinseca rivalità.
Contrapponendosi si tengono
sull’attenti a non svendere
risposte affrettate sul destino
dell’uomo, e a non chiudere
il discorso con facili assiomi
e rimandi al mistero.
Si prevengono reciprocamente
a non assolutizzare le proprie
posizioni e lì rinchiudersi.
L’uomo, liberatosi dal bisogno

di assolutizzare qualcosa per
sentirsi sicuro, sperimenta la
sua profonda nobiltà. Abita
l’infinito, dove non si aggrappa
a nulla, e si sente a casa sua.
Abita la verità e percepisce
che mentre la guarda a
sinistra, essa è anche a
destra. Sperimenta di essere
figlio di Dio, quindi divino.

O
so entrare in
punta di piedi
nell’esperienza
dei fratelli

buddhisti che tendono ad
assolutizzare l’attimo
presente, quindi la loro
pratica, la loro esperienza del
momento. Intuisco che i
buddhisti, al vivo contatto
con il cristianesimo, possono
cogliere cosa sperimentano
i cristiani quando dicono
«Dio». Sperimentano di
abitare, con il loro limite,
l’infinito, come una barca a
vela solca il mare sospinta dal
vento. I cristiani possono
guidare per mano i buddhisti
a una spontaneità loro
sconosciuta, perché il
buddhista non ha Dio in cui
dimenticarsi. La spontaneità
del buddhista può rimanere
pratica per divenire
spontanea, come un perenne
esercizio di yoga; però forse
senza poter accedere alla

spontaneità di chi si
dimentica. Nishida Kitarō,
praticante dello zen e
iniziatore della Scuola di
Kyōto, ha terminato la sua
ricerca filosofica pubblicando
un testo su Dio. In esso
scrive: «L’Assoluto (Dio)
possiede sempre il suo sé in
una autonegazione» (Nishida
Kitarō, La logica del luogo e
la visione religiosa del mondo,
L’Epos 2005): ossia Dio
si autonega per fare spazio
alla creazione.
L’autoaffermante pio di molti
cristiani e l’autonegante Dio
cui accede il filosofo
buddhista!
Il raffronto col buddhismo
stimola i cristiani a recuperare
la loro ricchissima tradizione
mistica, scalzata dal
predominante dogmatismo.
L’esistere è apofatico, fondato
sul silenzio, e nessuna
teodicea o teologia o
rivelazione biblica o magistero
della Chiesa può sostituire il
fondo silenzioso dell’esistenza
con la parola. Questa è voce
che vibra nel silenzio,
è cenno di ciò che non si può
dire. Le religioni non sono
il punto d’arrivo, ma
conducono ad arrivare dove
non c’è punto d’arrivo.
Là, oltre le religioni, buddhisti
e cristiani si abbracciano. �
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a Pianello Val Tidone (PC),
è missionario saveriano. Inviato
in Giappone nel 1963, vi rimane
fino al 1982. Nel 1994 con Jiso
Forzani, a Galgagnano (Lodi)
dà inizio alla Stella del mattino,
laboratorio di dialogo tra Vangelo
e Zen. Nell'aprile 2009 la
Comunità di Galgagnano viene
chiusa e padre Mazzocchi fonda
una nuova realtà, Vangelo
e Zen, che ha a Desio la sua
sede. Pioniere nel dialogo come
esperienza di vita, è autore
di numerosi libri sul dialogo tra
zen e cristianesimo editi
dalla Edizioni Paoline.
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E la città si tinge di rosso. Come una manciata di Dharma. Miriadi
di spruzzi rossi sul suolo terroso, riarso, calpestato. E gli spruzzi
diventano le tuniche rosse di monaci di tutte le età, dai minuscoli

monaci bambini ai giganti del Kam, acquattati a gruppi contro i muretti
di terra, assiepati in giardinetti spogli, accovacciati sui marciapiedi e nel-
le piazze, o in file interminabili che, con passo cadenzato, strisciando i
sandali nella polvere, avvolti nello zen, con la mascherina anti-inquina-
mento pressata sul volto, avanzano nel freddo dell’alba. Una rossa pro-
cessione per entrare nella grande tenda dell’iniziazione, il Ground, mon-
tata su pali per ospitare centomila persone.

Sul lato più largo il palco e il trono da dove dopo gli insegnamenti im-
partirà l’iniziazione Sua Santità il XIV Dalai Lama Tenzin Gyatso con alle
spalle lo spazio chiuso in cui i monaci realizzano il mandala di
Kālacakra. A sinistra del palco, una pedana su cui siedono in posizione
vajra gli abati e i tulku. A destra un’altra pedana per gli ospiti laici im-
portanti.

Davanti al palco si apre l’ampio spazio sotto la tenda bianca e azzurra.
Un ampio spazio diviso a lotti. Una scacchiera a scacchi rossi e colorati. E
lì centocinquantamila anime, fra monaci e laici di tutte le provenienze,
tacciono, stipati quasi uno sull’altro sulle stuoie umide, aggrappati ai
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L’incontro con Tenzin Gyatso il XIV Dalai Lama
a Bodhgaya lo scorso gennaio per la grande iniziazione
di Kalachakra è stato un avvenimento cui hanno partecipato
centinaia di migliaia di praticanti, tra di essi una
nostra corrispondete che ce ne parla in prima persona.
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e la tradizione della completa ordinazione anche per le monache, che
senza di questa non possono diventare Ghesce».

E la sua voce si espande come una nube d’amore uscendo da altopar-
lanti e megaschermi. Là, lontano, fuori dalla immensa tenda, contro la
cinta interna che delimita lo spazio del Ground, ancora e ancora monaci
si accalcano seduti a terra. Dominano le macchie rosse dei monaci tibeta-
ni, e, qua e la, le macchie arancioni dei theravadin. E ancora e ancora,
donne nei loro abiti tradizionali, uomini, giovani e anziani, provenienti
da molte terre ascoltano: «Ci sono rappresentanti di 60 paesi, il Kālacakra
per la pace mondiale attira persone dai diversi paesi del mondo…»

A ltri amplificatori portano ai più lontani le immagini e la voce
in diretta di Sua Santità il Dalai Lama. Fuori, tutt’attorno al pe-
rimetro che delimita il Ground, per le vie e per le piazze fin dove

è possibile accucciarsi, altri schermi e altoparlanti si rivolgono a tutti
quelli che occupano ogni piccolo spazio di suolo disponibile. Lì, acco-
vacciati a terra, in sovrannumero tacciono i tibetani, i nepalesi, i cinesi,
gli indiani e gli occidentali. Tacciono poliziotti e commercianti e pez-
zenti. Perfino il rullare dei carrelli di assi di legno su cui si trascinano
gli storpi, cessa, lasciandoli schiacciati come sagome scure di rane

77

bambù delimitanti gli stretti passaggi anch’essi invasi da forme accovac-
ciate. Tacciono, tutti assetati d’ascoltare gli insegnamenti di Sua Santità il
Dalai Lama, di ricevere l’iniziazione, o solo di essere vicino al loro leader
spirituale che con la sua voce fonda, rassicurante, precisa nei consigli, ne-
gli insegnamenti religiosi e pratici, parla loro:

«Oggi si vede che più si acquista benessere economico, più si perdono
i valori interiori e si sabotano i valori spirituali da cui deriva il benessere
fisiologico. L’equilibrio mentale è la causa del benessere fisico. Più meto-
di si praticano per ottenere equilibri mentali, più velocemente si ottiene
l’equilibrio fisico».

E la sua voce che azzittisce ogni parola, ogni sentimento distraente,
ogni disagio, ogni paura. «All’inizio eravamo in pochi, solo i tibetani stu-
diavano il buddhismo diffuso in Oriente. Poi il buddhismo si è diffuso in
occidente e nella comunità scientifica. Gli scienziati dovrebbero avere
un’attitudine di apertura sincera sulla natura della mente, e noi buddhi-
sti dovremmo dare giusto peso a un’educazione scientifica moderna».

E la sua voce che ammonisce. «In Cina insegnano il Dharma falsi guru
e si sono lamentati di tali maestri, lamentandosi erroneamente del Dalai
Lama, che non ne è responsabile. Molti tibetani si spacciano per signori
del Dharma e ciò accade anche in Europa e negli USA. Questi monaci si
spacciano per insegnanti e guadagnano grazie all’ingenuità degli occiden-
tali, ma non praticano».

E la sua voce che si spande come una nube impalpabile di energia e di
coraggio. «In Tibet le monache non avevano sistemi educativi, ma solo
rituali per tutta la vita. Ora cerco di ripristinare lo studio per le monache
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Felicita Gabetti Diplomata in scenografia all’Accademia di Belle Arti di Brera, fra
il 1968 e il 1980 realizza come scenografa e costumista diversi lavori teatrali
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primarie di prosa, e sceneggiati storici per la Rai. Negli anni ’70 come artista
visivo d’avanguardia realizza opere e performance nella Land Art che espone in
Italia e all’estero. Art director del visionario spettacolo musicale Madfilth,
negli anni ’80 crea e dirige alcuni videoclip musicali. Nel 1991 si laurea in
biologia all’Università La Sapienza di Roma operando come etologa in
Madagascar e Australia, dove realizza e conduce una serie di documentari
naturalistici. Suoi articoli e disegni vengono pubblicati su Le Scienze rubrica
de La Stampa di Torino. Dal 2006 si accosta allo studio e pratica del dharma
frequentando l’Istituto Lama Tzong Khapa di Pomaia.
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uscite da una palude, fermi con la ciotola di stagno acciaccata conte-
nente poche monete. Ovunque risuona la voce fonda del Dalai Lama
impregnata di rara compassione di umanità profonda.

«Dobbiamo capire la reciproca correlazione quindi, dato che siamo ac-
cumunati dall’essere viventi, dal dolore e dal desiderio di liberarcene,
dobbiamo meditare sull’equanimità, dobbiamo sviluppare la compassio-
ne per comprendere la qualità della grande compassione. Abituarsi gra-
dualmente e familiarizzare con questo stato e farlo diventare proprio».

Un padre. Un condottiero di pace. Quella pace che si deve trovare
prima in ognuno di noi. Poi in colui che è seduto vicino a noi sulla
stuoia sotto il tendone, seduto vicino a noi su questa terra. Quella

pace che si espande a tutta questa gente seduta intorno a noi su queste
strade e piazze, in questi parchi di Bodhgaya per spandersi ovunque fino
a dare una reale pace globale, non solo una speranza.

«Voglio promuovere la politica della non violenza per il tempo che mi
resta da vivere nel mio paese e nel mondo».

E la sua voce scorre illustrando il Dharma in tutti i suoi punti, comuni-
ca gran scioltezza, facilità di espressione, chiarezza, logica consequenzia-
le, dimostrando un possesso così profondo della materia da avere la for-
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za e l’eloquenza di esporla con facilità, con sicurezza, con precisione ac-
cessibile a tutti, il che ne fa un tesoro per gli occidentali che sono per tra-
dizione più estranei a questa filosofia, e un rinforzo per gli stessi orientali
a cui il buddhismo è più familiare, quasi una congenita accettazione di
fede, dunque più facile da accettare, ma meno studiato e meditato.

«Per favore fratelli e sorelle del Tibet e dell’India, per favore studiate
altrimenti tutto è solo mero rituale. A tutti i tibetani all’estero: studiate,
perché avete strutture sociali migliori, avete più opportunità di studiare.
Pensare che i rituali bastino da soli è errato. Studiate. La fede cieca non
aiuta. No, alle mere formule magiche. No, alle mere preghiere. Studiate
perché il Dharma attraverso voi possa perdurare nel mondo. Come si
può pensare che il Dharma resti se noi non studiamo, preservandolo.
Certo non è possibile solo attraverso la devozione alle statue ,che non ci
parlano. La devozione ci deresponsabilizza dallo studio e dalla medita-
zione demandando la nostra crescita alla devozione a una statua.

E lo studio non deve finire mai, se si vuole ottenere una coscienza più
precisa. Avere un interesse anche nello studio di altre tradizioni, vuol di-
re arricchirsi». Tutti i tibetani convenuti dall’India e dal Tibet bevono le
sue parole anche quando esulano dagli insegnamenti, quando li ammo-
nisce come un padre affettuoso che pretende l’accelerazione della cresci-
ta, il cambiamento necessario alla sopravvivenza di un popolo che non
può più restare cristallizzato fuori dal tempo.

«Essendo usciti dal Tibet, è importante studiare altre nuove discipline.
Molti tibetani sono restii ad aprire la mente a nuove culture, ciò li fa re-
stare concentrati su valide ma limitate conoscenze. Mantenere la mente
elastica e aperta è porta a una vera saggezza. Parlo per lo più ai tibetani
propensi a mantenere un’ attitudine di ristretta e non aperti ad appren-
derei cose nuove».

Sorride.
«Ai tibetani venuti dal Tibet dico: “Non buttate i libri appena finito
l’insegnamento. Magari avrete problemi con la polizia… ma non buttate-
li, studiateli!”».

La puja di lunga vita separa gli insegnamenti dall’iniziazione vera
e propria con un’esplosione gioiosa di canti e danze rituali.
Spettacolo felice con cui gli schermi sparsi ovunque accolgono i

nuovi numerosi arrivi, che ostacoleranno il traffico per i tre giorni del
Kālacakra. Alla conclusione della puja le kate volano a centinaia come
bianche comete di seta sotto il blu cielo del tendone. Come comete lancia-
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tutti quelli che si possono raggiungere nella calca fuori.
Mentre i monaci costruivano pazienti il mandala di sabbie colorate

tracciato all’inizio da Sua Santità il Dalai Lama; mentre veniva descritto il
mandala con le sue porte e le sue divinità, i passi del discepolo per acce-
dere e giungere al guru nel cuore del palazzo, vedevo che il palazzo era lì
sotto la tenda, formato da campi rossi, gialli, arancio, bianchi e grigi. Il
palazzo era lì formato da migliaia di convenuti, ora tutti con la fascia ros-
sa sugli occhi o attorno al capo, assorbiti in una meditazione cosciente,
una lucida visualizzazione dei percorsi. Io fra loro.

S eguire realmente l’iniziazione svuotando la mente per respin-
gere la minima distrazione? Penso per molti fosse difficile.
Sicuramente possibile per alcuni gruppi silenziosi, attenti e

preparati di monaci immobili in posizione vajra che parevano aver
fermato il battito cardiaco e aver trasferito la mente altrove.
Possibile anche per quegli altri monaci fra le cui mani scorrono testi di
scritture, le male, il libro con il testo in tibetano e inglese, distribuito
gratuitamente a tutti.

Possibile anche per alcuni gruppi di stranieri che, armati di cuffie,
ascoltavano la traduzione nella loro lingua, cercando di stare dietro allo
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te da una mano all’altra, convergono a ondate sempre più fitte verso il
palco dove Sua Santità elargisce sorrisi s tutti.

Sotto la pioggia di kate, schiacciata da sgomitate, strizzata contro il
corrimano di bambù da una selva di fotografi e cineasti d’assalto armati
di treppiede, scattavo con parsimonia le sue espressioni e i suoi gesti più
significativi. Attorno, a raffica, schioccavano gli scatti impazziti di tutti
quelli che si accalcavano a rubare una immagine da mettere su you-tube.

Sua Santità in Bodhgaya. Una festa. Una preghiera corale. Una
sagra antica. Una comunione che ha accentrato un numero in-
calcolabile di persone. Quanti? Forse 200.000… poi 300.000 o

400.000... alla fine si inventa: 500.000? Un numero che davanti ai nostri
occhi lievita ogni giorno. Non è la solita calca di ascoltatori, è il 32º
Kālacakra impartito dal Dalai Lama. In molti temono questo sia
l’ultimo visto che viene impartito a poca distanza dall’alto stupa della
Mahabodi ai piedi del quale si trovava l’albero dell’illuminazione del
Buddha Sakyamuni. In molti non hanno voluto mancare. Quante lin-
gue, quanti dialetti, quante acconciature e abiti diversi, odori, atteggia-
menti, in un fiume che riempie le strade dal buio prima dell’alba al
buio del tardo pomeriggio. Un fiume a piedi che straborda dalla stra-
da, sui margini fangosi per scivolare tra i banchetti, che a centinaia
bordano la strada e la piazza con merce di tutti i tipi, e comprare dalla
tazza di plastica alla pentola di alluminio, dalla tankha dipinta a mano
alla pashmina sintetica, dai sambosa fritti alle banane nane, per poi ri-
fluire nella corrente cercando di non farsi calpestare dalle ruote dei ri-
sciò in fila indiana al centro della strada.

Bodhgaya non dorme la notte che precede l’inizio del Kālacakra.
Restano accesi i Monasteri della tradizione Mahāyāna, Theravāda,
Vajrayāna, dei Karmapa, e altri numerosi tempi attorno ai quali, nei cam-
pi soffocati dalla nebbia, sono sorte delle megatendopoli che dilatano
spettralmente la città.

Un brusio di vita, tosse, sputi, parole, rumore di gruppi elettrogeni,
scorrere delle ruote di qualche risciò, il ringhiare e abbaiare di cani,
muggiti sordi delle mucche coperte da tela di sacco e legate alle case di
terra, lo scalpiccio di piccoli gruppi che, nel buio della notte, alle quat-
tro del mattino s’affrettano per andare ad occupare un posto sulle
stuoie colanti di umidità sotto la grande tenda in attesa, molte ore do-
po, dell’inizio del Kālacakra, della distribuzione del tè con il latte sala-
to e del pane, che viene distribuito a tutti i convenuti sotto la tenda e a
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svolgersi della cerimonia, e possibile anche per chi si trovava in un parco
a seguire l’iniziazione eccellentemente tradotta e sapientemente trasferita
a loro da Andrea Capellari.

È quasi notte sotto il leggero chiarore che attraversa la coltre
umida e velenosa di nebbia, un fruscio in aumento, come il sa-
lire della marea nella notte, uno scalpiccio di piedi nudi, non

una parola, non altro suono. Un torrente grigio cencioso veloce ir-
rompe nella strada. I mendicanti sciamano, lasciando il luogo, tutti
uniti, in uno sciacquio come di stracci polverosi sbattuti sulla riva.

Penso: i topi lasciano la nave da cui non possono più rosicchiare nulla.
Sono centinaia a passo veloce. Donne, vecchi, bambini, storpi, mezzi

uomini, tutti coperti di stracci incolori. Se ne vanno portando le poche
rupie raccolte ai margini di questa messe di umanità. La loro sopravvi-
venza per qualche giorno. Sciamano tutti insieme a passo veloce.
Nessuno resta indietro. Occupano tutta la strada. Per almeno quindici
minuti tutto è fermo. Solo la corrente porta via questi spettri che tornano
chissà dove, sparendo nel buio.

Poi irrompono assordanti i motori di bus scalcinati. Dal nulla appaio-
no gigantesche bianche Jeep nuove fiammanti per i viaggiatori di ritorno
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a casa. Riempiono le strade ancora affollate. È quasi notte, la gente parte,
carica sacchi, zaini, pacchi, sui risciò, li accumulano sul tetto delle grosse
jeep, dentro i furgoni, sulle auto, sulle spalle. Tutti si stipano sui fuori-
strada di lusso o nei vecchi pulmini scrostati. Si litigano il posto sul ri-
sciò. Si fanno largo a spallate anche i monaci nelle strade oramai buie do-
ve, nella calca improvvisa esplode un concerto di clacson, di motori irri-
tanti, di scampanelii insistenti, di urla e saluti.

E l’esodo inizia. Tutti portano a casa qualcosa. Chi una maglietta
ricordo. Chi un pacchetto di biscotti nascosto come un tesoro.
Chi ciabatte di plastica. Chi collane di pasta di turchese. Chi

coperte di lana. Chi una mālā di legno di sandalo. Chi la thangka del
Kālacakra. Chi le due scimmie ammaestrate con cui ha raccolto le ru-
pie per sfamare i suoi bambini. Chi l’elefante usato per le foto ricordo.
Chi uno stomaco finalmente pieno.

Molti, immagino, portano con loro la coscienza di questa umanità
che necessita di compassione, di amore, di aiuto reciproco, di unione.
Portano i più la somma benedizione di parole sagge, di parole che, in-
cuneate nei loro cuori, potranno far sbocciare nella loro mente il fiore
della bodhicitta.

Mentre mi allontano da Bodhgaya leggo ciò che, guardandolo negli
occhi attraverso le spesse lenti fumé, avevo scritto nel Ground per il
Dalai Lama,

La tua presenza è la luce delle stelle.
La tua presenza è la luce di tutte le stelle di questo universo.
La tua presenza è la luce di 10 all’infinito universi.
La tua presenza è la luce di 10 all’infinito tempi
La tua presenza è la luce di tutti gli universi di tutti i tempi.
La tua presenza è la luce di una goccia d’acqua.
Quanti eravamo, quanti eravamo sotto la tenda, nelle strade, nella

polvere delle piazze, quanti eravamo⁈
E lui, Sua Santità il XIV Dalai Lama Tenzin Gyatso, era lì, giorno

dopo giorno, per ognuno di noi, tutti potevamo dissetarci a quella cri-
stallina goccia d’acqua: la sua presenza.
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U na sensazione significativa non è un’emozione, ma le due si
rassomigliano sotto certi aspetti. Entrambe hanno una loro vi-
ta autonoma, ossia non possiamo determinare del tutto quale

emozione avremo, né se arriverà oppure no. Un’emozione può arri-
vare senza essere chiamata. Tutto ciò che possiamo fare è disporci al
suo arrivo. Per esempio, se rievochiamo certi eventi, potremmo rivive-
re nel presente l’effettiva emozione. Anche se l’evento è accaduto mol-
to tempo fa, rievocarlo può ricreare l’emozione. Oppure no. Le emo-
zioni sono caratterizzate da un proprio autonomo arrivare. Per accer-
tarci se l’emozione è arrivata dobbiamo verificare se la sentiamo pre-
sente. Altrimenti, non è arrivata. Questo è un punto in comune con la
sensazione significativa.

DIFFERENZE TRA EMOZIONE
E SENSAZIONE SIGNIFICATIVA

La prima e principale differenza fra un’emozione e una sensazione
significativa è che un’emozione è riconoscibile. Di solito sappiamo
quale emozione stiamo provando. Quando siamo arrabbiati, tristi o alle-
gri non solo lo sentiamo ma sappiamo di che si tratta. Nel caso di una
sensazione significativa, invece, diciamo: «Posso sentirlo, proprio lì, ma
non so che cos’è».

Una sensazione significativa ha un suo senso preciso, ma di solito è
più complessa di quanto sia possibile esprimere con le solite frasi e cate-
gorie. Eppure è molto definita in quanto avvertiamo immediatamente
che c’è qualcosa che non va. La sensazione significativa sembra obiettare,
ritrarsi, oppure reagire restando del tutto inerte o indifferente. Le parole
sbagliate provocano un blocco della sensazione significativa. La sensa-
zione significativa non dà segni di vita in risposta a quelle parole.
Viceversa, quando si trovano le parole giuste, la sensazione significativa
si apre, si evolve. Laddove prima era bloccata, ora si riversa nel significa-
to delle parole. Queste parole procedono di pari passo con la sensazione
significativa. Grazie a esse la sensazione significativa si muove e si apre.
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ficativa che della razionalità. Ciò che si forma come passo successivo è
spesso solo la prima parte di un processo che richiede più passi. Non
possiamo semplicemente mettere in atto o in parole qualunque opzio-
ne si presenti in un singolo passo. Un passo in avanti potrebbe conte-
nere azioni o parole del tutto irragionevoli. Di conseguenza, perché il
passo successivo emerga liberamente occorre rassicurare se stessi del
fatto che la propria facoltà di scelta e di azione responsabile verrà con-
servata. Allora si può dare il benvenuto a qualunque cosa si presenti.
Non c’è bisogno di mettere in atto immediatamente quello che è emer-
so. Ci sarà tempo per fare le proprie scelte in un secondo momento.
Per adesso, sospendendo il giudizio razionale, possiamo lasciarla par-
lare e dare il benvenuto a quello che dice. È solo un passo; ce ne saran-
no altri, e possiamo star certi che i passi successivi introdurranno ulte-
riori cambiamenti nella situazione complessiva. Quindi non c’è biso-
gno di rifiutare quello che può sembrare un passo irrazionale; ma
d’altro canto lasciare che questo passo arrivi e darsi un po’ di tempo
per farlo esistere non significa rinunciare alla ragione.

Per esempio: io credo di sapere cosa dovrei fare, ma pare che non ci
sia verso di decidermi a farlo. Lascio che la mia incapacità di agire ge-
neri una sensazione significativa. Da questa potrei ottenere un primo
passo: «No, non va bene farlo». Razionalmente sono ancora convinto
che dovrei farlo e che lo farò. Ma lascio che questa impressione che
«non vada bene» sia presente. Dalla nuova sensazione significativa po-
trebbe emergere come passo successivo un: «Andrebbe bene farlo se...
fossi circondato da una bolla di plastica». È ovvio che suoni irrealistico:
non posso proteggermi con una bolla di plastica, né lo vorrei. Ma quel
passo ha cambiato completamente la mia percezione complessiva del
problema. Ora il mio dibattito interno circa la giustezza o meno dell’a-
zione viene a cadere. Sì, di per sé andrebbe bene, ma non nella mia at-
tuale condizione di vulnerabilità. Questo piccolo passo punta il dito su
cosa c’è che non va: da qualche parte resto senza protezione. A che li-
vello, o sotto quale aspetto, sono così vulnerabile? I miei passi successi-
vi mi mostreranno la risposta a questa domanda, e una volta che sia
emersa chiaramente saprò meglio cosa fare e come farlo. Oppure potrei
scoprire che vulnerabile ha un altro significato. Forse porterà a un pas-
so in cui mi rendo conto di essere arrabbiato e che perderei le staffe al
momento meno opportuno se andassi avanti malgrado tutto.

Con una sensazione significativa non si sa in anticipo cosa emerge-
rà. Nel giro di una serie di passi l’intera situazione cambierà e non
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Una sensazione significativa è l’impressione corporea olistica, im-
plicita, di una situazione complessa. Include molti fattori, alcuni dei
quali non sono mai stati distinti in precedenza. Fra questi fattori ci so-
no vari tipi di emozioni.

Una sensazione significativa contiene un labirinto di significati, tut-
ta una trama di particolari, un tappeto persiano di configurazioni: più
di quanto sarebbe possibile dire o pensare. Malgrado la sua complessi-
tà, una sensazione significativa contiene anche un punto focale, una
specifica esigenza, direzione o tematica. Può «riassumersi in» o «sfo-
ciare in» un unico passo in avanti. A quel punto capiamo e siamo in
grado di dire «di cosa si tratta veramente», e dirlo sembra portare con
sé l’intera complessità. Oppure, nel caso di un problema, a volte siamo
in grado di dire «qual è l’aspetto peggiore in tutto ciò». Una singola
cosa, un’affermazione o un passo successivo, possono emergere dal-
l’insieme, se le lasciamo prendere forma.

In effetti tutte le situazioni umane sono molto più complesse di
quanto si lasci catturare dai concetti e le frasi che usiamo. Una sempli-
ce affermazione può descrivere la situazione, ma solo perché quell’af-
fermazione porta con sé la complessità. Io dico che in questo caso
l’affermazione porta avanti la complessità della situazione.

Quando è presente una sensazione significativa solo certe frasi o
azioni risuonano con la sensazione significativa e la portano avanti.
Fino a che certe frasi o passi pragmatici non arrivano, non siamo in
grado di dire quali saranno. Anche quando sappiamo molto riguardo
a ciò che ha contribuito a formarla, una sensazione significativa contie-
ne molto di non ancora noto. È l’impressione inedita di un’intera com-
plessità, e pertanto non ricade in una categoria familiare.

Un’altra differenza fra un’emozione e una sensazione significativa è
che l’emozione è meno attendibile della ragione, laddove una sensa-
zione significativa è più attendibile della ragione. Quando agiamo sul-
l’onda della rabbia, spesso in un secondo momento ce ne pentiamo
perché abbiamo reagito solo a una parte della situazione. Quando sia-
mo più calmi, ripensiamo alla situazione nel suo insieme. Ecco perché
un’emozione è di solito meno attendibile della ragione.

Per contrasto, una sensazione significativa è più attendibile della ra-
gione perché in essa si avverte la presenza di più fattori di quanti sia-
no gestibili a livello razionale. Ciò non significa che a fronte di una
sensazione significativa si rinunci alla ragione e a una scelta responsa-
bile. Al contrario, abbiamo sempre bisogno sia della sensazione signi-
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Una differenza importante fra sensazione significativa ed emozione
sta nell’intensità crescente con cui si può provare un’emozione. Per
quanto forte sia, un’emozione non cambia né rivela aspetti nuovi. Se
siamo arrabbiati e ci insistiamo sopra, se ci arrabbiamo di più, il corpo
continuerà a voler colpire, dare calci o pugni e via dicendo; ed è sem-
pre così, a prescindere dalla diversità delle situazioni che inducono la
rabbia. Per contrasto, la sensazione significativa contiene implicita-
mente tutto ciò che ci ha fatto arrabbiare, il senso globale della situa-
zione, tutto ciò che ha contributo a crearla e in che modo ci riguarda.

La rabbia non è una sensazione significativa. Per lasciar emergere
una sensazione significativa bisogna essere più calmi. La sensazione
significativa non è intensa come la rabbia. A partire dalla sensazione
significativa, quando arriva, si può scoprire più di quanto già sapeva-
mo in merito a ciò che ci ha fatto arrabbiare e a che situazione ci tro-
viamo per le mani ora che quella certa cosa (sia quel che sia) è accadu-
ta. La sensazione significativa è una molteplicità, avvertita come un
tutt’uno. Possiede inoltre un suo punto focale ― il peggio, il meglio,
la conseguenza più importante o saliente ― il necessario passo suc-
cessivo in termini di pensiero o azione.

Quando agiamo sull’onda di un’emozione agiamo in base a meno
elementi della situazione di quanti normalmente prenderemmo in con-
siderazione. La sensazione significativa include più di quanto abbiamo
già pensato o notato e più di quanto sia possibile pensare o notare
esplicitamente (pur non essendo, è ovvio, onnipotente, per cui resta
pur sempre molto che non può includere, come ad esempio parte di
ciò che altri percepiscono e conoscono).

Attualmente l’espressione dell’intensità emotiva è molto in voga. Ci
si è liberati della vecchia enfasi sull’analisi intellettuale in psicologia
perché ritenuta non abbastanza efficace. Oggi molti sono convinti che
la catarsi emotiva sia il metodo migliore di guarigione psicologica.
Uno dei limiti della catarsi è la tendenza a ricreare all’infinito le stesse
emozioni. C’è una teoria fallace secondo cui le emozioni possono esse-
re ’scaricatÈ. In realtà le emozioni vengono generate ogni volta che in-
terviene una catarsi. Non sono semplicemente lì in attesa, come se fos-
sero oggetti finiti che è possibile eliminare, tirare fuori o espellere.
L’organismo ha la capacità di ricreare le stesse emozioni.

Certo, sentire ed esprimere emozioni bloccate da lungo tempo è uti-
le. Molte persone reprimono alcune delle proprie emozioni e non ri-
escono a sentirle: vivono senza sapere cosa provano. Dare attenzione
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possiamo sapere come. Però sappiamo in anticipo
che la sensazione significativa include più elemen-
ti della situazione di quelli che già conosciamo.
Per contrasto, un’emozione è una reazione a meno
aspetti della situazione di quanti ne conosciamo.

Una sensazione significativa avrà una certa qua-
lità corporea, come ad esempio «agitata», «pesan-
te», «soffocante», «tremante», o «tesa». A volte la
qualità corporea potrà essere meglio descritta con
parole che definiscono anche un’emozione, come
ad esempio «spaventato», «vergognoso» o «col-
pevole». Anche in questo caso essa contiene un in-
sieme complesso di elementi, non solo ciò che
l’emozione omonima conterrebbe.

Quando una sensazione significativa cambia e si
apre possono emergere emozioni accanto a pensie-
ri, percezioni, ricordi o un aspetto del problema vi-
sto in termini più olistici. Una sensazione significa-
tiva contiene spesso emozioni. Quindi una sensa-
zione significativa non si trova evitando le emozio-
ni o cercando di non provarle. Piuttosto, se c’è già

un’emozione, si lascia che la sensazione significativa si formi come qual-
cosa che può accompagnarsi a un’emozione, sottenderla o circondarla.

In una sensazione significativa le emozioni non sono scisse da altri
fattori dell’esperienza quali pensieri, osservazioni, ricordi, desideri, e
così via. Nel loro formarsi ed emergere da una sensazione significati-
va, i vari contenuti si separano. Allora diventano riconoscibili in quan-
to emozioni, ricordi, desideri, pensieri, osservazioni, sogni o stati
d’animo.

Una sensazione significativa non è la somma di questi altri elementi
psicologici, anche se li contiene implicitamente. «Li contiene implicita-
mente» significa che, con ulteriori passi, questi altri elementi possono
emergere da una sensazione significativa. Ma non sono già presenti in
quanto tali, come oggetti in una scatola. Piuttosto, il termine «implicito»
si riferisce al fatto che essi emergono in quanto tali solo se un ulteriore vi-
vere, parlare e interagire portano avanti la sensazione significativa. Ciò
che i passi rivelano non era lì, diciamo, sotto una coperta. Piuttosto, vie-
ne generato successivamente attraverso passi successivi. Ciò che è ancora
’implicito’ non è mai lo stesso di come lo rendono i passi successivi.
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QUANDO UNA SENSAZIONE
SIGNIFICATIVA CAMBIA E
SI APRE POSSONO EMERGERE
EMOZIONI ACCANTO A
PENSIERI, PERCEZIONI,
RICORDI O UN ASPETTO DEL
PROBLEMA VISTO IN TERMINI
PIÙ OLISTICI. UNA SENSAZIONE
SIGNIFICATIVA CONTIENE
SPESSO EMOZIONI E NON
SI TROVA QUINDI EVITANDO LE
EMOZIONI O CERCANDO DI NON
PROVARLE. SI LASCIA CHE SI
FORMI COME QUALCOSA CHE
PUÒ ACCOMPAGNARE
SOTTENDERE O CIRCONDARE
L’EMOZIONE.
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SENSAZIONE SIGNIFICATIVA E IMMAGINAZIONE
Un’immagine è un’esperienza visiva, la rappresentazione di

qualcosa. O potrebbe essere un’immagine uditiva, il suono di una
campana o di certe parole. È la percezione di una cosa vista o udita
esternamente. Una sensazione significativa è qualcosa che si avverte
nel corpo, come ad esempio un senso di disagio che ci dice che un certo
problema, al quale sembrava di poter dare una risposta, resta insoluto.

Un’immagine può portare a una sensazione significativa se ci si fer-
ma a sentire che cosa suscita dentro di sé. Ma in genere un’impressio-
ne corporea di questo tipo non è immediatamente disponibile. Bisogna
rimanere in silenzio per alcuni secondi e fare attenzione a cosa emerge
nel corpo in risposta a quella immagine. Questa sarà la sensazione si-
gnificativa, non l’esperienza visiva o il suono.

SENSAZIONE SIGNIFICATIVA
E SENSAZIONI FISICHE DI TIPO ORDINARIO

Un Felt Sense è una sensazione fisica, ma non semplicemente fi-
sica come il solletico o un dolore. Piuttosto, è l’impressione corporea
di qualcosa, di un significato, di una complessità implicita. È la sen-
sazione della totalità di una situazione, problema o preoccupazione, o
magari di un concetto che si desidera esprimere. Non è solo un’impres-
sione corporea, quanto piuttosto un’impressione corporea di ...

Alcune sensazioni fisiche assomigliano a sensazioni significative,
tanto che non sempre si riesce a distinguere fra le due.
Un’indigestione, ad esempio, potrebbe sembrare una sensazione signi-
ficativa alla bocca dello stomaco. Per cui non siamo certi se quella sen-
sazione ha a che vedere con una certa situazione o è semplice indige-
stione. Per scoprirlo basta immaginare di non dover affrontare la situa-
zione immediatamente, fare finta di non doverci pensare fino all’anno
prossimo. Lo stomaco si distende. Poi si fa il contrario: si immagina di
dover affrontare la situazione immediatamente. Se la tensione allo sto-
maco ritorna è segno che è la situazione a farci sentire così: siamo in
presenza di una sensazione significativa.

Ci sono sensazioni fisiche indotte da una situazione che suscita una
sensazione significativa. Una tensione alle spalle o la pelle d’oca pos-
sono essere dovute a una situazione del genere, ma non sono sensazio-
ni significative. La differenza sta nel fatto che queste sensazioni non
sono implicitamente complesse. Ossia: il dolore, ad esempio, è solo
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alle emozioni e permettersi di sentirle è un grande sollievo. Il ricono-
scimento di ciò è un importante passo avanti sul piano personale e so-
ciale. Ma una volta che un’emozione sia stata pienamente sentita ed
espressa ripeterla non produrrà alcun cambiamento nella persona.

Se chiedeste a qualcuno di cercare la sensazione significativa che
sottende una certa emozione potreste sentirvi dire: «Io non trovo nien-
te di particolare. Quale complessità mi vuoi far esplorare? Quando so-
no arrabbiato lo so il perché. Quello che mi manda in collera mande-
rebbe in collera qualunque persona ragionevole». Si potrebbe rispon-
dere che sì, in genere sappiamo quale evento ci ha fatto arrabbiare e in
parte anche perché. Non c’è dubbio. E riteniamo magari che un evento
del genere susciterebbe la stessa emozione in chiunque. In termini di
emozione la cosa finisce lì.

Una sensazione significativa va oltre. Per esempio: «Mi sento triste.
Perché? Perché il mio gatto è morto. Non capita a tutti di provare tri-
stezza per la morte del proprio gatto?». Stante la verità di ciò, può
sembrare superfluo chiedere: «Che cosa c’è di preciso, rispetto alla
morte del mio gatto, che mi fa sentire così triste?». Eppure, andando
più a fondo, si può scoprire che il senso di colpa (per non essersi presi
cura abbastanza del gatto) è una componente della tristezza. E questo
«non prendersi cura abbastanza» è parte di una più vasta massa di
rimpianti, di cose fatte male e opportunità mancate: un pesante fardel-
lo. «Sì, se fossi intervenuto prima ora non mi sentirei così triste». Il che
non significa che non ci sarebbe tristezza, ma solo che una parte della
tristezza è fatta di questo pesante fardello di colpa che ho appena sco-
perto. Un’altra persona potrebbe provare un senso di solitudine, e poi
anche la mancanza di «qualcosa che mi faceva da sostegno», nonché
una paura del vuoto e di cadere a pezzi.

O magari potrebbe esserci una sensazione di impotenza legata al-
l’accostarsi a un altro essere nel desiderio di non lasciarlo solo, incon-
sapevoli di ciò che sta accadendo, e rimanere frustrati quando il suo
corpo si rifiuta di funzionare.

Se facciamo attenzione alla qualità fisica dell’intera situazione sco-
priamo sempre la complessità. E scopriamo anche che cosa rende la si-
tuazione particolarmente difficile per noi; sotto quale aspetto, esatta-
mente, «ci disturba»: è qualcosa di specifico intessuto in una trama
complessa. Nel momento in cui scopriamo ed esprimiamo ciò che ci
disturba, la sensazione significativa viene portata avanti e la comples-
sità si apre, si dipana in filoni distinti e si trasforma.
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tire dalla sensazione significativa possiamo arrivare a scoprire e tocca-
re il punto critico, cosa che stranamente ci fa sentire sollevati.

Il paragone fra sensazione significativa e ansia riprende sostanzial-
mente quello con le emozioni. L’ansia può essere classificata come
un’emozione. Spesso viene considerata come la via maestra alla cono-
scenza di sé. Sarebbe un po’ come dire che la via maestra passa per ciò
che sentiamo, ma non siamo in grado di riconoscere. Tuttavia, l’ansia in
quanto tale non contiene la complessità necessaria a spiegare se stessa.
Concentrandosi sull’ansia e basta si diventa solo più ansiosi. Dopo un
po’ si può diventare assuefatti o desensibilizzati, ma non ne viene fuori
niente di nuovo. Diventare sempre più ansiosi significa diventare sem-
pre meno capaci di cogliere ciò che ancora non si conosce. L’ansia non è
una sensazione significativa. Tuttavia, come con ogni altro tipo di espe-
rienza, dall’ansia o nelle sue immediate vicinanze può emergere una
sensazione significativa in quanto impressione olistica della situazione.

SENSAZIONE SIGNIFICATIVA E IPNOSI
A parte i benefici di specifiche suggestioni ipnotiche, trovarsi in

uno stato ipnotico può essere molto utile. Si sperimenta un riposo
profondo. Non sono contrario all’ipnosi. Voglio solo distinguerla
dall’attività di mettere a fuoco una sensazione significativa.

L’emergere di una sensazione significativa ha poco a che spartire
con l’ipnosi. Le due si rassomigliano solo nei primi momenti di quiete.
Ma invece di approfondire il rilassamento, nel caso di una sensazione
significativa si resta a un livello di rilassamento pressoché normale.
Quel livello è l’esatto opposto dell’ipnosi. Al livello della sensazione
significativa le suggestioni ipnotiche non hanno effetto. Il corpo non
obbedisce quanto piuttosto replica: proprio ciò di cui abbiamo bisogno
per focalizzare su una sensazione significativa!

Per esempio, immaginiamo di dire: «Rispetto alla tal cosa mi sento
tranquillo». Sotto ipnosi un’affermazione del genere ha la funzione di
suggestione e verrà obbedita. Ci sentiremo tranquilli. In un processo
di focalizzazione, invece, dire: «Rispetto alla tal cosa mi sento tran-
quillo» può aiutare a far emergere una sensazione significativa. Il cor-
po replica producendo la sensazione significativa: qualcosa non è af-
fatto tranquillo rispetto alla situazione.

Di norma in ipnosi non emergono sensazioni significative, dato che
il corpo è messo a tacere. Ed è proprio questo che rende efficace
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quello che è, una fitta dolorosa. La complessità
della situazione non si trova nella fitta dolorosa.
Possiamo provare dolore alla regione lombare sen-
za che ciò contenga l’intera situazione emotiva che
segnala.

Le sensazioni fisiche possono manifestarsi alla
periferia del corpo mentre una sensazione signifi-
cativa si avverte di norma (con qualche eccezione)
al centro: nell’addome, nel plesso solare, nel petto
o nella gola. Ciò nonostante, una sensazione fisica
periferica può essere molto utile. Se ci chiediamo:
«Che cosa direbbero le mie spalle doloranti?», può
emergere qualcosa anche senza provare una sensa-
zione significativa. Il dolore alle spalle esiste come
parte di un’intera massa di esperienza. Prestare at-

tenzione a un dolore alle spalle può anche favorire una presa di co-
scienza diretta di quella massa di esperienza. Si può ottenere una sen-
sazione significativa se si presta attenzione alla qualità che si manifesta
nella parte centrale del corpo in rapporto al dolore alle spalle.

Inoltre, una volta che la sensazione significativa è stata portata avan-
ti con un numero sufficiente di passi, la tensione si scioglie. Anche il
dolore alla schiena dovrebbe essersi alleviato. Gli indicatori periferici
sono un barometro in più che ci segnala un avvenuto progresso.

È utile lasciar emergere una sensazione significativa soprattutto se
si sospetta che un problema psicologico provochi un malessere fisico
(un sintomo psicosomatico). Qualcuno potrebbe dire che ciò vale per
tutte le malattie fisiche. Non lo sappiamo.

SENSAZIONE SIGNIFICATIVA E ANSIA
Una sensazione significativa non è ansia ma può contenere ansia

o formarsi nelle sue immediate vicinanze. Può essere l’impressione
da cui nasce l’ansia e tutto quello a cui si riferisce. L’ansia di per sé
è molto poco informativa. È un ostacolo al percepire perfino ciò che
già si conosce, si sente, si pensa e si osserva. Quando c’è ansia è diffici-
le lasciar formare una sensazione significativa, ma se si forma c’è un
immediato beneficio in quanto l’ansia diminuisce. Quello che scopria-
mo in una sensazione significativa che accompagna l’ansia può non
piacerci, tuttavia ogni passo successivo scioglie parte dell’ansia. A par-

92

È UTILE LASCIAR EMERGERE
UNA SENSAZIONE
SIGNIFICATIVA SOPRATTUTTO
SE SI SOSPETTA CHE UN
PROBLEMA PSICOLOGICO
PROVOCHI UN MALESSERE
FISICO (UN SINTOMO
PSICOSOMATICO). QUALCUNO
POTREBBE DIRE CHE CIÒ VALE
PER TUTTE LE MALATTIE
FISICHE. NON LO SAPPIAMO.



� L A V I A D E L D I A L O G O �

va. Dopo alcuni passi, quando la sensazione significativa si scioglie, si
può tornare alla meditazione e trovarla assai più agevole di prima.

Vorrei comunicare questo punto con precisione: focalizzare implica
portare deliberatamente l’attenzione a quel livello da dove nasce
l’attività e restare in contatto con qualcosa. Richiede di mantenere
l’attenzione sul vago senso di disagio, sulla sensazione significativa
che emerge in risposta a una richiesta deliberata. Quello che chiedia-
mo è l’impressione globale di cosa c’è che non va in un determinato
momento (o rispetto a un determinato problema). Il che è ovviamente
diverso da uno di quegli stati meditativi in cui l’attività interiore è
completamente pacificata e si percepisce un denso e profondo ’nulla’.

SENSAZIONE SIGNIFICATIVA
E LE QUATTRO FUNZIONI JUNGHIANE

Jung distingue quattro tipi di ’funzioni’, come egli stesso le defi-
niva: sensazione fisica, sentimento, intuizione e pensiero. Una sen-
sazione significativa non coincide con nessuna di queste. Jung però
riteneva ve ne fosse anche una quinta, «la funzione trascendente», al
centro delle quattro. Fino a un certo punto la sua descrizione della
quinta funzione corrisponde alla mia definizione di un Felt Sense. Che
la funzione trascendente di Jung sia o no una sensazione significativa,
è certo che una sensazione significativa non è una delle quattro funzio-
ni. Oppure potremmo dire che una sensazione significativa è un caso
particolare di ciascuna delle quattro. Viene percepita fisicamente come
le sensazioni. Inoltre è qualcosa che proviamo al pari dei sentimenti e
che implica una qualche forma di valutazione. Al pari dell’intuizione
una sensazione significativa ci dà informazioni oltre a quelle già in no-
stro possesso. E di sicuro una sensazione significativa contiene implici-
tamente una qualche forma di cognizione oltre a includere tutto ciò
che abbiamo pensato. Ma si tratterebbe di un caso speciale di ciascuna
delle quattro.

Quanto afferma Jung a proposito della funzione trascendente è
istruttivo: egli ci dice di delegare «all’affetto» il nostro potere di gene-
rare parole, di lasciarlo parlare. Ci suggerisce inoltre di lasciargli gene-
rare immagini. Egli afferma che il tipo di «affetto» che è in grado di fa-
re ciò non è la funzione del sentimento.

Jung però sembra non aver colto il carattere direzionale di una sen-
sazione significativa, ossia il suo condurre a un passo successivo cui
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l’ipnosi: la conoscenza corporea che dà forma a una sensazione signifi-
cativa è fuori uso. Il corpo sembra essersi sciolto, dileguato, ed è pron-
to a produrre qualunque sensazione fisica venga suggerita.

I cosiddetti ’stati alterati’ differiscono da una sensazione significati-
va per lo stesso motivo. Invece di lasciar emergere nel corpo
l’impressione sentita della propria concreta situazione di vita, così che
possa parlare e correggere quello che ne pensiamo, negli stati alterati
ci si distanzia dal corpo.

Naturalmente c’è chi potrebbe parlare di «auto-ipnosi» per descrivere
un’attività come quella di focalizzare su una sensazione significativa.
Non mi interessa polemizzare sui termini. Ciò che conta sono le differen-
ze pratiche. Anche un grado di rilassamento appena maggiore del neces-
sario impedisce l’arrivo di una sensazione significativa. Se all’interno tut-
to rallenta, si acquieta e si compatta, tanto che risulta difficile seguire un
tema piuttosto che un altro, significa che si è troppo rilassati per poter fo-
calizzare su una sensazione significativa. Una volta raggiunto uno stato
di rilassamento così profondo è difficile o perfino penoso dirigere volon-
tariamente l’attenzione, il che rende impossibile focalizzare.

SENSAZIONE SIGNIFICATIVA E MEDITAZIONE
Se il termine «meditazione» viene impiegato con un’accezione

molto vasta, allora i passi del processo di cui parlo possono essere
visti come una forma di meditazione. Ovviamente esistono molti ti-
pi di meditazione: che cosa vieta di considerare questo uno fra tan-
ti? In un tipo di meditazione ampiamente diffuso i meditanti si rilassa-
no troppo profondamente per consentire l’emergere di una sensazione
significativa. Dopo molta pratica la loro attenzione scende a quel livello
di profondo rilassamento non appena si rivolgono all’interno.
Dispongono di un ascensore in discesa che passa oltre il livello dove
può formarsi una sensazione significativa. Vorrei dire a chi pratica que-
sto tipo di meditazione che una sensazione significativa si forma a un
livello intermedio. L’ascensore può fermarsi a un livello intermedio.

Ai fini della crescita personale si ha bisogno della sensazione signifi-
cativa e dei suoi passi. A volte se ne ha bisogno anche ai fini della medi-
tazione stessa. In meditazione, quando l’atmosfera è grigia o comunque
non libera, è meglio riemergere, lasciar sbollire gli effetti, muovere un
pochino le spalle e tornare a un livello ordinario. Poi scendere a un livel-
lo intermedio e ricevere la sensazione significativa di che cos’è che non
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ogni tipo di esperienza passata. Il passato viene ricostruito nuovamen-
te in ogni ordinaria esperienza presente, come pure in ogni sensazione
significativa. Il passato è implicito, ma non in quanto tale, in tanti pez-
zi immutati come una serie di ricordi. Quando si fa esperienza esplici-
tamente di un ricordo non si fa esperienza del presente. Ad esempio,
non è possibile fare attenzione al presente mentre si ricorda il passato
o si rivivono eventi passati. Di solito, però, quando il passato in sé non
è presente è implicito in un’esperienza presente. Il presente è quello
che è in parte per via del passato e sarebbe diverso se il passato fosse
stato diverso. Di conseguenza il passato è sempre implicito e non può
essere separato dal presente.

Un futuro immaginario è un’altra componente essenziale di ogni
esperienza presente. Non parlo di eventi che accadranno in un altro
momento ma di eventi che speriamo o ci aspettiamo che accadano.
Questo è un futuro qui e ora. Il futuro implicito che immaginiamo ora
è sempre parte del significato del presente.

Altre tecniche terapeutiche sorvolano sulla vita attuale della persona
incoraggiandola a entrare in ’stati alterati’ che non hanno attinenza con
il suo modo di vivere. Esperienze del genere sono impressionanti ma
possono cambiare ben poco al di là di un iniziale ampliamento di pro-
spettiva. Può trattarsi di grandi esperienze dove però la persona resta
piccola, psicologicamente disorientata e spesso emotivamente sopraf-
fatta. Per quanto valide siano non ci esimono o non ci esonerano dalla
necessità di crescere come persone. E la crescita avviene in piccoli passi.

Una sensazione significativa si forma al margine fra uno stato di co-
scienza ordinario e uno alterato. C’è bisogno di un certo grado di rilas-
samento per lasciarla emergere e per entrarci in contatto ripetutamen-
te, e per consentire che ne venga fuori qualcosa. Ma una volta ricevuta
la sensazione si torna immediatamente all’ordinario, reagendo a ciò
che è emerso, domandandosi di cosa si tratta o quali elementi conten-
ga. Sulla vecchia mappa di conscio, inconscio e zona di confine la sen-
sazione significativa si colloca in quest’ultima. Si potrebbe dire che è la
zona di confine. È ciò che permette di sentire in che condizioni si trova
l’intero organismo in questo preciso momento. A paragone di uno sta-
to di coscienza alterato è qualcosa di assai prossimo a uno stato di co-
scienza ordinario, pur confinando con uno stato alterato.

Trad. it. di Letizia Baglioni
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fanno seguito altri passi. Egli ritiene che occorra
«accumulare» il «materiale» che nasce dal lasciar
parlare l’affetto per poi interpretarlo (utilizzando i
suoi concetti). La sensazione significativa, d’altro
canto, fornisce una propria interpretazione addi-
tandoci la direzione in cui vuole andare, ossia il
passo successivo.

SENSAZIONE SIGNIFICATIVA E CATARSI
I metodi catartici (ad esempio la terapia del-

l’urlo primario e altre terapie «liberatorie») fan-
no rivivere eventi passati e le emozioni a essi
collegate. Come ho già detto, nel caso di emozioni
bloccate e mai espresse pienamente il loro riaffiora-

re è un fatto nuovo e positivo. Ma i clienti in terapia catartica prendono
l’abitudine di spostarsi immediatamente da un qualunque vissuto at-
tuale al passato. Anche i terapeuti catartici mettono l’accento sull’espe-
rienza «nel presente», ma si riferiscono a sensazioni corporee presenti
che riguardano il passato. Vogliono che i loro pazienti ripetano concre-
tamente il passato nel presente. Non appena il paziente prova qualcosa
nel presente lasciano che subentri al suo posto il ricordo di un’esperien-
za passata. Di solito è un evento a proposito del quale ha già urlato e
«scaricato» più volte. Questo metodo può far perdere di vista il senso
della vita attuale, come se nulla dell’esperienza presente del cliente me-
ritasse attenzione.

Questo non è un effetto voluto. Spesso i sostenitori del metodo ca-
tartico affermano erroneamente che il passato vada «elaborato» ogni-
qualvolta si ripresenti nell’esperienza attuale. Ma per sua natura
l’esperienza include implicitamente il passato nell’ordito di ogni pre-
sente. Altri terapeuti commettono l’errore opposto. Vogliono che i loro
clienti si interessino non del passato ma unicamente del presente.

Una sensazione significativa, d’altro canto, ha un presente di tipo
diverso. L’odierno discorso sul «qui e ora» non prende in esame il rap-
porto fra tempo ed esperienza. L’esperienza non è fatta di pezzi che
appartengono o al passato o al presente o al futuro in sequenza linea-
re. Ogni istante è una nuova costellazione in cui il passato è implicita-
mente attivo e in cui le aspettative sul futuro, accanto alle passate
aspettative sul futuro, vengono ricontestualizzate. Ciò vale anche per
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A lcune considerazioni a seguito della lettura dell’interessante arti-
colo di Giampiero Comolli «Vecchio e nuovo nel buddhismo ita-
liano» apparso sulla rivista online «Riforma.it» e, successiva-

mente, su DHARMA 35. Premetto che del mondo buddhista italiano,
che Comolli frequenta e conosce nel suo complesso certo assai più di me,
«favorito» anche dalla sua condizione di «esterno» che gli consente uno
sguardo disincantato, so qualcosa solo dell’ambiente Sōtō Zen, del quale
ho una veduta d’insieme anche a livello europeo. Posso dunque parlare
solo di quel po’ che conosco. La mia impressione è che rispetto a quel
particolare settore del buddhismo italiano (ed europeo) l’analisi di
Comolli parta da un assunto non del tutto pertinente. La fascinazione
dell’Oriente, a suo giudizio elemento fondante dell’esperienza buddhista
italiana, non ha invece a parer mio esercitato particolare attrattiva sulle
persone che hanno dato impulso al fenomeno Zen in Italia. È probabil-
mente vero per quanto riguarda il buddhismo tibetano e theravāda, ma
non per lo Zen e in particolare per il Sōtō Zen. Dove preponderante è sta-
ta ed è l’influenza del Giappone, tramite soprattutto le cosiddette arti
marziali e una fascinazione estetica: e il Giappone è senz’altro in Oriente

Riportiamo alcune riflessioni giunte da Jiso Forzani, monaco
zen oggi segretario della Sōtō-shū Europa con sede
a Parigi, stimolate dall’articolo di G. Comolli apparso nello
scorso numero sul Buddhismo in Italia e alcune sue
criticità. Chiunque voglia continuare ad offrire spunti di
riflessione e contributi in questo senso è benvenuto.

BUDDHISMI
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rispetto a noi, ma trattasi di un oriente di tipo affatto speciale. L’Oriente
di cui parla Comolli profuma di India: il Giappone è molto più lontano
dall’India di quanto non lo sia questa dall’Italia e dall’Europa. Il Tibet hi-
malayano, il Nepal, i paesi del sud asiatico dove il buddhismo è stato ed
è influente (Sri Lanka, Myanmar, Thailandia...) sono stati fortemente per-
meati dalla vicinanza gegrafica e dalla cultura dell’India, ininfluente in-
vece nella formazione della cultura giapponese, se non per lontani e va-
ghi riflessi. Inoltre, lo Zen è giunto in Occidente in panni esteticamente
giapponesi ma, fin dal suo esordio da queste parti, in forme riadattate a
categorie di pensiero occidentale, a opera di autori come D.T. Suzuki,
formatisi intelletualmente su modelli filosofici occidentali. Semplifico
qui, per ragioni di spazio, un discorso complesso, ma il succo è questo. Il
profumo d’Oriente qui non c’è mai stato, e questo probabilmente è uno
dei fattori che distingue lo Zen nostrano dalle altre tradizioni buddhiste
presenti in Europa. Non solo: per vari motivi, il «rapporto» fra buddhi-
smo e Zen, già problematico in Cina, si è ulteriormente modificato in
Giappone, nei secoli, al punto che oggi uno dei problemi del Sōtō Zen
europeo è proprio quello di ripensare in modo radicale e originale il lega-
me fondativo dello Zen con il buddhismo Mahāyāna.

C’è anche un altro aspetto dell’analisi di Comolli che mi lascia perples-
so, e qui ho l’impressione che la sua formazione e identità cristiana, e in
particolare la sua appartenenza valdese, giochi, come è naturale, un ruo-
lo determinante. Mi pare che lui consideri auspicabile che il buddhismo
italiano operi nel senso di fornire ai suoi «fedeli» un riferimento identita-
rio collettivo, che rappresenti una significativa forza di influenza nella
società. Questo peraltro nobile auspicio è perfettamente coerente con la
concezione cristiana contemporanea, che vede, come Comolli stesso ac-
cenna, il cristiano come persona comunitaria che realizza il proprio esse-
re religioso nella società civile. Qui vedo una differenza radicale col bud-
dhismo, che penso non vada sottovalutata. Il cristianesimo nasce in am-
biente ebraico, là cioè dove Dio si rivolge a un popolo, anche se lo fa per
mezzo di singoli individui, e parla al cuore di ognuno come membro del
popolo suo. Il buddhismo nasce come riflessione e scelta individuale e la
comunità è un aggregato di singoli. Le storie poi si sono fatte complesse,
in ambito cristiano è nato il monachesimo, fino a radicali scelte di clausu-
ra, in ambito buddhista l’esperienza comunitaria si è espressa anche in
forme di gestione della società e del potere politico. Ma l’imprinting resta



AVALOKITA
sotto al Gran Sasso di Diana Petech

101

� L A V I A D E L D I A L O G O �

� �

BUDDHISMI
IN ITALIA

100

e non può essere ignorato. Non possiamo sapere come (e se) si sviluppe-
rà un autentico buddhismo occidentale e dunque italiano. Ma allo stato
non considero personalmente una priorità forme di intervento sociale «in
quanto buddhisti». È senz’altro opportuno e più che auspicabile, secon-
do me, che ogni buddhista si impegni al massimo perché giustizia e one-
stà e fratellanza permeino sempre più la sua vita personale e la sociale
convivenza, ma è sufficiente che ciascuno lo faccia come normale cittadi-
no democratico laico, ben più e ben prima che come membro della comu-
nità buddhista. Non esiste una dottrina sociale buddhista: là dove il bud-
dhismo è stato ed è una «forza sociale istituzionale» non ha dato buone
prove, anzi: la storia e la cronaca mostrano, da parte delle istituzioni reli-
giose buddhiste orientali, più che altro esempi di complice fiancheggia-
mento delle peggiori forme di governo, quando non la gestione diretta
del potere in forme a dir poco antidemocratiche e oscurantiste. Sulla base
di queste nefaste esperienze, penso sia bene che le istituzioni buddhiste
occidentali (tutt’ora modellate a immagine delle corrispondenti omolo-
ghe orientali) mantengano un basso profilo, in attesa di assumere, se mai
lo faranno, forme compenetrate dall’esperienza democratica e individua-
le occidentale: ci vorrà molto tempo, tenendo conto anche del fatto che la
sensibilità individuale e collettiva sta rapidamente viaggiando verso im-
prevedibili lidi.

A quest’ultima considerazione mi pare si possano collegare le rifles-
sioni, che trovo del tutto condivisibili, che Comolli ci offre sulla dolente
questione del rapporto maestro-discepolo nelle forme del buddhismo
nostrano, sull’atmosfera da conventicola di mutuo soccorso autoreferen-
ziale che spesso si respira nelle micro comunità buddhiste italiane ed eu-
ropee (Comolli, che è persona gentile, non usa proprio queste espressio-
ni, ma mi par di capire che il senso è quello) sulla scarsità di giovani che
spesso fa apparire il buddhismo (Sōtō Zen) europeo un fenomeno geria-
trico. L’apertura al mondo è una caratteristica genetica del buddhismo
Mahāyāna ed essa è autentica se è modo d’essere dell’individuo, prima
che bandiera comunitaria. Ci si apre al mondo perché ci si riconosce
mondo, non perché si pensa di essere migliori del mondo o al mondo i
migliori. Allora, forse, si può contribuire al miglioramento del mondo, là
dove si vede di dover migliorare se stessi. Ma il discorso si fa lungo, mi
fermo qui, questi sono alcuni pensieri che l’articolo di Comolli mi ha sug-
gerito, del che lo ringrazio.

Il primo centro italiano di meditazione e vita consapevole nella
tradizione del Maestro Thich Nhat Hanh è stato inaugurato
lo scorso aprile a Villa Rossi di Castelli, in provincia di
Teramo: un luogo di rara bellezza, nato per accogliere ed
ascoltare con cuore compassionevole.

I l posto è sorprendente. Si arriva attraversando una frazione di
poche case, Villa Rossi, e già nel tragitto il respiro si allarga, si
spalancano gli occhi: dalla base verdissima di colline e prati, bo-

schi e uliveti si alzano imponenti i 2600 metri del Monte Camicia,
una mole rocciosa e frastagliata che richiama paesaggi alpini.
Invece siamo a Villa Rossi di Castelli, in provincia di Teramo, sul ver-
sante orientale del massiccio del Gran Sasso. Subito fuori dal paese,
sulla destra, una breve strada bianca porta a una casa in muratura, con
una curiosa “estensione” in legno di larice e grandi vetrate: è Avalokita,
Centro di meditazione e vita consapevole, il primo Centro di pratica in
Italia nella tradizione di Thich Nhat Hanh.

IL SEME
La sua storia parte dall’invito del Maestro, nel 1997, a fondare
“Centri di vita consapevole”, luoghi in cui si le persone potessero tro-

In alto a destra:
la Meditazione
Camminata sul terreno
del Centro Avalokita
durante il primo ritiro
tenuto da Sr. Jina,
Badessa del Lower
Hamlet di Plum Village
A sinistra: statua
di vetro bianco del
bodhisattva
Avalokitesvara.
Epoca Ming.
In basso: il Maestro
Thich Nhat Hanh
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sione originaria, dunque, intorno al germoglio del seme lanciato dal
Maestro si è cominciato a radunare le condizioni che potessero farlo
crescere. In altre parole: si è cominciato a raccogliere fondi in tutti i
modi (leciti), e dopo un po’ anche a sguinzagliarsi in giro per l’Italia
alla ricerca del posto giusto.

“Qui no”, “qui no”... alcune volte “qui forse” – ma poi no, per una
ragione o per l’altra.

QUI SÌ
A Villa Rossi di Castelli è stato: qui sì. Un ambiente magnifico; un
grande terreno con prato, bosco e uliveto; due edifici da ristruttura-
re, uno grande in condizioni migliori
e uno più piccolo molto rovinato; un
proprietario contento di affidare la sua
terra a noi e al nostro progetto; un’ener-
gia di pace e di solidità, ai piedi di un
pratone bordato di bosco, con alle spalle
la mole protettiva del Monte Camicia.

Qui sì, e più niente ha potuto ostaco-
lare quel sì: né l’indisponibilità di dena-
ro sufficiente, al momento, né la serie
infinita di accertamenti preliminari, di
contatti con il Comune e la Provincia,
di formalità burocratiche. Quel sì ha da-
to il via alla ricerca certosina della for-
ma giuridica appropriata – una Fondazione di Partecipazione – per ac-
quisire e gestire la proprietà; ha guidato la minuziosa stesura di uno
Statuto che traducesse in termini comprensibili e accettabili da parte
dello Stato la base spirituale della Fondazione e del Centro, quei 14
Addestramenti alla Consapevolezza dell’Ordine dell’Interessere nei
quali Thich Nhat Hanh ha dettagliato in modo così magistrale i cardini
etici e spirituali del suo insegnamento. Quel sì non l’ha fermato il ter-
remoto del 2009 né il conseguente ritardo (un buon anno e mezzo) dei
permessi che avrebbero consentito l’inizio dei lavori; non l’ha fermato
la complicazione di una progettazione per un committente collettivo –
ogni scelta da prendere insieme e per consenso – né il continuo fare i
conti con “una coperta sempre troppo corta”.

Per quel sì è stata determinante anche la buona disposizione e il so-
stegno amichevole degli abitanti di Villa Rossi, del Comune di Castelli
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vare rifugio da una vita sempre più veloce e a volte insensata, e ri-
prendere contatto con la vita nel qui e ora: con il proprio respiro, il
passo, il cibo, il silenzio, la presenza delle persone care, la parola consa-
pevole, l’ascolto aperto e ben disposto, la condivisione.

Quel primo invito è stato il seme originario. Nei primi anni i prati-
canti più determinati a coltivarlo si sono riuniti con regolarità, cercando
di definire insieme la forma da dare al Centro: mille idee diverse che,
via via scremando e riducendo ed eliminando – com’è giusto nella tra-
dizione zen – hanno portato all’essenziale, a quello che davvero risulta-
va utile, desiderabile e realizzabile in Italia, al momento: un Centro lai-
co residenziale, con una piccola comunità residente di persone forte-

mente motivate e salde
nella pratica di vivere
in presenza mentale;
un Centro nel quale si
offrissero a tutti ritiri,
giornate di consapevo-
lezza, e la possibilità di
sperimentare nel quoti-
diano la pace e la pro-
fondità di quello stile
di vita vivendo e prati-
cando per una o più
settimane insieme alla
Comunità residente.

Per un secondo tempo si è previsto anche l’insediamento di un cosid-
detto “Cerchio Abitativo”: alcuni nuclei abitativi nelle vicinanze occu-
pati da famiglie, legate al Centro da una costante frequentazione e una
salda unità di intenti ma conservando lo stile di vita che è proprio di
una comune famiglia con o senza bambini, nella normale quotidianità
di attività professionale, scuola, vita coniugale e familiare.

Il Centro si sarebbe dovuto localizzare in una zona ben accessibile,
non troppo lontano da scuole e ospedali, possibilmente in Italia centra-
le, in un ambiente naturale ben preservato e lontano da fabbriche in-
quinanti, autostrade rumorose, tralicci dell’alta tensione, antenne ra-
dio. Un progetto ambizioso, qualcuno l’aveva definito “velleitario”. La
tradizione però ci insegna che Śraddhā, la fiducia nella pratica, è la pri-
ma delle cinque facoltà spirituali (pancindriya), un potenziale che poi
messo in atto diventa un vero e proprio “potere”. In base a quella vi-
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e dai tanti interlocutori locali e regionali.
Fin dall’inizio il progetto ha avuto l’amorevole incoraggiamento del

Maestro Thich Nhat Hanh e della comunità monastica di Plum Village
e il sostegno di tutto il Sangha. Nel percorso verso la sua realizzazione
è stato prezioso l’aiuto di due Maestri tedeschi, Helga e Karl Riedl. Con
la loro salda aderenza allo spirito degli insegnamenti di Thich Nhat
Hanh e la loro esperienza di fondatori e conduttori di un Centro di
Pratica laico in Germania, l’Intersein-Zentrum, hanno dato guida solida
e lucidità di visione ai praticanti italiani impegnati in quel progetto.
Presso il loro Centro gli attuali primi Residenti hanno sperimentato la
vita in una comunità laica in questa tradizione, ricevendo una forma-

zione insieme spiritua-
le e organizzativa da
portare con sé nel nuo-
vo Centro italiano.

IL FRUTTO
Il Centro Avalokita si
è aperto il 22 aprile
con una giornata di
festa. C’erano i Mae-
stri tedeschi, i quattro
insegnanti italiani che
insieme a loro cure-
ranno l’orientamento

spirituale del Centro, i primi Residenti, i tanti praticanti che hanno
contribuito a realizzare il progetto e l’hanno seguito da vicino, i volon-
tari che hanno contribuito alla ristrutturazione dell’edificio, i progettisti
e le maestranze, i vicini di casa e di paese. Tanta gratitudine reciproca,
tanta allegria, tanto calore – sono stati portati dolci e fiori, la casa è stata
aperta alla visita di tutti, ognuno è stato ringraziato per il suo contribu-
to. Dietro, a tratti nascosta da qualche nuvolone, la massiccia mole del
Camicia comunicava l’essenza di questo luogo: un posto dove imparare
a vivere nella solidità e nella bellezza, a stare nel momento presente
“saldi come un monte e limpidi come l’acqua”.

Perché il nome di Avalokita? Perché è il bodhisattva dell’ascolto pro-
fondo, che rappresenta ed evoca le doti di amorevolezza, capacità
d’ascolto e di aiuto saggio che ognuno di noi ha in sé. Il nome è stato
scelto a seguito dell’invito del Maestro a fare del Centro “un luogo do-

AVALOKITA
sotto al Gran Sasso
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ve le persone vengano ascoltate con cuore compassionevole” – nel sen-
so più alto e completo di questo termine, quello dell’empatia, dell’in-
terdipendenza e della gentilezza amorevole. Il nome vuole essere di
ispirazione e d’augurio, dunque, per un luogo dove si possa imparare
a fare silenzio per ascoltare meglio, a smettere di correre per stare dav-
vero con quello che c’è, a dare l’aiuto che serve con lucidità e generosi-
tà, senza distinzione di “io” e “tu”.

“NON C’È UNA VIA PER IL CENTRO DI PRATICA,
IL CENTRO DI PRATICA È LA VIA”
Fin dall’inizio si è sempre lavorato insieme sulla base della pratica
applicata nel concreto, guidati dal suono della campana come ri-
chiamo alla consapevolezza – negli incontri di persona come in quelli
telematici. Ci si è allenati all’ascolto attento e amorevole di ognuno, al-
la disponibilità a lasciar andare ogni attaccamento alla propria idea e a
fare un passo indietro in favore di un’altra più condivisa, alla ricerca
del consenso e dell’armonia prima e al di sopra del risultato.

Questi stessi criteri guidano ora i primi passi della Comunità resi-
dente e dei praticanti “anziani” che si alternano a darle presenza e so-
stegno. Come sempre in questa tradizione, ogni compito nel Centro è
svolto a rotazione dai Residenti (guida delle pratiche, pulizie, cucina,
ufficio, lavanderia...) e viene fatto con la calma e la centratura di una
vera pratica meditativa, in piena consapevolezza di sé e di ciò che si
sta facendo; ogni mezz’ora, il suono della campana invita ognuno a
tornare alla consapevolezza del respiro per recuperare o rafforzare
l’unità di mente e corpo. L’armonia della comunità è coltivata con ses-
sioni di condivisione, tanto più in questa fase iniziale in cui molte cose
sono ancora in fase di sperimentazione e di rodaggio. Per la stessa ra-
gione, per quest’anno il Centro sarà aperto a ospiti esterni soltanto du-
rante i ritiri e gli appuntamenti di pratica elencati nel programma (V.
www.avalokita.it).

In un ventoso 21 marzo del 2008, il Maestro Thich Nhat Hanh aveva
visitato la proprietà da poco acquisita; i meli e i ciliegi in fiore davanti
alle cime bianche di neve gli avevano fatto esclamare: “Ma questa è la
Terra Pura!”. Era un buon seme, quello che aveva lanciato tanti anni
fa, e ha trovato terreno fertile. Il frutto ora è a disposizione di tutti: è
maturo e aperto, e a sua volta porta tanti nuovi semi.
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stenza religiosa nei luoghi di cura, temi oggi lasciati al «buon cuore»
delle direzioni sanitarie. A Milano è stato creato dalla giunta comunale
l’Albo delle organizzazioni e delle associazioni religiose, che, siglando
un protocollo con il Comune, entreranno a far parte della «Conferenza
permanente delle confessioni religiose» per la promozione del dialogo
interreligioso e per il sostegno del diritto alla libertà di culto. Il provve-
dimento si riferisce alle confessioni religiose che non sono titolari di
un’intesa con lo stato e ha l’obiettivo di avviare le procedure per un
rapporto trasparente e riconosciuto tra l’Amministrazione comunale e i
rappresentanti di culti religiosi soprattutto per l’individuazione di luo-
ghi di culto. A livello governativo il ministro Riccardi, ministro per la
cooperazione internazionale e l’integrazione, ha istituito la Conferenza
nazionale permanente «Religioni, cultura e integrazione» che si è in-
contrata più volte su temi relativi alla presenza delle comunità sul terri-
torio, sulla scuola e la salute per fornire indicazioni al ministro su diffi-
coltà e best practice presenti a livello locale.

Ma il passo veramente epocale è stato compiuto dal Parlamento ita-
liano, che in dirittura di arrivo per la fine della legislatura ha osato, co-
me non accadeva dal 1995, approvare Intese con altre comunità di fede:
quella con la Chiesa ortodossa d’Italia, la Chiesa Apostolica e la Chiesa
dei Santi degli ultimi giorni meglio conosciuti come Mormoni.

E per l’Oriente? Anche per noi buddhisti, come per gli induisti,
il cammino si è aperto... Il 12 settembre la I Commissione Affari
Costituzionali del Senato in sede deliberante ha approvato le

Intese con l’UBI e l’Unione Induista Italiana cui è seguita il 19 settem-
bre l’approvazione anche dell’ultima intesa rimasta, quella con i
Testimoni di Geova. Ora il disegno di legge di approvazione delle
Intese è passato alla Camera dei deputati ed è in discussione nella I
Commissione Affari Costituzionali, ultimo passo per arrivare alla fine
del cammino iniziato più di venti anni fa. Al momento di chiudere
questo numero di DHARMA, la situazione sembra abbastanza favore-
vole per il passaggio alla Camera anche se in alcune frange parlamen-
tari permane un senso di disagio per “l’ufficializzazione” con
l’approvazione delle Intese della presenza di religioni orientali in
Italia, vista come preludio all’apertura ad altre confessioni viste come
“orientali” decisamente più numerose nel nostro paese – l’Islam.

I buddhisti italiani comunque attendono: con la pazienza, che è loro
propria e, forse questa volta, con maggiori speranze.
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M ai come in quest’anno il cammino dell’integrazione delle reli-
gioni minoritarie nel nostro Paese è stato ricco di avvenimen-
ti, partendo da realtà territoriali specifiche e arrivando al go-

verno con l’apertura di Commissioni di lavoro e al Parlamento, che
ha approvato nuove Intese con confessioni religiose presenti nel no-
stro Paese come vuole l’articolo 8 della Costituzione. A livello locale
abbiamo visto l’aprirsi di tavoli di lavoro che hanno portato a siglare
protocolli in grandi aziende ospedaliere come la ASL Roma E e
l’Ospedale S. Camillo Forlanini di Roma o le attività già avviate alle
Molinette di Torino assumere maggiore ricchezza sui temi del rapporto
tra le religioni, la malattia e il sostegno alle persone ricoverate. Questo
fermento presente nei territori è sfociato con la creazione da parte del
Ministero della Salute di un gruppo di lavoro a livello nazionale per
stabilire criteri e linee guida per le strutture sanitarie in merito all’assi-
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giovane. Segue il
viaggio di tre ore alla
città di Luang
Prabang (con 40
monasteri in cui
risiedono circa 1200
monaci), il nuovo
contesto abitativo,
l’incontro con gli altri
novizi e con gli
insegnanti, il
pellegrinaggio al
tempio di Vat Xieng
Thong, i momenti
della giornata che
comincia con la
meditazione all’alba,
le ore di studio e di
pratica, la questua
nelle strade cittadine,
la scoperta del fiume
Mekong.
Il viaggio iniziatico
di Lem è anche
quello di Laura
Leonelli e il nostro,
perché questo libro ci
mostra un mondo
di giovani agli
antipodi
dall’universo
consumistico che
viene offerto alle
nuove generazioni in
Occidente e in
Oriente. È un mondo
di rinuncia,

solitudine, dubbio
ma anche di fiducia,
di apertura e di
ricerca della
conoscenza più vera,
quella del Sé e della
dimensione interiore
più profonda. Penso
che questo libro
dovrebbe interessare
non solo i praticanti
il buddhismo, ma
anche entrare nelle
case per far conoscere,
soprattutto ai
giovani, una diversa
possibilità di vita,
che non è
esclusivamente
quella monastica, ma
quella legata alla
libertà interiore, che
ogni giorno viene
negata nel nostro
mondo illusorio;
perché, come si legge
nel Dhammapada,
«per un monaco
entrato in una casa
vuota, la cui mente
è in pace, che
comprende
pienamente il
Dhamma, vi è un
diletto diverso da
quello dei mortali».
Giuliana Mariniello

Chi non conosce
Francesco Casaretti,
l’autore di questo
«intrigante» libro,
non sa che cosa si
perde. Certamente un
vero «taoista
d’Occidente» che
inserirei honoris causa
dentro questo suo
libro, l’ultimo ― ma
ultimo davvero come
lo stesso Casaretti
dice ―, di una serie
di scritti che si

muovono in totale
libertà, sbarazzandosi
senza paura alcuna
d’ogni luogo comune
e benpensante per
riportarci a essere
liberi d’essere, essere
non quel che
pensiamo, ma quel
che sentiamo, e la
differenza ―
credete ― non è di
poco conto.
Francesco Casaretti
ha attraversato la vita
seguendo, come
ognuno di noi
dovrebbe, ma assai
raramente fa, il suo
daimon, che l’ha
portato a indossare le
molte maschere delle
stesso volto senza
però mai
dimenticarsi della
sua. In questo libro ci
sono momenti
davvero esilaranti
(sono certa che
Francesco è felice di
questo), uno in
particolare mi ha
fatto ridere di gusto
da sola mentre lo
leggevo, ed è quando
in piena notte si
presenta nella stanza
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Laura Leonelli,
giornalista de Il Sole
24 Ore e di altre
testate, da anni scrive
di viaggi e fotografia
con passione e
competenza.
Con questo suo
ultimo libro ci fa il
grande dono di
un’esperienza di
viaggio in un Paese
poco conosciuto e
ancora
fortunatamente
lontano dai percorsi
turistici più battuti, il
Laos, attraversato dal

colonialismo francese
nell’800 e dal periodo
comunista nel ’900.
Ma stavolta si tratta
di un viaggio
speciale che riguarda
soprattutto la
dimensione interiore,
come documenta
Leonelli nel suo bel
libro in cui testo e
immagini dialogano
in maniera
significativa e
illuminante. Con una
scrittura agile, attenta
e partecipativa,
Leonelli ci narra una
piccola ma
significativa storia,
quella di un giovane
laotiano dodicenne,
Lem, che affronta la
vita monastica di
studio e meditazione
dopo aver lasciato la
famiglia e il villaggio
natio.
Il libro è suddiviso in
sette sezioni che
accompagnano le
varie fasi di questo
percorso: La nascita,
La nuova casa,
Il tempio, La giornata
di un novizio, L’acqua,
La comunità,

La rinascita. Ogni
tappa, accompagnata
da belle immagini in
cui prevalgono i caldi
colori dell’arancione
e del dorato che
caratterizzano gli
abiti monacali e i
templi buddhisti del
Laos, segna un
momento di
passaggio nella vita
di Lem. Leonelli ci dà
una documentazione
di prima mano,
essendo stata l’unica
donna ammessa
all’interno della
comunità monastica,
il Saṅgha, di Luang
Prabang, città santa
del Buddismo
Theravada, la
tradizione degli
Antichi, quella più
rigorosa e dura, con
ben 227 regole che i
monaci sono tenuti a
seguire. È la stessa
della comunità di
Sattacittarama («Il
giardino del cuore
sereno») fondata nel
1990 in Italia,
attualmente
residente nel reatino.
Dopo un primo

viaggio cinque anni
fa, la giornalista ha
deciso di ritornare
negli anni successivi
e seguire il percorso
del giovane Lem,
nipote della sua
guida, che la
poverissima famiglia
contadina aveva
deciso di far entrare
in monastero: non
solo quindi vitto,
alloggio e scuola
gratuiti, ma anche la
possibilità di
un’esistenza diversa.
Come si sa,
comunque, i monaci
nella tradizione
buddista hanno in
qualsiasi momento
la possibilità di
tornare alla
condizione laicale.
Il libro si apre con
l’immagine della
rasatura, primo
simbolo della
rinuncia, cui segue la
cerimonia di
purificazione e
vestizione, seguita
con orgoglio da
famiglia, parenti e
amici che portano
doni simbolici al

LAURA
LEONELLI
Lem. Viaggio
iniziatico di un
piccolo Buddha
Contrasto 2012
228 pagg. 100 foto a colori
Euro 19,90

FRANCESCO
CASARETTI
Taoisti
d’Occidente.
Libertini
sognatori,
rivoluzionari.
Saggi Oscar Mondadori
pp. 196 Milano 2011,
€10,00
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Libro a due mani,
una buddhista e una
filosofico-cattolica, su
un testo
fondamentale della
mistica del buddismo
mahāyāna, tradotto e
commentato per la
prima volta in
italiano. Partendo
da un testo classico
buddhista del
II secolo, il viaggio
continua con

l’esplorazione della
mistica occidentale
e dell’ambiente
culturale in cui
queste due
vie contemplative
si sono sviluppate.
La parte iniziale è la
voce del sutra, breve,
incisiva e complessa.
Poi Marassi comincia
la sua riflessione
partendo dal
movimento del 1968
in cui «la gente
riprese a pensare —
più di quanto faccia
di solito — alla
morte, alla crescita
interiore,
all’elevazione
spirituale della
realtà», ma
l’entusiasmo grande
e sincero di quei
tempi finì «dentro di
noi ancor prima che
fuori fino per alcuni
ad arrivare ad
esplorare l’esistenza
di una via d’uscita
che non fosse un
ripiego e mantenesse
intatta l’altezza e la
purezza». Una di
quelle vie è stata la
Via del Dharma

scelta dall’autore,
una via che «mi
permetteva di non
amputare il mio
spirito!». Questo
rivelarsi
dell’esperienza
personale dell’autore
mette in luce quello
che molti altri hanno
vissuto in un modo
di serio impegno di
vita, come denota
la parte seguente del
testo in cui Il sutra
del diamante viene
studiato a livello
linguistico, di
contenuti, di filosofia
che hanno richiesto
alcuni anni di lavoro
e sono frutto di una
riflessione intensa,
appassionata
corrispondente alla
profonda incrollabile
passione contenuta
nel sutra stesso.
Nella seconda parte il
saggio di Gennaro
Iorio parte dal senso
di scrivere sulla
mistica. Oggi
entrando in libreria
troviamo molti titoli
su questo tema ma la
domanda che Iorio si

pone è se sia
possibile scrivere di
ciò di cui non si può
parlare, del rapporto
profondo dell’uomo
con il sacro che è
aldilà della parola,
del tempo e dello
spazio.
Probabilmente si
possono ottenere
informazioni sui
grandi mistici, ma
non su che cosa sia la
mistica in sé. Filosofi
e mistica, religiosi e
mistica, seguono
nella riflessione.
Poi si passa a
guardare il rapporto
Oriente/Occidente
nel cammino
contemplativo con
i suoi richiami arcani
e comprensibili
attraverso la
metafora del sutra:
un diamante
tagliente fra le mani,
attenzione a come lo
si usa. Il linguaggio
mistico, indicandoci
la via, diviene esso
stesso la via: e da
lì ci invita a
convertire l’esistenza
verso l’interiorità.
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dei suoi genitori
urlando… non vi
dico altro perché
rovinerei uno dei
momenti salvifici del
libro e della vita del
giovane Francesco.
Ma che cosa significa
essere taoisti? Da
come l’ho compreso
io, naturalmente
leggendo Francesco.
Si sa che ognuno
di noi è una
cosmovisione e
dunque mica è detto
che io capisca quello
che l’altro dice,
al massimo posso
comprenderlo, visto
che c’è qualcosa che
trascende la ragione
e non si tratta di
qualcosa d’altro, ma
di un «vuoto», del
silenzio di Dio, dove
anche il buddhismo,
oltre lo zen, ce la può
dire lunga.
Che ne dici Francesco
se alla domanda
rispondo che significa
non avere più
necessità della
parola? Come tanto
spesso tu dici: basta ,
troppe parole.

Si, è vero, però noi
umani tentiamo
sempre di dire
l’indicibile, credo sia
questa spinta
l’aspirazione che
ispira l’Artista e
credo che sia proprio
questa aspirazione
che ci fa cadere
nell’errore di
scambiare la fede per
la credenza.
Potremmo dire che la
parola è la credenza,
mentre invece la fede
è quella fiduciosa
fiducia nell’invisibile
che ci permette il
salto mortale nel
«vuoto del silenzio».
«Il Dao di cui si può
parlare non è l’eterno
Dao», così infatti
comincia il Daodejing,
il testo fondante del
taoismo, o daoismo;
il libro della Via e
della Virtù potrebbe
essere una traduzione
del titolo.
Ma Casaretti non
parla di questo
classico nel suo libro,
no, lui crea il suo
«jing» (libro)
facendoci scoprire in

modo
completamente
nuovo e sanamente
dissacrante
personaggi illustri
come Aristofane,
Charles Fourier,
Oscar Wilde, Niels
Bohr, o spogliando
da polverosi abiti
donne come Virginia
Woolf, Hanna
Arendt, o facendoci
ritrovare qualcuno
che non meritava
nostra dimenticanza,
come Alexandra
Kollontaj, di cui
Francesco mi pare
proprio innamorato,
un innamorato zen,
naturalmente.
Comunque è il teatro
che prende la scena
in questo libro, con la
sua filosofia taoista,
ricca di humor e
d’ironia e si sa che il
teatro ha necessità di
corpo, altro pezzo
forte di questi taoisti.
Non perdetevi «il
pezzo» di Diogene,
quello di Cyrano de
Bergerac, quello di
Spinosa, i surrealisti
l’hanno da sempre

sempre saputa più
lunga. Insomma
Taoisti d’Occidente è
da leggere, da leggere
nel «vuoto» che le
righe nere della
scrittura di Casaretti
traccia ma non
delimita; è qui che
l’Artista sa far vivere
l’immaginazione,
il non senso della vita
che ha necessità
di noi per averlo,
la fecondità anche
allucinata di un
pensiero che usa tutti
gli strumenti della
conoscenza senza
farsi mai afferrare,
senza mai divenirne
schiavo. È la libertà il
progetto di salvezza
d’ogni intuizione
religiosa e politica
e si sa che la libertà
è gioia senza potere
alcuno. Ed è di
questo «potere» che
il Taoista,
d’Occidente e
d’Oriente, se la ride,
guardando il mondo
con il sorriso del
saggio, lo stesso
sorriso di Francesco.
Patrizia Gioia
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Ma Tu
stai alla mia porta

Ma se io, Signore,
tendo l’orecchio e imparo a discernere i segni dei tempi,

distintamente odo i segnali
della tua rassicurante presenza alla mia porta.

E quando ti apro e ti accolgo
come ospite gradito nella mia casa

il tempo che passiamo insieme mi rinfranca.
Alla tua mensa divido con te

il pane della tenerezza e della forza,
il vino della letizia e del sacrificio,

la parola della sapienza e della promessa,
la preghiera del ringraziamento

e dell’abbandono nelle mani del Padre.

E ritorno alla fatica del vivere
con indistruttibile pace.

Il tempo che è passato con te
sia che mangiamo sia che beviamo

è sottratto alla morte.
Adesso,

anche se è lei a bussare,
io so che sarai tu a entrare;

il tempo della morte è finito.
Abbiamo tutto il tempo che vogliamo

per esplorare danzando
le iridescenti tracce della Sapienza dei mondi.

E infiniti sguardi d’intesa
per assaporarne la Bellezza.

Carlo Maria Martini

Dalla lettera pastorale
Sto alla porta

Biennio pastorale 1992-1993LA POESIA
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