
www.infinito.it/utenti/maitreya 

DHARMA 
O Trimestrale di buddhismo per la pratica e per il dialogo 

cri 
C\I 
cri 
e 
:::> 

w 
' 

o 
o 
o 

• <lJ 

-� 
� 
Q) 
E o 
a: 
Q) :::> u Q) 
a: 
Q) X 
� 

' 
"' 
E 
o 
a: 
'O 
Q) 
� 
i.i: 
<O 
� 
� <O 
Q) O> O> 
� 

2ì C\I 
rn 
E 
E o u 
C\I 
-i:: rn 
Q) 
(lj 
iii o 
a.. 
..o ..o rn 
"O Q) Q. 
Cl) 

PASSAGGIO 
IN MONGOLIA 

VACUITÀ E 
CONSAPEV OLEZZA 

CELEBRANDO 
DOGEN 

DOSSlERI 
Etica per una 

nuova ecologia 



APRILE 
2001 

SOMMARIO 

EDITORIALE 
•Il cammino continua .. . . . . .  3 

TESTI CANONICI 
• Due sutra dal 

Samyutta Nikaya . . . . . . . ....... 4 

LAVIA 
DELLA PRATICA 
•Vacuità 

e consapevolezza . . . . . . . . . . . .  10 

DI AJAHN AMARO 

• La perfezione 
della saggezza .. . . . . . . . .. ... ... .  15 

DI GESHE RABTEN 

• La figura di Eihei 
Dogen Zenji . . . . . . . . .... ........ . 29 

DI GIUSEPPE JISO FORZANI 

DOSSIER 
•Etica per l'ecologia .. . . . . . . .  46 

•Fondamenti 
dell' etica buddhista ....... 48 

DI GIANGIORGIO PASQUALOTTO 

IN COPERTINA 

BUDDHA SHAKYAMUNI 

nella posizione 
in cui chiama 
la terra a testimone 
della sua 
realizzazione 

• L'etica buddhista come 
ecologia profonda . . . . . . ..... 55 

DI PAOLO VICENTINI 

• Conservare l'ecologia 
interiore . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  66 

DI AJAHN BUDDHADASA 

LAVIA 
DEL DIALOGO 
• Due cammini 

verso la Conoscenza . . . . . . .  82 

DI BHIKKHU BODHI 

• Buddhismo e storia 
della Mongolia 
del novecento ... sulle orme 
di Ossendowski . .. . . ...... . . .  86 

DI RICCARDO VENTURINI 

• Senza Maestro 
o senza maestro? . . . . . . . . . .  102 

DI MAURICIO YUSHIN MARASSI 

•Avanti tutta, 
ma senza scorciatoie . ... 109 

DI PAOLO NASO 

ATTUALITÀ 
• La convivenza 

é possibile ........ ... . . . ....... .  116 

• La dispersione 
delle ceneri ................. ... .  119 

•Unità nella diversità . . . . 120 

• Vesak 2001 ...................... 122 

• Progetto Maitri . ..... ........ 123 

• Presenze e prospettive del 
Buddhismo in Italia .. . . . .  124 

• In ricordo 
dell'insurrezione 
nazionale tibetana ... . . . .. 125 

• In marcia per il Tibet .. 128 

INIZIATIVE 
• I centri di dharma . ... .. . .. 130 

m 
RECENSIONI 
• I  libri del mese . ........ .. . . .  140 

IL RACCONTO 
• Il naso affumicato dei 

nostri Buddha d'oro . . . . .  144 



ABBONAMENTI 

Trimestrale di buddhismo per la pratica e per ir dialogo 

Abbonamento annuale 
4 numeri (anno solare 2001 ) : L.50:000 (Euro 25.82) 

Abbonamento sostenitore 
. Con un libro in omaggio: L.90.000 (Euro 46.48) 

Abbonamento benemerito 
Con due libri in omaggio: L. 130.000 (Euro 67.14) 

Abbonamento estero .i;'' ....,,.,. _, .. _ , __ - · - - - - .. _ -
Unione Europea: L.70.000 (Euro 36.15) - Altri paesi: L. 90.00�'ffyi��:<.)-ffi?: :��?�g�i: 

Costo singola copia 
L. 18.000 (Euro 9. 29) - Arretrati L. 20.000 (Euro10.33) 

Annata 2000 (n.1-4) L. 50.000 (Euro 25.82} 

Abbonamenti particolari 
Possibil ità di offrire abbonamenti a istituzioni culturali 
(scuole, biblioteche, centri cultura/1) a L. 40.000 (Euro 20.66) 

I versamenti possono essere effettuati a mezzo 
•:• CONTO CORRENTE POSTALE 
N. 75607002 intestato a Fondazione Maitreya - Periodico Dharrna Roma 

oppure 
•:• BONIFICO BANCARIO 

conto corrente n. 640257 SanPaolo I M I  Filiale Roma 23 
Viale Città d'Europa 847 (ASI 1025 · CAB 03214) 

PER INFORMAZIONI 
Telefono 0339-3381874 oppure 0635-498800 
E·mail: fond.rnaitreya@flashnet.it Internet: http://www.infinito.it/utenti/maitreya 

COLOPHON DHARMA ANNO lii - NUMERO 5 - APRILE 2001 
---------- -------- ---------- ---------- -----------------

•Redazione 

Via Euripide 137 
00125 Roma 

•Direttore responsabile 

Maria Arrgela Falà 

•In redazione: 

Giuliano Giustarini, 

Tiziana Procesi 

•Progetto grafico: 

Daniela Lotti 

•Stampa: 

Stampaleader srl 

•Registrazione presso 

il tribunale di Roma 

n. 436/99 
del 19/10/1999 

•Questo numero 

è stato chiuso 

in tipografia a fine 

aprile 2001 
•Gli articoli firmati 

rispecchiano idee 

e opinioni personali 

degli autori 



EDITORIALE di M. A n g e l a  Fa là 

Il cammino continua 
D HARMA continua i!l cambiare: oggi la vedete· 
con un colore diverso 
e con un'impaginazione, 
che ha tenuto conto dei vostri 
suggerimenti e della necessità 
di rendere la 
rivista più facilmente leggibile. 
Ci auguriamo che lo sforzo 
compiuto sia da voi apprezzato 
e utilizzato come "rriezzo abile" 
per la lettura e per la 
divulgazione della nostra 
attività. 

A ?biamo mantenuto la 
tradizionale suddivisione 

interna. La via della pratica 
e la via del dialogo, due ali 
di uno stesso cammino, 
che vede da anni la Fondazione 
Maitreya operare perché 
l'insegnamento del Buddha 
possa essere conosciuto, 
apprezzato e praticato 
nello stesso tempo inserito 
nella cultura e nella società 
italiana. Il nostro è certo un 
piccolo contributo ma è dato 
con gioia, perché riteniamo che 
la via del Buddha sia un tesoro 
a cui tutti, uomini e donne di 
ogni tempo e di ogni luogo, 
devono attingere e da cui tutti 
possono trarre ispirazione, 
qualunque sia la via spirituale 
percorsa. Gli insegnamenti 
della prima parte sono la base 
per sviluppare nella seconda 

parte di DHARMA 
riflessioni, spunti di dialogo, 
approfondimenti che 
testimoniano la vitalità 
dell'insegnamento in occidente 
e la non mera applicazione 
di un'esperienza "esotica" 
ripetuta in modo acritico 
e passivo. Non è certo pensabile 
che in pochi anni o decenni 
possa crearsi una tradizione 
buddhista occidentale, sarebbe 
un moto di orgoglio 
e presunzione. Secoli, se non 
millenni, sono occorsi nei vari 
paesi in cui il Buddhadharma 
si è diffuso per entrare nelle 
maglie delle diverse società, 
acquisirne gli aspetti 
e offrire un apporto creativo 
e ispirato dal sapore della 
liberazione. Non possiamo fare 
a meno di questo tempo per 
creare e consolidare qualcosa di 
sano, onesto e "umile". Umile 
in quanto legato alla terra, che 
dà forza e ci sostiene e che tante 
ne ha viste passare, ma che 
ancora è testimone del risveglio 
del Buddha. Non orgoglio ma 
umiltà, in ogni campo: il lavoro 
va compiuto con fiducia 
e con quell'umiltà che ci fa 
riconoscere i nostri limiti, 
la nostra interdipendenza 
e quindi andare oltre, senza 
pensare di essere onnipotenti 
e risolvere tutto, ma attenti 
affinchè la nostra vita, questo 

breve lasso di tempo che 
abbiamo da percorrere, serva 
a far nascere in noi almeno un 
barlume di luce, di esperienza 
di cuore e non solo di mente. 

E 'sempre un compito 
,fifficile ma eccitante 

muovere i primi passi, ci si 
innamora della novità, dello 
spirito nuovo che la anima 
e che ci anima, del desiderio 
di parteciparlo agli altri, 
di considerarsi anche più 
fortunati ef,egli altri - se non 
migliori degli altri. All'inizio 
si è innamorati del Dharma, 
se ne vedono tutte le ricchezze, 
la profondità, le aspirazioni, 
la liberazione. Poi viene 
la pratica, e molte illusioni 
cominciano a vacillare, cadono. 
E allora che può nascere 
un amore più maturo, 
un amore che non solo prende 
per placare la sua sete, ma che 
è capace di interagire, di dare. 
Un maestro una volta ha detto: 
"Il Dharma è una storia 
d'amore". Di amore gratuito, 
di amore pieno in cui 
non c'è posto per un io separato 
dall'altro, dagli altri, un amore 
attento e consapevole, non 
possessivo e egocentrico. 
Amore pieno e non buonismo 
condiscendente. Una storia 
d'amore che continua . . .  



Samyutta 
Nikaya 

TEST I 

CANONICI 

Come lavorare sulla mente? Che tecniche utilizzare? Perché delle volte è più semplice 

ricordare i mantra studiati mentre altre volte sembrano così lontani e sconosciuti? 

Il Buddha ha dato risposte alle 

domande di chi pratica. Anche ai suoi 

tempi c'erano dei problemi che 

richiedevano delle indicazioni. 

La mente di allora e di oggi gioca 

sempre gli stessi scherzi! 

In questi due sutra tratti dal Samyutta 

Nikaya ( Mahavagga, Libro II, 53 e 55) 
nella traduzione di Vincenzo Talamo 

(Ubaldini edifore Roma, 1999) il Beato 

ci offre delle lucide affermazioni su quali 

tecniche usare nei vari casi in cui la 

nostra mente può trovarsi: intorpidita, 

agitata, confusa ... La mente posseduta 

·dai desideri sensuali, dalla 

malevolenza, dall'ansia non può ben 

utilizzare gli strumenti della pratica 

meditativa. Solo quando è libera da 

desideri tutto diventa chiaro e limpido 

nell'esperienza della meditazione. 

E' inutile studiare le tecniche e volerle 

applicare senza prima aver fermato la 

mente: nulla ci sarà chiaro e perderemo 

di vista la vera esperienza. 

Ma se la mente è stabile, chiara, 

non posseduta da malevolenza 

e desideri, anche se si sa poco di tecnica, 

l'esperienza è vera. 

IL FUOCO 

2. Allora alcuni bhikkhu, vestitisi per 
tempo, presero mantelli e ciotole e si avviaro­
no verso Savatthi per l'elemosina. 

3. Poi pensarono: "E ancora troppo presto 
per andare in giro per Savatthi per l' elemosi­
na; e se andassimo all' arama degli asceti iti­
neranti seguaci di altra scuola?". 

4. Allora andarono all' arama degli asceti 
itineranti seguaci di altra scuola; giuntivi, 
salutarono garbatamente quegli asceti e, 
dopo avere con loro scambiato cortesi e ami­
chevoli espressioni, sedettero da parte. 

A quei bhikkhu che sedevano da parte, 
così dissero gli asceti itineranti seguaci di 
altra scuola: 

5. "Amici, l'asceta Gotama così espone la 
dottrina ai suoi discepoli: 'Liberatevi, o bhik­
khu, dai cinque impedimenti, impurità della 
mente che indeboliscono la conoscenza, e col­
tivate secondo realtà i sette fattori del risve­
glio'; e anche_noi, amici, così esponiamo la 
dottrina ai nostri discepoli. Ora, amici, qual è 
la differenza, qual è la dissimiglianza, qual è 
la discordanza fra l'asceta Gotama e noi, cioè 

. fra l'uno e l'altro insegnamento? 

&. I bhikkhu né approvarono né riprovaro-



no le parole di quegli asceti; non avendo né 
approvato né riprovato si alzarono e se anda­
rono pensando: "Conosceremo dal Sublime il 
senso di queste parole". 

7. Pertanto, dopo aver fatto in Savatthi il 
giro dell'elemosina, ritornando nel pomerig­
gio dopo il pasto quei bhikkhu andarono dal 
Sublime, lo riverirono e sedettero da parte. 

8·10. Sedendo da parte, così dissero al 
Sublime: "Ecco, signore: vestitici per tempo, 
presi mantelli e ciotole, siamo andati all'ara­
ma degli asceti itineranti seguaci di altra 
scuola ... [riferiscono le parole degli asceti iti­
neranti] ... Allora noi signore ci siamo alzati e 
ce ne siamo andati pensando: "Conosceremo 
dal Sublime il senso di queste parole". 

11. "A quegli asceti itineranti seguaci di 
altra scuola che parlano così, bhikkhu, biso­
gnerebbe replicare così: 'Amici, nel momento 
in cui la mente è torpida quali fattori del risve­
glio non è opportuno coltivare e quali è 
opportuno coltivare? E nel momento in cui la 
mente è agitata quali fattori del risveglio non 
è opportuno coltivare e quali è opportuno col­
tivare?' A tale domanda, o bhikkhu, gli asceti 
itineranti seguaci di altra scuola non sapreb­
bero rispondere e rimarrebbero confusi. 

12. "E perché? Perché, trattandosi di una 
cosa difficilmente determinabile, io non vedo 
nel mondo con i suoi dèi, con Mara e con 
Brahma, con le sue generazioni di asceti e 
brahmana, di uomini e dèi chi potrebbe ap­
pagare rispondendo a queste domande all'in­
fuori di un Tathagata o di un discepolo di un 
Tathagata o di uno che l'abbia già udito. 

13. "Nel momento in cui la mente è torpi-

da, o bhikkhu, non è opportuno coltivare la 
calma o la concentrazione o l'equanimità; e 
perché? Perché una mente torpida, o bhik­
khu, difficilmente è in grado di svegliarsi per 
mezzo di questi elementi. 

14. "E come se un uomo, o bhikkhu, voles­
se accendere un po' di fuoco: disponendo 
all'uopo erbe fresche, letame fresco e legnetti 
freschi, spruzzandovi sopra dell'acqua a mo' 
di vento e gettandovi sopra del sudiciume; 
riuscirebbe quell'uomo ad accendere il 
fuoco?". 

"No di certo, signore". 
"Similmente, o bhikkhu ... una mente tor­

pida difficilmente è in grado di svegliarsi per 
mezzo di quegli elementi". 

15. "Nel momento in cui la mente è torpi­
da, o bhikkhu, è opportuno coltivare l'inve­
stigazione sulla Dottrina, l'energia e l'estasi; e 
perché? Perché una mente torpida, o bhik­
khu, facilmente si sveglia per mezzo di que­
sti elementi. 

16. "E come se un uomo, o bhikkhu, voles­
se accendere un po' di fuoco disponendo 
all'uopo erbe secche, letame secco e legnetti 
secchi, soffiandovi sopra con la bocca e non 
gettandovi sopra del sudiciume; riuscirebbe 
quell'uomo ad accendere il fuoco?". 

"Certo, signore". 
"Similmente, o bhikkhu ... una mente tor­

pida facilmente si sveglia per mezzo di que­
gli elementi. 

17. "Nel momento in cui la mente è agi­
tata, o bhikkhu, non è opportuno coltivare 
l'investigazione sulla Dottrina o l'energia 
o l'estasi; e perché? Perché una mente agi­
tata; o bhikkhu, difficilmente si acquieta 
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per mezzo di questi elementi. 

18. ''E come se un uomo, o bhikkhu, voles­
se spegnere un gran fuoco disponendovi 
all'uopo erbe secche, letame secco e legnetti 
secchi, soffiandovi sopra con la bocca e non 
gettandovi sopra del sudiciume; riuscirebbe 
quell'uomo a spegnere quel gran fuoco?" 

"No di certo, signore". 
"Similmente, o bhikkhu ... una mente agi­

tata difficilmente si acquieta per mezzo di 
quegli elementi. 

19. "Nel momento in cui la mente è agita­
ta, o bhikkhu, è opportuno coltivare la calma, 
la concentrazione e lequanimità; e perché? 
Perché una mente agitata, o bhikkhu, facil­
mente si acquieta per mezzo di questi ele­
menti. 

ZO. "E come se un uomo, o bhikkhu, voles­
se spegnere ··un gran fuoco disponendovi 
all'uopo erbe fresche, letame fresco e legnetti 
freschi, gettandovi sopra dell'acqua e del 
sudiciume; riuscirebbe quell'uomo a spegne­
re quel gran fuoco?". 

"Certo, signore". 
"Similmente, o bhikkhu ... una mente agi­

tata facilmente si acquieta per mezzo di que­
gli elementi. 

21. "Inoltre io dico, o bhikkhu, che la con­
sapevolezza è vantaggiosa in qualsiasi circo­
stanza". 

T E ST I 

C A N O N I C I  

SANGARAVA 

1 . . . . presso Savatthi .. . 

2. Allora il brahmana 
Sangarava andò dal Subli­
me, lo salutò garbatamen­

te e, dopo avere con lui scambiato cortesi e 
amichevoli espressioni, sedette da parte. 
Sedendo da parte, chiese al Sublime: 

3."0 Gotama, per quale ragione, per quale 
motivo a volte i manta, anche se studiati a 
lungo, non sono chiari, né più né meno che se 
non fossero studiati? 

E per quale ragione, per quale motivo a 
volte, anche se non studiati a lungo, sono 
chiari, né più né meno che se fossero studia­
ti?" 

4. "Brahmana, nel momento in cui si dimo­
ra con la mente posseduta, padroneggiata da 
brame sensuali e non si vede secondo realtà 
uno scampo dalle brame sensuali che si sono 
manifestate, in quel momento non si vede, 
non si scorge secondo realtà il proprio van­
taggio, non si vede, non si scorge l'altrui van­
taggio, non si vedono, non si scorgono 
entrambi i vantaggi, e i manta, anche se stu­
diati a lungo, non sono chiari, né più né me­
no che se non fossero studiati. 

"Brahmana, è come se ci fosse una coppa 
d'acqua mescolata con tintura rossa o gialla o 
azzurra o cremisina, e un uomo di buona 
vista, volendo vedervi riflessa la propria 
immagine, non riuscisse a vederla, non 
riuscisse a scorgerla secondo realtà. 

Similmente, o brahmana, nel momento in 
. cui si dimora con la mente posseduta, padro­
neggiata da brame sensuali ... i manta, anche 
se studiati a lungo, non sono chiari. 



5. "Ancora, brahmana, nel momento in cui 
si dimora con la mente posseduta, padroneg­
giata dalla malevolenza e non si vede secon­
do realtà uno scampo ... in quel momento ... i 
mantra, anche se studiati a lungo, non sono 
chiari 

"E come se ci fosse una coppa d'acqua 
scaldata sul fuoco, agitata, in ebollizione, e 
un uomo di buona vista, volendo vedervi 
riflessa la propria immagine non riuscisse a 
vederla ... 

Similmente, o brahrnana, nel momento in 
cui si dimora con la mente posseduta, padro­
neggiata dalla malevolenza ... i mantra, anche 

se studiati a lungo, non sono chiari 

6. "Ancora, brahmana, nel momento in cui 
si dimora con la mente posseduta, padroneg­
giata da indolenza e torpore ... i mantra, 
anche se studiati a lungo, non sono chiari 

"E come se ci fosse una coppa d'acqua 
ricoperta da erbe selvatiche, e un 
uomo di buona vista, volendo 
vedervi riflessa la propria 
immagine, non riuscisse a 
vederla ... Similmente, o 
brahmana,nel momen­
to in cui si dimora con 
la mente posseduta, 
padroneggiata da 
indolenza e torpore ... 

i mantra, anche se 
studiati a lungo, non 
sono chiari 

7. "Ancora, brahmana, 
nel momento in cui si dimo­
ra con la mente posseduta, 
padroneggiata da ansia e 
inquietudine .. . i mantra, 
anche se studiati a lungo, 

non sono chiari 
"E come se ci fosse una coppa d'acqua 

mossa dal vento, agitata, scossa, tremolante, e 
un uomo di buona vista, volendo vedervi 
riflessa la propria immagine non riuscisse a 
vederla ... 

Similmente, o brahmana, nel momento in 
cui si dimora con la mente posseduta, padro­
neggiata da ansia e inquietudine ... i manta, 
anche se studiati a lungo, non sono chiari 

8. "Ancora, brahmana, nel momento in cui 
si dimora con la mente posseduta, padroneg­
giata dal dubbio ... i manta, anche se studiati 
a lungo, non sono chiari . . .  

"È come se ci  fosse una coppa d'acqua 
sudicia, sporca torbida se un uomo di buona 
vista, volendo vedervi riflessa la propria 
immagine non riuscisse a vederla 
Similmente, o brahrnana, nel momento in cui 
si dimora con la mente posseduta, padroneg­

giata dal dubbio ... i manta anche se 
studiati a lungo, non sono chiari 

9. "Questa, o brahma-
na, è la ragione, questo è 

il motivo per cui a volte 
i manta, anche se stu­
diati a lungo, non sono 
chiari, né più nè meno 
che se non fossero stu­
diati. 

10. "Nel momento in 
cui, o brahmana, si dimo-

ra con la mente non pos­
seduta, non padroneggiata 
da brame sensuali e si vede 
secondo realtà uno scampo 
alle brame sensuali che si 
sono manifestate, in quel 
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momento si vede, si scor­
ge secondo realtà il pro­
prio vantaggio ... 

l'altrui vantaggio, si 
vedono, si scorgono 
entrambi i vantaggi, e i 
manta, anche se non stu­
diati a lungo, sono chiari, 

né più né meno che se fossero studiati. 
"Brahmana, è come se ci fosse una coppa 

d'acqua non mescolata con tintura rossa o 
gialla ... o cremisina, e un uomo di buona 
vista, volendo vedervi riflessa la propria 
immagine, riuscisse a vederla, riuscisse a 
scorgerla secondo realtà. 

Similmente, o brahmana, nel momento in 
cui si dimora con la mente non posseduta, 
non padroneggiata da brame sensuali .. i 
manta, anche se non studiati a lungo, sono 
chiari 

11. "Ancora, brahmana, nel momento in cui 
si dimora con la mente non posseduta, non 
padroneggiata dalla malevolenza ... i manta, 
anche se non studiati a lungo, sono chiari. 

"E come se ci fosse una coppa d'acqua 
non scaldata sul fuoco, non agitata, non in 
ebollizione, e un uomo di buona vista, 
volendo vedervi riflessa la propria immagi­
ne riuscisse a vederla ... Similmente, o brah­
mana, nel momento in cui si dimora con la 
mente non posseduta, non padroneggiata 
dalla malevolenza ... i manta, anche se non 
studiati a lungo, sono chiari 

TEST I 

CANO NICI 

12. "Ancora, brahmana, nel momento in 
cui si dimora con la mente non posseduta, 
non padroneggiata da indolenza e torpore ... 
i manta, anche se non studiati a lungo, sono 
chiari 

"E come se ci fosse una coppa d'acqua non 
ricoperta da erbe selvatiche, e un uomo di 
buona vista, volendo vedervi riflessa la propria 
immagine riuscisse a vederla ... Similmente, o 
brahmana, nel momento in cui si dimora con la 
mente non posseduta, non padroneggiata da 
indolenza e torpore .... i manta, anche se non 
studiati a lungo, sono chiari. 

13. "Ancora, brahmana, nel momento in 
cui si dimora con la mente non posseduta, 
non padroneggiata da ansia e inquietudine ... 
i manta, anche se non studiati a lungo, sono 
chiari 

"E come se ci fosse una coppa d'acqua non 
mossa dal vento ... non tremolante, e un 
uomo di buona vista, volendo vedervi rifles­
sa la propria immagine riuscisse a vederla ... 
Similmente, o brahmana, nel momento in cui 
si dimora con la mente non posseduta, non 
padroneggiata da ansia e inquietudine ... i 
manta, anche se non studiati a lungo, sono 
chiari 

14. "Ancora, brahmana, nel momento in 
cui si dimora con la mente non seduta, non 
padroneggiata dal dubbio ... i manta, anche 
se non studiati a lungo, sono chiari. 

"E' come se ci fosse una coppa d'acqua lim­
pida, pura, trasparente, chiara e un uomo di 
buona vista, volendo vedervi riflessa la pro­
pria immagine riuscisse a vederla ... 

Similmente, o brahmana, nel momento in 
cui si dimora con la mente non posseduta, 
non padroneggiata dal dubbio ... i mantra 
anche se non studiati a lungo, sono chiari. 



15. "Questa, o brahmana, è la ragione, que­
sto è il motivo per cui a volte i manta, anche 
se non studiati a lungo, sono chiari, né più né 
meno che se fossero studiati. 

sapevolezza, fattore di risveglio connesso al 

distacco, alla rimozione, alla dissoluzione, 
risultante nell'abbandono; l'investigazione 
sulla Dottrina, . .  . l'energia . .  . l'estasi . .  . la 
calma .. .la concentrazione .. .l' equanimità". 

18. "Brahmana, questi sette fattori del risve­
glio liberi da impedimenti, liberi da ostacoli, 
scevri di impurità mentali, coltivati, intensa­
mente praticati, conducono alla realizzazione 
del frutto di conoscenza e liberazione; quali 
sono questi sette fattori del risveglio? La con-

17. "Quando il Sublime ebbe detto questo 
il brahmana Sangarava esclamò: "E meravi­
glioso, Gotama! mi accolga il venerabile 
Gotama come seguace laico in lui rifugiato 
d'ora innanzi per tutta la vita". 

"Colpi te i Buddha!" 

Hanno cominciato idoli e divinità dagli infedeli a colpi di cannone 

e nessuno e che pertanto vanno e di fucile ed infine 

è riuscito a fermarli. di strutte." minate. 

I Taliban in Afghanistan su Il Datai Lama si è dichiarato Oggi non ne rimangono 

ordine del mul lah profondamente colpito da che delle tracce. 

Mohammed Omar hanno questo atto in un momento Di fronte al la barbarie 

utilizzato tutte le armi a in cui sembrava esserci una di uomini che 

disposizione per distruggere migliore comprensione non rispettano neanche il 

gli "idoli" ovvero le due e una migliore armonia fra silenzio di questi enormi 

grandi statue del Buddha da le  diverse tradizioni nel Buddha immoti che dire? 

poco restaurate anche con mondo. "Anche se la Il Buddha vivrà ben oltre 

l'aiuto dell'Italia, alte 37 e distruzione di queste statue quei colpi inferti a l le  pietre 
53 metri e scavate nel la - dice Sua Santità- può che lo ritraggono. Vivrà 

roccia a Bamiyan lungo la essere legata a motivi nel la nostra capacità di 

via della seta che per religiosi, credo che esse agire per impedire questo 

centinaia di anni ha unito siano di importanza storica scempio senza rabbia o 
il Mediterraneo non solo per gli afgani ma accanimento, ma con 

al l'Estremo Oriente. per l'intero mondo". determinazione attenta in 

L'UNESCO le  ha dichiarate Che cosa abbia provocato difesa'di questi simboli, 

patrimonio del l'umanità ma tanta rabbia nel mullah non davanti ai quali per secoli 

per il mullah Omar "non è dato sapere; tanti uomini e donne si 

sono che delle pietre certo è che le statue sono inchinati e sono restati 

utilizzate in passato come sono state prese in silenzio. 
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di Ajahn Amaro 

Comprendere la vacuità è realizzarla. Questa è l'esperienza 

proposta nel seguente articolo della tradizione theravada 

1 Tutti siamo messi di fronte alla realtà inevitabile dell'insoddisfa­
zione e del disagio fisico, compreso il Buddha. Poiché siamo nati, il 
dolore e la malattia sono pericoli sempre in agguato. In conseguenza 

della nascita fisica c'è il decadimento fisico: non può esserci l'una senza 
l'altro. Quindi l'unico, vero nostro rifugio è il Senza morte, ciò che non è 
soggetto a malattia, corruzione, tempo o limitazioni, ciò che è senza soste­
gno. Ritornare alla nostra origine, il Senza morte, è l'unico modo per 
sanare la malattia, l'unico modo per superarla. 

Ritornare alla Sorgente, realizzare il Senza morte, significa arrivare a 
riconoscere la fonte, l'origine della vita, ed è questo che ha esercitato la sua 
forza d'attrazione su di noi per tutta la nostra esistenza: l'attrazione della 
Verità, del Reale, di ciò che è totalmente soddisfacente, totalmente sicuro. 

Da bambini agivamo a livello istintivo, per cui l'attrazione spirituale si 
focalizzava, o sublimava, nel cibo, nell'affetto e nei giocattoli. Siamo 
sempre stati spinti dalla motivazione spirituale, che però ha imboccato le 
vie laterali della ricerca della sicurezza materiale o della felicità basata sui 
rapporti. 

Purtroppo tali ricerche non sono risolutive perché, essendo imperma­
nenti, non possono darci sicurezza vera. Inoltre, il cuore sa di non aver 
percorso tutta la strada, come se stessimo facendo un lungo viaggio e, 
durante una deviazione, fossimo stati catturati da qualcosa di interessan­
te incontrato per via. 

Ma solo arrivati a destinazione possiamo esclamare: "Adesso siamo a 
casa, adesso siamo al sicuro". Invece, finché ci attardiamo nelle deviazio­
ni, il cuore continua a dire: "C'è ancora strada da fare" oppure: "Questo 
è molto bello, ma manca qualcosa. Non è qualcosa di definitivamente 
giusto, definitivamente vero, definitivamente definitivo". 



2 L'attrazione per la verità è il fondamento. L'attrazione per la real­
tà, per il tessuto che forma ogni essere è la legge che regola l'uni­
verso. Se ci armonizziamo con questa attrazione comprendendone il 

carattere spirituale, se abbiamo fatto nostra l'idea che la vita è in tutto e 
per tutto un evento spirituale, il compito diventa molto più facile e il rag­
giungimento della Meta inevitabile. La tendenza a perderci nelle vie tra­
verse si allenta e, conoscendone la vera natura, sentiamo il richiamo della 
Meta che ci incoraggia e ci spinge a proseguire. 

Davanti a espressioni come il Senza morte, l'Assoluto, la Meta o l'Altra 
Sponda, la mente cerca di afferrarle senza riuscirvi. Lo stesso per il 
Nibbana descritto, in termini privi di drammaticità o emotività, come 
'raffreddarsi', 'raffreddamento'. Lo stesso per la comprensione della 
Verità assoluta come 'vacuità', termine che vuole indicare la realizzazio­
ne di una mente pura e non concettuale. 

Questa terminologia non significa che dietro ci sia un 'niente', ma che, 
se la mente concettuale vuole afferrare la verità ultima, che non può assu­
mere forme o modelli, scopre che non si tratta di una' cosa'. È come avere 
davanti un libro scritto in cinese senza conoscere il cinese. Probabilmente 
il libro è ricco di splendidi insegnamenti e eccelse verità, ma non poten­
dolo leggere resta privo di significato. Lo stesso avviene per la mente con­
cettuale che tenti di afferrare la Verità ultima, la natura divina. La mente 
concettuale si interroga in termini di: "Che cos'è?", "Come descriverlo?", 
"Dove si trova?", "Io sono quello?", "Quello non sono io?", brancolando 
in cerca di appigli ma mancando ogni volta la presa, come il tentativo di 
leggere il libro scritto in cinese sapendo solo l'inglese. 

L'esperienza della Verità ultima si può descrivere come 'vuoto' perché, 
per la mente concettuale, è priva di forma. Ma per la mente non concet­
tuale, per la mente di saggezza, la realizzazione della Verità equivale alla 
verità che conosce se stessa. Se non c'è identificazione, se non c'è nessun 
senso dell'io, la mente è calma e pura, semplicemente consapevole della 
propria natura. È il Dhamma consapevole della propria natura. Nasce la 
comprensione che tutto è Dhamma, ma, trattandosi di una comprensione 
non verbale e non concettuale, la mente concettuale lo chiama 'vuoto'. A 
se stessa, invece, la vera natura è evidente e chiara. Corrisponde alla sor­
gente della vita, al fondamento della realtà. 3 Il nostro mondo, fatto di persone e di cose, di tante azioni diverse, 

è chiamato il mondo della manifestazione , il mondo sensoriale o 
condizionato. Il Buddha insegnò in termini di relazione tra incondi-
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zionato e condizionato, tra assoluto e relativo, tra verità convenzionale 
(samutti sacca) e verità assoluta (paramattha sacca). Gran parte della prati­
ca buddhista riguarda la comprensione del rapporto tra questi due aspet­
ti di ciò che è. 

Con la comprensione dell'incondizionato vediamo chiaramente che 
tutto ciò che ne sgorga in termini di condizionato è bello e armonioso, e 
tutto ciò che è bello e armonioso aiuta a ricondurre la mente all'Increato. 
Atti religiosi, insegnamenti, opere d'arte sono forme pure e armoniose 
che riportano la mente al silenzio, alla pace, alla purezza che sta dietro le 
cose. Anche nei nostri canti, benché i suoni siano piacevoli, l'importanza 
è data dal fatto che conducono la mente alla percezione del silenzio della 
Verità ultima che si stende oltre il suono e lo permea. Ecco il motivo per 
cui determinate composizioni musicali o opere d'arte fermano la mente, 
colmano il cuore di calore e di luce, di un senso di beatitudine e bellezza. 
È un'esperienza religiosa. L'esperienza che l'arte vera comunica è infatti 
essenzialmente religiosa, e questo è il suo scopo. 

·:· ·:· •!• 
Lo stesso accade nei rapporti. Se cerchiamo soddisfazione in un rap­

porto basato soltanto sullo strato esterno della personalità, non faremo 
che dare sfogo al nostro egoismo proiettando sull'altro il desiderio che sia 
in un certo modo o che si comporti in un certo modo per renderci felici. 
Ciò non avviene soltanto nell'ambito dei rapporti di coppia ma anche 
nella vita monastica, soprattutto all'interno del rapporto maestro-disce­
polo. Se abbiamo idee molte precise su come debba essere un maestro 
(come dev'essere, che cosa deve dire, che cosa deve e non deve fare), si 
incorre in una netta divisione tra 'lui' e 'me'. Il risultato è sentirci soddi­
sfatti e compiaciuti di essere in rapporto con una tale persona finché ci 
dice ciò che ci piace sentire e ci loda, provando invece irritazione e scon­
tento, un senso di rabbia e di ferita, se non si comporta come vorremmo 
o non corrisponde all'immagine che ce ne siamo fatti. Una forte devozio­
ne e una posiziope fortemente emotiva conducono con facilità a senti­
menti violenti e distruttivi altrettanto forti. 

Nella mitologia greca, Afrodite e Ares sono una coppia, anche se la 
prima è la dea dell'amore e il secondo è il dio della guerra. È una meta­
fora eloquente del funzionamento umano in cui, in mancanza di discer­
nimento, la passione si trasforma facilmente da attrazione in avversione. 
Sembra che il novanta per cento degli omicidi abbia un'impronta sessua­

. le: statistica decisamente sorprendente. Ma possiamo renderci conto di 
quanto, se nutriamo forti aspettative o forte emozionalità a livello di per� 
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sonalità individuale, siamo condannati alla delusione. Per 
questo la soddisfazione vera viene soltanto dalla visione di 
ciò che sta oltre la personalità, oltre il senso dell'io e del mio. 4 Potremmo dire che la devozione per un insegnante o un guru, e 

l'amore tra due persone, siano esperienze religiose. Le pratiche 
devozionali suscitano un sentimento di amore, e in questo amore 

perdiamo la nostra identità, perdiamo il senso di un io. Anche in un rap­
porto affettivo dimentichiamo noi stessi e siamo completamente assorbi­
ti nell'altro. L"altro' diventa preponderante, e il senso dell' 'io' scompare. 
Lo stato di grazia dell'innamoramento riveste un carattere religioso: non 
c'è più io, c'è in apparenza perfetta felicità. 

Ma è una felicità condizionata che dipende dalla presenza dell'altro, 
dalla costanza del suo interesse per noi, e così via. Nel momento del con­
tatto d'amore, quando il senso dell'io svanisce, éè beatitudine. In Via col 
vento, il momento del bacio tra Rossella O'Hara e Rhet Butler è molto 
interessante. Viene descritto più o meno con queste parole: "Sapeva solo 
che era tutto svanito". Il mondo non c'era più, non c'era più né lui né lei, 
restava soltanto un'immensa felicità e un rombo nelle orecchie. 
Descrizione abbastanza comune delle esperienze mistiche! Di qui si com­
prende come, a livello di rapporto tra persone, la totale scomparsa del 
senso dell'io conduce, almeno per quei pochi attimi, all'unità e all'appa­
gamento, alla perfezione. 

Il cammino religioso è vivere la possibilità di realizzare la perfetta feli­
cità, la pienezza dell'essere, facendone una realtà sempre presente e 
incondizionata, indipendente cioè dalla presenza del maestro o della per­
sona amata, indipendente da una parola gentile, dalla salute o da qua­
lunque altra cosa. È uno stato trovato nella consapevolezza, nella saggez­
za e nella purità di cuore. Non è un'esperienza estatica, dipendente da 
droghe o dall'innamoramento, da un brano musicale o un'opera d'arte. 
Quando questa esperienza viene trovata nelle qualità spirituali ed è indi­
pendente dai sensi, sperimentiamo l'incrollabilità. Altrimenti, anche se 
esiste un totale ma momentaneo trasporto, l'esperienza porta inevitabil­
mente con sé la propria ombra: "Non può durare. Adesso è splendido ma 
il concerto finirà, dovrò tornare a casa, dovrò cenare, dovrò 
lavorare ... dovrò fare qualcosa". 

Per questo è un sentiero difficile. Fondare la felicità incrollabile signifi­
ca essere pronti a lasciare da parte tutte le felicità 'secondarie' .. Significa 
uscire dalla vecchia pelle come il serpente che abbandona la vecchia 
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livrea. Significa essere continuamente pronti a lasciarci alle spalle il vec­
chio, non restare attaccati alla vecchia pelle, alla vecchia identità, ai nostri 
vecchi successi e ai nostri vecchi attaccamenti. 5 Quando un serpente si spoglia della vecchia pelle attraversa un 

momento di fragilità, di vulnerabilità. La pelle nuova è ancora 
tenera, delicata. Ha bisogno di tempo per irrobustirsi. La stessa cosa 

accade nello sviluppo spirituale: quando ci lasciamo qualcosa alle spalle, 
quando lasciamo andare qualcosa, c'è dapprima un senso di sollievo 
("Finalmente me ne sono liberato!"), ma quello stesso abbandono del 
senso dell'io ci lascia con un senso di vulnerabilità, di completa apertura 
alla vita così com'è. 

Diventiamo aperti e sensibili all'infinita natura della vita, all'universo, 
a tutto ciò che accade. Allora può nascere paura, esitazione. "Come vor­
rei ritornare nella mia vecchia pelle. Incominciava a starmi stretta, cade­
va a pezzi, ma mi dava un po' di riparo e protezione". Ma il cuore ci dice 
che è impossibile. Non possiamo più entrare nei vestiti che ci andavano 
bene a cinque anni. Forse qualcosa potrebbe andarci ancora bene (una 
sciarpa, una catenina ... ), ma vediamo l'impossibilità di continuare a tra­
scinarci dietro la vecchia identità, i nostri amori e attaccamenti, i vecchi 
problemi, le vecchie sfide e i vecchi dolori. 

Lasciare le cose che amiamo è difficile, ma scopriamo che è ancora più 
difficile lasciare le cose che ci fanno soffrire. Un saggio maestro diceva: 
"Agli uomini potete togliere tutto ma non il loro dolore. Ci resteranno 
attaccati fino alla morte". 

Alla fine comprendiamo che dobbiamo lasciar andare tutto. No� impor­
ta quanto abbiamo ragione a desiderare qualcosa, a rimpiangere qualcosa, 
a soffrire per qualcosa ... dobbiamo lasciarci tutto alle spalle, non possiamo 
indossarlo di nuovo. Crescendo, impariamo che la cosa migliore, l'unico 
modo vero, è vivere la vulnerabilità, l'apertura a ciò che non conosciamo. 
L'ignoto fa paura. Quando non sappiamo, quando la mente concettuale 
non riesce ad afferrare un'esperienza, quando non riesce a descrivere, 
denominare o classificare ciò che avviene, c'è paura, perché c'è l'io. 

L'ignoto spaventa finché l'io perdura. Ma se ci apriamo all'ignoto 
abbandonando l'io, la paura si trasforma nel mistero, colmo di meravi­
glia. La mente vive un'esperienza di meraviglia, non di terrore. Questa è 
la trasformazione che libera� e questo è il nostro sentiero. 
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LA PE RFEZ IONE 
della SAGGEZZA 

UN LAMPO 
DI VACUITÀ 

Libreria Editrice 
Psiche di Torino 

(pp. 106, L.16.000) 

di Geshe Rabten 

Il Sutra del cuore, testo fondamentale nella tradizione mahayana, 

commentato da un grande lama. Ve ne proponiamo I primi versi 

da Un lampo di vacuità, ripubblicato recentemente, con In 

appendice un importante profilo storico critico sul vuoto dei 

fisici occidentali, a cura di Edmondo Turci <Thubten Rinchen). 

'' Nello stesso tempo il Bodhisattva, il Grande Essere, il nobile 

Avalokitesvara, contemplava la profonda disciplina della Perfezione 

della Saggezza. Egli vide che i cinque costituenti psicofisici (skandha) 

sono privi di una loro propria (inerente)natura. 

Poi tramite il potere di Buddha, il venerabile Sariputra si accostò al 

nobile Avalokitesvara e gli chiese: 

- Come deve procedere il figlio di un nobile lignaggio che desidera 

seguire la pratica della perfezione della saggezza? 

Il venerabile Avalokitesvara rispose con queste parole al figlio 

di Saradvati: 

- O Sariputra, qualsiasi figlio o figlia di un nobile lignaggio 

che desideri seguire la pratica della perfezione della Saggezza dovrebbe 

considerare le cose nel modo seguente. 

Egli o ella dovrebbe comprendere che i cinque costituenti psicofisici 

sono privi di una loro propria (inerente)natura. 

B uddha determina interamente il_ contenuto del Sutra, sebbene 
prenda la forma di un dialogo spontaneo fra Sariputra e 
Avalokitesvara. Infatti il Bhagawan era assorto in disparte nel 

Samadhi, per il potere del quale Avalokitesvara, spontaneamente senza 
alcun controllo, volse la sua mente all'analisi del significato di mancanza 
di natura inerente dei fenomeni, cioè della loro vacuità. 

Prima di tutto analizzò i cinque costituenti psicofisici della persona: 
forma, sensazioni, discriminazioni, fattori di formazione e coscienza. 

,, 



LA PERFEZ I O N E  
della S A G G EZZA 

I 
Sutra 

del 
cuore 

Arya Avalokitesvara e Sariputra non erano nuovi a questo tipo di 
· ditazione; avevano già raggiunto la comprensione del significato della 

vacuità, quindi in quella occasione parlarono non per il loro personale 
beneficio, ma per rendere chiaro il soggetto della vacuità a quei discepo­
li che non l'avevano ancora compreso. Comunque, tale meditazione sorse 
spon:aneamente in loro per il potere dell'energia trasformatrice della con­
centrazione del Bhagawan. Sempre in virtù di questo potere, Sariputra, 
che sedeva nell'assemblea, senza alcuna premeditazione si alzò e si acco­
stò ad Avalokitesvara nell'atto di porre una domanda. 

Supponiamo, per esempio, che Ghesce sia assorto nella concentra­
zione, circondato da alcuni discepoli; per il potere della sua concentra­
zione un discepolo chiamato Claudio può avere la visione di una verità, 
e un altro discepolo chiamato Franco spontaneamente sente sorgere il 
bisogno di chiarire certi suoi dubbi su tale verità; si accosta dunque a 
Claudio e pone delle domande. 

·:· ·:· •!• 

D a ciò si sviluppa un dialogo, che in realtà è il frutto della medita­

zione di Ghesce: allo stesso modo, pressapoco, avvenne l'esposi­

zione del Sutra del cuore. 

Sariputra si avvicina ad Avalokitesvara e gli domanda in che modo qual­
siasi uomo o donna di un nobile lignaggio deve esercitarsi nella perfezio­
ne della saggezza, attraverso la meditazione sulla vacuità o mancanza di 
esistenza inerente dei fenomeni. (Figlio o figlia di un nobile lignaggio è 
chi aspira a conoscere la vacuità, avvicinandosi così ad ottenere la natura 
di Buddha: per "lignaggio" s'intende la potenzialità di essere Buddha). 

La domanda è indispensabile per eliminare i dubbi, e il dialogo che ne 
deriva diventa illuminante per la mente. 

Avalokitesvara risponde che colui che desidera comprendere il modo 
ultimo di esistere dei fenomeni dovrebbe considerare le cose nel modo 
seguente: prima di tutto analizzerà la sua stessa persona, il suo modo ulti­
mo di essere; poi estenderà la sua conoscenza all'analisi degli altri feno­
meni. 

La persona è costituita di cinque aggregati: la forma, la sensazione, la 
discriminazione, i fattori di formazione, la coscienza. Ognuno di questi è 
privo di un modo inerente di essere, cioè tutti gli aggregati psicofisici che 
compongono la persona non hanno caratteristiche intrinseche che deter­
minano il loro esistere come tali. 

Mancanza di un modo inerente di essere, vacuità, mancanza di ineren­
te esistenza, mancanza di inerente natura, vuoto, mancanza di un modo 
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di essere in virtù di caratteristiche proprie: questi termini, in questo con­
testo, sono equivalenti . . .  

Le cose che non esistono, naturalmente non possono essere prese in 
considerazione; ma il mondo esterno, come pure l'individuo e la mente 
presente esistono, ed è molto importante per noi comprendere il loro 
modo di essere. 

Come Avalokitesvara dice nel Sutra, si comincia ad analizzare la nostra 
stessa persona, noi stessi. 

Qualcuno, abituato a non porsi domande, dirà: "Non vi è assoluta­
mente nulla da comprendere sul modo di essere delle cose, è ovvio che 
una vettura abbia quattro ruote, un volante, un motore .. , come una per­
sona ha una testa, due braccia e due gambe!" 

Certamente le cose esistono anche in questo modo; è il loro modo di 
esistenza grossolano, è oggetto della percezione diretta, e come tale non 
ha bisogno di essere spiegato. 

Ma noi esistiamo secondo una duplice natura: secondo una natura ulti­
ma poichè manchiamo di un esistenza inerente, e secondo una natura 
empirica poichè, sebbene privi di esistenza inerente, esistiamo tuttavia 
esclusivamente come designazione, come convenzione. Tale duplicità di 
esistenza delle cose viene chiamata verità ultima e verità convenzionale. 
Essa non è immediatamente ovvia, ma appare velata alla nostra mente, 
che è confusa e oscurata da una ingannevole nescienza, generatrice di 
illusioni che spingono il nostro "io" ad un comportamento sbagliato, la 
cui inautenticità si manifesta nei tre modi di espressione propri dell'uo­
mo: azione, parola, pensiero. Conflitti, problemi, ostacoli e interferenze 
sorgono sulla base di questa inautenticità, di questa nescienza inganne­
vole. L'intelligenza che afferra la vacuità di esistenza inerente dei feno­
meni elimina la nescienza, e con essa i suoi effetti negativi. 

·:· ·:· ·:· 

A prendo gli occhi su questa duplice natura di noi stessi la nescienza 

si dissolve e l'inganno eh' essa opera su di noi viene scoperto, viene 
così a mancar la base dei conflitti e dei problemi, frutti di un com­

portamento ignorante e distorto, e tutto ciò non si manifesterà più, viene 
a cessare, poichè se non c'è più la causa non ne potrà conseguire alcun 
effetto, così, eliminata la nescienza che considera esistente la persona come 
entità inerente, le conseguenti azioni dovute ad una visione distorta della 
realtà termineranno, ponendo fine anche agli effetti conflittuali. 

S'è detto che ripetendo o meditando sul contenuto del "Sutra del 
Cuore" ogni interferenza viene spazzata via; infatti causa fondamentale 
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d'ogni problema e sofferenza è questa nescienza, o ignoranza del modo 
reale d'esser delle cose, ed il discorso sulla "Vittoriosa Madre" indica pro­
prio la vacuità come oggetto della saggezza opposto alla nescienza. 

Il nostro modo d'essere si divide e al tempo stesso si unisce in questa 
duplice natura: convenzionale ed ultima; è molto importante conoscere 
questi due aspetti della nostra natura poichè non ci abbandonano mai. 

Se dobbiamo vivere costantemente vicino a qualcuno è indispensa­
bile, al fine di una serena convivenza, conoscere approfonditamente il 
carattere dell'altro, è bene conoscerne anche i difetti in modo che possia­
mo far fronte ad ogni eventualità sapendo sempre come comportarci con 
lui; potremo in tal modo evitare molti inconvenienti e incomprensioni che 
potrebbero sorgere se non conoscessimo bene il nostro compagno. Se 
invece facciamo affidamento su una persona che non conosciamo bene, 
potremmo avere delle amare sorprese, specie se l'individuo su cui ponia­
mo la nostra fiducia volesse ingannarci. 

Q uesti sono esempi molto semplici, eppure dimostrano come sia 

importante conoscere bene chi ci è vicino, ma riconoscere le due 
nature è ancora più importante e necessario poichè queste determi­

nano il nostro modo di essere; ignorandole, la nostra esistenza potrebbe 
essere dissipata nella confusione. 

E molto difficile raggiungere questa conoscenza, ma attraverso la let­
tura di questo testo potremmo giungere ad averne un'idea che potrà rive­
larsi molto utile. 

Ogni cosa che esiste, ogni ambiente, ogni individuo, ogni mente sono 
fenomeni interdipendenti, non c'è nulla che abbia natura autonoma . 

Ogni fenomeno ha una duplice interdipendenza: una grossolana e una 
sottile, lesposizione dell'interdipendenza sottile presenta molte difficoltà 
e ne risulta ostica anche la comprensione. 

Ora parleremo del primo livello di interdipendenza. 
Chiarita l'interdipendenza dei fenomeni, tenderà a svanire la con­

cezione che afferra le cose come aventi natura propria. 
L'interdipendenza è la natura convenzionale dei fenomeni; la man­

canza di autonomia ed inerenza dei fenomeni è la natura ultima, essa è la 
vacuità delle cose. 

Montagne, rocce, alberi, laghi esistono e ci appaiono; quando però ci 
appare, ad esempio, un lago, non ci prendiamo cura di analizzare il modo 
in cui ci appare, lo percepiamo come una massa d'acqua; se analizziamo 
la natura di questa massa scopriamo che il lago è l'unione di molte parti 
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d'acqua, composte da moltissime gocce, tutte queste gocce sono interdi­
pendenti l'una dall'altra. Il lago esiste quindi come interdipendenza delle 
sue parti, quindi non in modo autonomo e solido come ci appare in un 
primo momento. 

A nche i fenomeni più sottili, quali l'aria, l'energia, la luce sono sot­

toposti alla legge dell'interdipendenza; ogni particella infinitesi­
male, ogni atomo è scomponibile in molte parti scomponibili a loro 

volta. Oltre ad essere composte da innumerevoli parti, i fenomeni sono 
anche in continuo mutamento, sono sottoposti ad un continuo flusso di 
trasformazioni che di attimo in attimo li porta a nascere, morire, nascere 
e morire, dipendendo continuamente da cause che producono effetti che 
divengono a loro volta cause di nuovi effetti, dunque fenomeni che oltre 
ad essere dipendenti dalle loro parti sono anche dipendenti dalle loro 
cause o condizioni e dagli effetti o frutti. 

Ora osserviamo il nostro corpo, esso ci appare come solido ed unitario, 
ma se lo analizziamo vediamo che questa unicità è solo apparente, in real­
tà esso è composto da diversi costituenti come sangue, carne, ossa ecc., a 
loro volta scomponibili e, a parte queste componenti, il corpo non esiste. 

Per poter vedere le particelle più piccole che costituiscono il nostro 
organismo dobbiamo usare strumenti scientifici, come il microscopio, ma 
possiamo capire questo col ragionamento anche senza l'ausilio di questi 
strumenti. Quando pensiamo ad un periodo di tempo, quale un anno, 
oppure una vita, una settimana, un'ora, ci appaiono nella mente de!Je 
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costruzione d i  è ogg i  diffici lmente natale del Buddha, che da oltre venti 

un tempio nel luogo raggiungibi le: ci che potrebbe anni  anni è stato 

natale del Buddha sono solo voli interni diventare un centro annunciato, 

a Lumbin i ,  trecento con p icco l i  veicoli di  pel leg rinaggio ma che ha fatto 
kilometri a sud ovest o un viaggio di oltre i nternazionale per modestissimi 

d i  Kathmandu, in cui dodici ore in auto. migl ia ia di prat icanti progressi. Forse è 
già esiste un tempio G ià  da tempo d iversi buddhisti. Il primo arrivato il momento 

eretto da rel ig ios i  paes i  buddhisti febbraio scorso si propizio • 
al 
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gini che sembrano descriverci periodi di diversa durata. Anche il 
mpo è scomponibile in momenti più brevi legati tra loro interdipen­

dentemente; il periodo di vita è una raccolta di anni, un anno una raccol­
ta di mesi, un'ora di sessanta minuti, ecc . .  

Così il  tempo, nonostante ci appaia come un'entità scandita, possiede 
una natura interdipendente, così il secondo, che ci appare come unità di 
tempo finita, è ulteriormente scomponibile in attimi di tempo più breve. 
Si dice tradizionalmente che il tempo che intercorre nell'attimo in cui una 
persona giovane e sana schiocca le dita possa essere suddiviso in sessan­
taquattro attimi. 

Anche il tempo non è autonomo, ma composto di parti di tempo e 
necessita di cause ed effetti per il suo sorgere e svanire. 

A volte ci sediamo a meditare proponendoci di mantenere la concen­
trazione per un'ora; nella mente ci appare un'immagine che ci dà la sen­
sazione che quell'ora· sia un tutt'uno, un'unica cosa, ma se la analizziamo, 
a parte i minuti che la compongono, l'ora non esiste, la sua esistenza 
dipende unicamente da una moltitudine di intervalli minori di tempo. 

·:· ·:· ·:· 

L 'addestramento della nostra mente, la capacità di aumentare l'in­

telligenza tramite lo studio e la meditazione dipendono da cause o 
condizioni che vengono a formarsi dall'interazione di molte compo­

nenti. Anche le difficoltà, i conflitti, le frustrazioni, e tutti gli stati menta­
li distruttivi non sorgono autonomamente, ma vengono creati da un 
insieme di elementi e condizioni da cui dipendono. A causa dell'inter­
dipendenza vengono sperimentati piacere e dolore, a seconda dell' ener­
gia che mettiamo in atto il cui frutto avrà la stessa natura. Anche la via 
spirituale che influisce sul nostro essere trasformandolo, può essere intra­
presa in virtù dell'interdipendenza. 

Fin qui l'esposizione del livello d'interdipendenza grossolano relativo 
ai fenomeni esterni; ora prenderemo in esame l'interdipendenza grosso­
lana relativa alla persona: cominciamo ad esempio ad osservare Ghesce, 
egli è seduto un po' più in alto di noi, a volte sorride, a volte il suo volto 
si fa più scuro, a volte sembra arrabbiato, certo Ghesce ci appare, ma 
"Dove è veramente Ghesce?" 

Non possiamo dire che la sua testa sia Ghesce, nè le sue braccia e nè 
alcuna altra parte del suo corpo, così possiamo analizzare la sua pelle, la 
carne ecc., ma non possiamo asserire che queste cose siano Ghesce ben­
chè gli appartengono; inoltre ciò che vediamo è solo il corpo, soltanto l' a­
spetto materiale, ma la persona non è solo materia; alcuni possono pen-
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sare che l'individuo sia la mente, ma questo è errato poichè se 
noi parliamo della mente di Ghesce, dicendo la 'sua' mente, 
escludiamo che questa sia lui. Dov'è allora Ghesce se non è nè il 
suo corpo nè la sua mente? 

Q uesta analisi la possiamo fare anche su noi stessi; noi ci diciamo: 
"Io a volte sono molto arrabbiato" oppure "Io a volte sono molto 
contento" dov'è questo 'io' al quale riferiamo le nostre emozioni? 

Questo 'io' è identificabile con qualche aspetto del nostro corpo o della 
nostra mente? 

A volte incontriamo qualcuno che ci è antipatico, ma se analizziamo 
dove sia veramente la persona che detestiamo, dobbiamo constatare che 
non è il suo corpo non è la sua mente; contro chi ci stiamo arrabbiando 
allora? E dove sono io che mi arrabbio? Dov'è quell'io arrabbiato, che fa 
suo l'odio che sperimenta? Con questo tipo di analisi non si riesce a tro­
vare nè la 'persona antipatica' nè 'l'io arrabbiato', quindi qualcuno può 
giungere a questa conclusione: 

"Poichè non sono il mio corpo, nè la mia mente e non riesco a trovare 
l'io in altro luogo, io non esisto", ma l'evidenza contraddice questa affer­
mazione, poichè se non esistessimo come avremmo fatto a venire fino a 
qui dalle nostre case? Chi è che pensa veramente di non esistere? 

Noi esistiamo, sebbene non possiamo asserire che il nostro corpo nè la 
nostra mente siano la nostra persona, essa infatti è un fenomeno interdi­
pendente presente, relativo a corpo e mente e totalmente dipendente 
dalle loro parti. 

O ra che abbiamo parlato del livello grossolano di interdipendenza 

dei fenomeni, prenderemo in esame il livello sottile di interdipen­
denza, cioè i nomi o designazioni che la nostra mente applica ai 

fenomeni descrivendoli. Comprendendo il livello sottile di interdipen­
denza, anche la comprensione della vacuità delle cose sarà più semplice, 
inoltre, facendo questa meditazione analitica, otterremo grandi benefici 
poichè riusciremo, con maggior efficacia, a fronteggiare le emozioni 
distruttive come l'odio, la gelosia, l'attaccamento ecc., che contaminano la 
nostra mente. 

La meditazione sull'interdipendenza delle cose può procurarci lo spa­
zio in cui essere liberi dal coinvolgimento emotivo .con una "realtà" che 
vediamo come troppo concreta. 

Quando vediamo una persona che ci è antipatica, immediatamente 
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o presi da un senso di avversione, quando vediamo qualcosa di pia­
ore ne siamo irresistibilmente attratti e vogliamo possederlo; se in 

queste diverse situazioni usassimo il tipo di analisi descritta precedente­
mente e cioè osservassimo l'oggetto delle nostre emozioni pensando: 
"Chi è veramente? È il suo corpo? Una parte del suo corpo? La mente? Un 
aspetto della mente? Una caratteristica del suo comportamento? Il suo 
carattere? Ecc." .. In questo modo aggressività e attaccamento gradual­
mente verranno a perder energia allentando la presa su di noi, in questo 
modo è possibile avere controllo sulle proprie emozioni. 

Ritornando al livello sottile d'interdipendenza dei fenomeni, essi esi­
stono poichè sono designati dalla mente. 

Per mente _ s'intendono le percezioni o concezioni prive di errore nel-
1' apprendere il loro oggetto; quindi una mente che è in grado di com­
prendere il suo oggetto in modo corretto. 

I tipi di mente che afferrano qualcosa di esistente come inesistente o di 
inesistente come esistente, non vengono incluse nella categoria di mente 
che designa un'entità rendendo valida l'esistenza dell'oggetto tramite il 
processo stesso di designazione mentale. Ad esempio, la percezione che 
apprende correttamente un fiore giallo lo designa. Per designazione si 
intende semplicemente l'atto stesso della mente di afferrare l'oggetto, ciò 
senza implicare un'operazione intellettuale astratta, dunque designazio­
ne è il semplice ed immediato atto della mente che afferra il suo oggetto. 

•!• ·:· •!• 

A ttraverso il processo di designazione si instaura un rapporto di 

interdipendenza fra soggettomente e oggetto appreso. Da una 
parte abbiamo l'insieme delle parti che compongono l'oggetto spe­

cifico, dall'altra la mente che apprende l'insieme delle parti come ogget­
to specifico e lo designa; in virtù della relazione tra queste due parti ogni 
fenomeno esterno o interno, ogni ambiente e individuo vengono stabiliti. 

L'interdipendenza delle cose, intesa come l'insieme delle parti compo­
nenti i fenomeni in interazione, è abbastanza semplice da capire, ma l'in­
terdipendenza sottile intesa come l'esistenza dell'oggetto designato dalla 
mente che ne apprende l'insieme o una parte delle sue componenti che 
sono base dell'imputazione della cosa stessa, non è comprensibile senza 
un'analisi precisa ed approfondita. 

Molti di voi hanno letto che secondo il buddhismo ogni fenomeno non 
è altro che designazione mentale. 

Ora mente e designazione devono essere definiti. Abbiamo già visto 
che qui per mente intendiamo una corretta cognizione e per designazio-
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ne il semplice afferrare o apprendere l' og­
getto da parte della mente. 

Poichè il livello sottile di interdipendenza 
è complesso da definire, è facile fraintender­
lo. L'errore più comune è quello di credere 
che i fenomeni siano privi di esistenza, poi­
chè esistono unicamente come designazione 
della mente. 

Altro errore è quello di credere di poter 
designare come oggetto qualcosa che non 
esiste o di poter designare come inesistente 
qualcosa che esiste, o che non esista alcuna 
caratteristica particolare in un oggetto che 
permetta di distinguerlo da un altro, per cui 
mia bicicletta potrebbe essere appresa vali­
damente come una mucca o un cavallo o 
come un'automobile. 

Considerando la mente priva di errori nel 
modo di apprendere e l'oggetto appreso 
come esistente, ogni cosa che esiste viene 
stabilita sulla base di questa interdipenden­
za interna ed esterna di mente che apprende 
l'oggetto sulle basi adatte alla designazione 
dell'oggetto stesso. 

Traendo una conclusione da ciò che è 
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stato detto finora possiamo dire che i fenomeni esistono ed hanno natura 
interdipendente e non esiste alcuna cosa avente una natura autonoma o 

. inerente cioè che non dipenda dagli elementi interni (mente che designa 
i fenomeni) e esterni (insieme delle componenti dell'oggetto che è base 
dell'imputazione o designazione). 

Se poniamo per assurdo che le cose abbiano natura autonoma od ine­
rente, quindi indipendente da altri elementi, questa affermazione: la 
natura è inerente, diverrebbe il soggetto di negazione delle vacuità e l' og-
getto che è negato nella vacuità. 

· 

Quindi la mancanza di inerenza del fenomeno e la non interdipen­
denza sono la vacuità o verità ultima del fenomeno, mentre l'essere desi­
gnato come interdipendente è la verità convenzionale del fenomeno. 

E possibile che qualcuno pensi che non esista alcun aspetto della 
nostra mente che possa definirsi corretto nel modo di percepire, poichè, 
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che "la forma è vacua", cioè che la forma e corpo sono privi di 
inerenza e di non interdipendenza. Dicendo che la forma è vacua 
sostiene che la forma è un fenomeno vuoto di natura indipen­
dente, cioè ha la natura della vacuità. 

S uccessivamente afferma che la "vacuità è forma", cioè la 
mancanza di natura inerente della forma, la vacuità della 
forma, non è priva di relazione con la forma, anzi è la natu­

ra della forma. Attenendosi letteralmente al testo l'affermazione 
che la vacuità è forma potrebbe trarci in inganno, si potrebbe pen­
sare che la vacuità sia materia, ma ciò è errato poichè la vacuità 
non può essere materiale in alcun modo, la vacuità è la natura ultima 
della forma, il suo ultimo modo di essere, tuttavia poichè si parla di 
vacuità e di forma si può pensare che siano due cose essenzialmente 
distinte, come fossero due oggetti senza alcuna relazione tra loro, ma ciò 
è falso poichè la vacuità è il modo d'essere della forma e di qualsiasi altro 
fenomeno e, escludendo il modo d'essere del fenomeno, non esiste vacui­

tà al di fuori di esso. 
La mancanza di esistenza inerente è il modo d'essere della forma ed è 

anche la sua vacuità. 
"La vacuità non è altro che forma, e la forma non è altro che vacuità". 
Il significato della prima parte di questa frase è che non esiste altro 

modo ultimo di essere della forma al di fuori della vacuità della forma; la 
seconda parte della frase indica che non esiste alcuna vacuità della forma 
che sia di natura diversa dalla vacuità della forma; cioè al di fuori del­
l'ultima natura della forma non esiste vacuità della forma. Naturalmente 
anche l'espressione: "la vacuità non è altro che forma" non va interpreta­
ta letteralmente poichè si potrebbe incorrere nell'errore di pensare che la 
vacuità sia materia. 

F acciamo un esempio che può chiarire l'asserzione in esame: consi­
deriamo un pezzo di stoffa giallo, il fatto che sia giallo ed il fatto che 
non sia nero sono della medesima natura. Quindi a parte il fatto di 

non essere nero, non vi è giallo di diversa natura dal non essere nero; a 
parte il fatto che è giallo, non c'è un non nero proprio del pezzo di stoffa 
giallo, che abbia natura diversa dall'essere giallo. Volendoci esprimere 
sulla falsariga del Sutra possiamo affermare a proposito del pezzo di stof­
fa giallo che eccetto il non nero non c'è altro giallo, eccetto il giallo non c'è 
altro non nero. 
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Quando si afferma che la forma non è altro che la vacuità c'è il rischio 

di considerare erroneamente forna e vacuità della forma come identiche, 

ma non è così, poichè la forma non è la vacuità della forma nè la vacuità 
della forma è forma, tuttavia forma e vacuità della forma hanno la mede­

sima natura, cioè il modo convenzionale di essere della forma e la sua 
natura ultima sono essenzialmente identiche sebbene concettualmente 
siano distinte. 

Questo ragionamento è valido e applicabile ad ogni cosa esistente: 
fenomeno e sua vacuità sono essenzialmente identici. 

Molti, quando leggono qualcosa sulla vacuità enunciata dai testi bud­

dhisti quale natura ultima, pensano che si tratti di qualcosa che sia ester­

na ai fenomeni, qualcosa di fantastico o di sacro, qualcosa di altissimo e 
lontano da noi, mentre si riferiscono alla realtà convenzionale, pensano a 
qualcosa di profano, umano, un po' meschino. Questa visione è errata 

poichè la vacuità non è altro che il modo d'essere dei fenomeni, non ha 
nulla di sacro, non ha in sè nessuna virtù, tuttavia la mente che la com­
prende è una mente molto preziosa poichè tale mente comprende il modo 
profondo d'esser delle cose elimina la confusione e i pensieri distorti che 

nascono di conseguenza. 

In questo Sutra per prima cosa si parla della forma e della sua vacuità 
poichè l'attaccamento e le altre emozioni distruttive nascono principal­

mente intorno alla forma; comprendendo la sua vacuità, la concezione 
che afferra la forma come esistente inerentemente viene rimossa e con ciò 
la base del sorgere delle emozioni negative relative ad essa. 

"Allo stesso modo, le sensazioni, le discriminazioni, gli elementi di 
formazione e la coscienza sono vacui". 

A valokistesvara prosegue affermando che l'aggregato psichico della 
sensazione è privo di reale esistenza. Le sensazioni assumono un 
ruolo fondamentale nella vita degli esseri. Gli animali, gli uomini, 

ognuno di noi, agisce perchè spinto dall'impulso a sperimentare sensa­

zioni piacevoli e ad evitare quelle spiacevoli. Queste sensazioni che ci 
appaiono come superreali, invece sono prive di natura intrinseca e, come 
già spiegato per la forma, anche le sensazioni sono vacue e vacuità è sen­

sazione (natura ultima della sensazione è vacuità, vacuità della sensazio­

ne è natura ultima della sensazione). I.: essenziale identità tra vacuità e 
sensazione è asseribile sulla base del medesimo ragionamento già espo­
sto nei riguardi dell'aggregato-forma, sebbene concettualmente e nomi­

nalmente sensazione e vacuità siano distinte. Se comprendiamo la dupli-
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ce realtà convenzionale ed ultima della sensazione, diveniamo 
liberi dall'esasperante conflitto che segue le azioni negative 

compiute perseguendo la ricerca del piacere e leliminazione 
del dolore. 

A nche l'aggregato psico-fisico della facoltà discriminante, fat­
tore mentale che serve a distinguere le cose ed è strumento di per­

cezione e concezione degli oggetti, spesso è offuscato dall'ignoran­
za circa la realtà fenomenica e ci induce ad avere concezioni scorrette con 
conseguenti attività confuse che non ci permettono d'uscire da quel ciclo 
vizioso di conflitto che segue conflitto; anche in questo caso, come per 
forma e sensazione, il riconoscimento della duplice natura della discrimi­
nazione porta alla scomparsa dei problemi che sono prodotti da questo 
fattore mentale oscurato. 

Gli elementi di formazione, quarto aggregato della persona, sono un 
insieme di fattori ambientali come ad esempio l'intelligenza e le emozio­
ni distruttive quali l'odio, l'attaccamento, laggressività, lorgoglio ecc., 
tali emozioni sono la fonte dei nostri problemi conflittuali. Anche in que­
sto caso comprendere la vacuità dell'aggregato psico-fisico degli elemen­
ti di formazione è liberatorio, poichè vedendo queste emozioni come non 
autonome, non aventi un'esistenza inerente, perderanno il loro potere 
motivante la nostra attività distruttiva. 

In questo Sutra si legge che anche il quinto aggregato psico-fisico, la 
coscienza, è vacuo. 

La coscienza è la principale capacità cognitiva dell'essere sottoposto al 
suo continuo flusso che precede la sua nascita e continua oltre la morte, 
dove, abbandonando il corpo entra in un'altra sfera d'esistenza. La 

coscienza principale accompagna lessere in tutte le sue esistenze, e spes­
so viene scambiata erroneamente per l'essenza permanente dell'indivi­
duo ed identificata con il 'sè' o 'io'. 

Q uesta coscienza si autoattribuisce i confini creati dalle azioni deli­
mitanti di corpo, parola e pensiero di cui custodisce i residui psi­
chici, i quali maturando in condizioni contingenti idonee, esplodo­

no in esperienze conflittuali. La meditazione sulla vacuità della coscienza 

ha il potere di eliminare le limitazioni di questo aggregato. 
Avalokitesvara nella sua risposta a Sariputra indica i cinque aggregati 

psico-fisici costituenti la persona come l'oggetto centrale di meditazione 
su cui realizzare la vacuità. 



LA P E R F EZ I O N E  
della S A G G EZZA 

I 
Sutra 

del 
cuore 

r.:: vacuità è il soggetto esplicito del Sutra del Cuore della Saggezza, 
m ntre quello implicito è il metro del sentiero spirituale, in particolare i 

cinque sentieri che sono: 

1) sentiero dell'accumulazione, 2) sentiero della preparazione, 3) 
sentiero della visione, 4) sentiero della meditazione, S) sentiero del non 
più apprendimento. 

Queste sono le cinque fasi principali della trasformazione mentale che 

conduce all'illuminazione; il quinto è sinonimo dell'illuminazione. 
Il sentiero dell'accumulazione è relativo alle quattro applicazioni della 

consapevolezza, ai quattro abbandoni e ai quattro sostegni miracolosi. Il 

sentiero di preparazione è relativo ai cinque poteri e alle cinque forze. Il 

sentiero della visione è relativo ai sette elementi dell'illuminazione. Il sen­
tiero della meditazione è relativo ali' ottuplice nobile sentiero. Il sentiero 

del non più apprendimento è relativo ai dieci poteri di Buddha. Questi 

cinque sentieri corrispondono inoltre allo sviluppo di pratiche metodiche 
quali i trentasette aspetti conducenti allo stato d'illuminazione. 

·:· ·:· ·:· 

La risposta di Avalokitesvara a Sariputra si riferisce indirettamente 
alla comprensione della vacuità da parte delle persone che si trova­
no sul sentiero dell'accumulazione e della preparazione. In questi 

due sentieri la comprensione della vacuità è puramente concettuale; suc­

cessivamente, tramite la meditazione profonda, la visione della vacuità 
diventa chiara, come se mente e vacuità fossero una sola cosa giungendo 
così al sentiero della visione . 

• • 



• L A  V I A  D E L L A  P R A T I C A • 

fig u ra d i  
E i h e i DOGEN Z 

L a  
I I 

EIEH I DOGHEN 
IL PROFETA 
DELLO ZEN, 

Giuseppe Jiso 
Forzani 

Edizioni 
Dehoniane - 1997 

Per la  trascrizione 
dei termini 

orientali 
utilizziamo 

semp lificando le 
voca li come in 

italiano e le 
consonanti come 

in inglese . 
SHl/SHE si 

pronunciano come 
in sciare e scena. 

CHI/CHE come in 
ciliegia e cesto. 

Gl/GE come in 
ghiro e ghetto. 
Jl/JE come in 
gita e gelato. 

K è dura (casa). 

di Giuseppe Jiso Forzani 

e n J 1 
In occasione delle celebrazioni del 750° anniversario del 

parini rvana di Do gen, presentiamo un profilo della sua vita. 

Le notizie biografiche scandiscono anche, come è naturale, i 

passi del suo cammino spirituale, di pratica e di pensiero 

religiosi. Così gli elementi della sua vita vissuta, dello sviluppo 

della sua v i s i one e della fo rmazi one del suo pens iero e del 

suo insegnamento formano un tutt'uno. La presentazione che qui 

offriamo è intenzionalmente scorrevole e discorsiva, e non 

intende certo rappresentare uno studio compiuto ma piuttosto 

uno stimolo all'approfondimento e alla ricerca personale. 

Questo scritto è un compendio del libro Elehi Dogen - Il prof eta 

dello zen, elabo rato dal l 'auto re per questa occasione. 

INFANZIA E SOLITUDINE 
Eihei Dogen Zenji nacque a Kimata, un distretto a sud-est di Kyoto, 

che allora si chiamava Heian, nel 1200. Il padre, Koga Michichika, fu una 
figura importante della corte imperiale, in un periodo storico agitato 
dalla lotta fra la corte e lo shogunato Kamakura, da poco insediato, che 
darà il nome a un'intera epoca della storia giapponese. Nel 1198 un nipo­
te di Michichika divenne l'imperatore Tsuchimikado, in età giovanile, 
cosicché il padre di Dogen fu per un periodo Reggente. La madre si chia­
mava Ishi, e pare fosse un membro della potente famiglia Fujiwara. 

Ma all'improvviso tutto mutò: nel 1202 il padre morì da un momento 
all'altro, forse assassinato. Il resto della famiglia cadde in disgrazia e si 
trasferì a vivere alla periferia di Kyoto. Nel 1208 anche la madre morì, 
dopo aver espresso il desiderio che il figlioletto divenisse un monaco. 

Il bambino andò a vivere presso un fratellastro del padre, Michimoto, il 
quale era un famoso compositore di waka, una forma di poesia: e l'amore 
per la composizione poetica non abbandonerà Dogen per tutta la vita. 
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Marietti 1 990 

pag.27.  

Segnato dalle tragiche esperienze infantili, Dogen all'età di dodici anni 
manifestò la ferma intenzione di diventare monaco e si recò da un fratel­
lo della madre, Ryokan, un influente aristocratico, per avere da lui il per­
messo di entrare in monastero. Lo zio tentò di dissuaderlo, ma non ci fu 

nulla da fare. Lo condusse allora in un tempio sul monte Hiei, una mon­
tagna poco distante da Kyoto, centro principale della scuola Tendai del 
buddhismo giapponese. Fu presentato all'abate Jien e poco dopo ricevet­
te i precetti buddhisti dal nuovo abate Koen, il 9 aprile 1213. Il nome con 
cui lo conosciamo, Eihei Dogen, è il nome monastico, e significa Eterna 
pace della sorgente della Via o Eterna pace della Via originaria. 

VITA MONASTICA IN GIAPPONE 
Iniziò così un periodo di intenso studio dei testi della scuola Tendai, 

che era allora la principale e più potente del Paese, sorta in Cina nel VI 

secolo, e che ha come proprio testo fondamentale il cosiddetto Sutra del 
loto ( Hokke kyo in giapponese, Saddharma pundarika sutra in sanscrito) e i 
sutra concernenti il nirvana. Uno dei temi centrali del Sutra del loto è la 
fede che in ogni essere è intrinsecamente inerente la natura di Buddha, e 
che quindi ogni essere partecipa già della perfezione della natura origi­
naria e autentica. Dallo studio di questi testi Dogen ricavò la domanda 
che funse da pungolo alla sua ricerca: 

"Se ogni cosa è già perfetta in sé, perché è necessario risvegliare il 
cuore che si converte, praticare con impegno e fatica, applicarsi a una 
condotta di vita conforme alla Via?  Cosa si raggiunge con la pratica che 
non sia già la nostra natura autentica?" 

Anni dopo Dogen riprenderà la tematica della natura autentica in una 
sezione dello Shobogenzo dal titolo Bussho - La natura di Buddha. Col 
tempo egli rivisitò i suoi studi giovanili alla luce dell'esperienza matura 
e rilesse i testi in una luce nuova, vivificata dall'esperienza. II rapporto di 
Dogen con i testi sacri si trasformò, man mano che procedeva il suo cam­
mino, da scolastico e insoddisfacente in esistenziale e significativo. Per il 
momento, comunque, non trovò risposta alla sua domanda neanche 
interrogando labate Koen e i monaci del monte Hiei. 

Lasciò così quei luoghi e si recò a visitare vari maestri fra cui Koin 
(1145-1216), abate del monastero Miidera, nell'attuale provincia di Shiga, 
il quale aveva lasciato l'insegnamento intellettuale della scuola Tendai 
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per abbracciare la fede più semplice della Pura Terra, che ha come prati­
ca centrale la recita del Nenbutsu (il nome del Buddha Amida, inteso 
come nome che salva). Ma neppure la risposta e lo stile di Koin furono 
per Dogen abbastanza significativi, e lo stesso abate lo invitò a recarsi a 
trovare il maestro Eisai (11411215), abate di Kenninji, a Kyoto, il quale era 
stato a lungo in Cina, dove aveva appreso gli insegnamenti della scuola 
Rinzai, di cui è il fondatore in Giappone. Eisai era veramente un grande 
maestro, unico nel suo genere all'epoca. Non è chiaro se Dogen lo abbia 
effettivamente incontrato prima che morisse oppure no. Secondo un bio­
grafia, Kenzeiki, Dogen visitò Kenninji solo nel 1219, dopo la morte di 
Eisai, secondo un'altra, Sansogyogyoki, risiedette a Kenninji fin dal 1215. 
Comunque sia fu con Myozen, discepolo di Eisai, che Dogen ebbe il rap­
porto più diretto, intenso e duraturo. 

"Da quando decisi di dedicarmi alla ricerca del vero modo di vivere 
secondo l'insegnamento di Shakyamuni, ho fatto visita a maestri in ogni 

parte del Giappone. Tra questi il venerabile Myozen, discepolo del gran­
de maestro Eisai che trasmise lo Zen di scuola Rinzai in Giappone, era 
persona che impartiva correttamente l'insegnamento di Shakyamuni. 
Certamente un uomo come me non può eguagliarlo". [ 1 ]  

Nel periodo in cui risiedette a Kenninji, Dogen continuò la sua pratica 
e i suoi studi con intensità: le biografie agiografiche riferiscono che abbia 
letto e studiato almeno due volte tutto il Tripitaka (l'insieme dei testi sco­
lastici del buddismo antico) nella traduzione cinese, la quale consta di 
cento volumi di un migliaio di pagine l'uno. Ma anche se la pratica di 
Kenninji era meno formalista e intellettuale di quella finora sperimentata 
da Dogen, egli continuò a sentire che mancava qualcosa. Decise quindi di 
recarsi in Cina, insieme a Myozen e ad altri due monaci di Kenninji. 

IN CINA 
Partirono nel febbraio del 1223 dal porto di Hakata, nell'isola 

Kyushu, e dopo un viaggio funestato da mare grosso e temporali, giun­
sero all'inizio di aprile nel porto di Ning Bo, nel Minchu, situato nella 
parte centrale della Cina. Myozen scese immediatamente e dopo aver 
visitato vari monasteri si fermò nel monastero che prende nome dal 
monte Tendo (Tien tung) in cui è situato. Lì morirà nel 1225, a soli 41 anni. 
Dogen invece si fermò ancora alcuni mesi sulla nave in porto, per pro-

Giuseppe Jiso 
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[2] KIYO. 
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[3] E. Dogen, 
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Insegnamenti e 
tradizione viva. 

EDB pag.32 e segg. 

blemi burocratici e di salute. All'epoca ogni ingresso in Cina, soprattutto 
se di monaci stranieri che si recavano a studiare nei monasteri locali, 
doveva essere autorizzato direttamente dall'imperatore. 

Una volta sceso a terra, Dogen si recò nel monastero del monte Tendo: 
all'inizio pare esserci stato qualche problema perché Dogen era discrimi­
nato in quanto giapponese, anche se la regola di ogni monastero voleva 
che si prescindesse da ogni differenza di nazionalità e di talento persona­
le, tenendo conto solo dell'anzianità monastica. Pare che Dogen abbia 
scritto una lettera all'imperatore per protestare contro l'ingiustizia. 
Comunque è sul monte Tendo che avvenne un incontro significativo che 
lo convinse di essere sulla strada giusta. 

"Quando ero nel monastero del monte Tendo, era incaricato della fun­
zione di cuoco [tenzo] un monaco originario della stessa regione, di nome 
Yu. Un giorno, dopo pranzo, attraversai il corridoio orientale e percorsi 
il sentiero verso la cappella della Trascendenza e, davanti al santuario 
del Buddha, trovai il tenzo che stava mettendo dei funghi a seccare al 
sole. Teneva in mano un bastone di bambù e in testa non portava alcun 
parasole. In cielo il sole dardeggiava, a terra il selciato bruciava; lui 
andava e veniva grondante di sudore, riversando tutte le sue forze nel 
lavoro di far seccare i funghi. Si vedeva che stava faticando e soffrendo 
alquanto. La spina dorsale era curva come un arco, le lunghe sopracciglia 
bianche come piume di cicogna. Mi avvicinai e gli chiesi quanti anni di 
vita in monastero avesse trascorso. 

Il tenzo rispose: "Sessantotto anni". 
"Perché non ti servi di un opèraio assistente?" 
"Un altro non è me". 
"Questa è la santa norma che vige presso la dimora degli antichi. Ma 

oggi il sole brucia in questo modo: perché ti riduci così?" 
"C'è forse un altro tempo da attendere?" 
Allora non dissi più nulla. Continuai a camminare per il corridoio a 

piedi nudi mentre divenivo consapevole di ciò che è il perno nel ruolo del 
tenzoa. [3] 

Ma a parte alcuni incontri significativi, Dogen era insoddisfatto dall' a-
. bate Musai e dallo scarso impegno degli altri monaci. Lasciò il monaste­

ro e viaggiò in pellegrinaggio visitando altri templi e maestri, ma senza 
trovare ciò che stava cercando. Era sul punto di decidere di rientrare in 
Giappone, convinto che anche in Cina la pratica del buddhismo fosse 
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assieme ai negli Stati Uniti , a l le avvenimento Nirvana 
monasteri di Eiheiji Hawaii e in Brasile. con preghiere, di Dogen Zenji ,  
e d i  Sojiji, meditazioni VIA EDOLO 3 ,  
pe r  la prima volta Il 16 e 17 giugno e un incontro- 20125 MILANO,  
ha deciso d i  prossim i ,  in  Francia convegno sul TEL. 02.671 00146 
organizzare una ospitati nel tempio pensiero del grande E-MAIL: 
celebrazione in  de La Gendroniére Maestro giapponese. sotozen@libero.it 
Europa come vicino a Blois sulla Per avere ulteriori 

ridotta a mero formalismo, quando ebbe notizia della morte di Musai e 
del fatto che l'imperatore aveva nominato abate del monastero del monte 
Tendo il maestro Nyojo (Ju ching 1163-1228), famoso per il suo rigore e la 
sua intolleranza __ a ogni ricerca di fama e profitto personale. 

Dogen gli scrisse una lettera chiedendogli di essere accolto come 
discepolo e Nyojo, cui era giunta la fama di quel giovane straniero così 
determinato, lo accolse con gioia. Si incontrarono per la prima volta il 1 
maggio 1225, e Dogen comprese subito di aver trovato il suo vero maes­
tro. 

"Negli ultimi quattro, cinque secoli, solo il mio maestro Nyojo ha 
strappato l'occhio dei Buddha e dei Patriarchi e si è seduto all'interno di 
quell'occhio. Persino in Cina sono pochi i suoi pari". [4] 

• 

La pratica che il nuovo abate stabilisce nel monastero è molto severa, 
con lunghi periodi quotidiani e notturni di zazen: questo non per una 
severità fine a se stessa, o per raggiungere attraverso I' ascesi chissà quali 
stati mentali, ma perché solo attraverso la pratica quoÌidiana oltre le pro­
prie forze è possibile rompere gli steccati mentali che ci sono in ognuno 
di noi e rendere il proprio cuore duttile e aperto (una della risposte che 

[4] E. Dogen, 
SHOBOGENZO 
ZAMMAI O ZAMMAI 
- Il Samadhi re dei 
Samadhi. 
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Dogen darà in seguito a chi gli chiederà cosa ha ottenuto dalla sua stre­
nua vita di pratica sarà: " Niente di particolare, solo un cuore duttile -

nyunan shin"). 

In seguito Dogen parlerà della severità del suo maestro non come il 
segno di un carattere arcigno ma anzi come espressione di affetto com­
passionevole verso i discepoli. 

"Quando il mio defunto maestro Nyojo era abate del monastero del 
monte Tendo, mentre i monaci erano seduti nella sala della pratica reli­
giosa, li colpiva con le sue pantofole e li sgridava con parole dure per 

tenerli svegli. Eppure ciascuno di loro gliene era grato e lo rispettava 
grandemente. Un giorno disse durante un'istruzione: 

'Sono divenuto anziano. Avrei dovuto già ritirarmi dal monastero in un 

eremo solitario, per continuare da solo come un vecchio. Però sono l'a­

bate e il vostro insegnante, il cui dovere è di spezzare le illusioni di cia­
scuno di voi e di trasmettere la Via; perciò ogni tanto uso parole dure per 
rimproverarvi o vi colpisco con il bastone di bambù. Mi spiace di aver 
fatto ciò. Eppure, questo è il modo di far fiorire la Via autentica di 
Buddha. Fratelli, vi prego di aver compassione di me e di perdonare le 

mie azioni . . .  '. 
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Udendo queste parole, tutti noi ci ritrovammo a piangere. Solo con 
uno spirito è possibile insegnare e propagare la vera norma". 

· 

(Shobogenzo Zuimonki 1-7) 

Un giorno, sentendo il maestro dire che la pratica è "spogliarsi di 
corpo e mente, corpo e mente spogli", il dubbio che lo aveva accompa­
gnato per anni si sciolse. Spogliarsi di corpo e mente, corpo e mente com­
pletamente spogli, che prende forma ideale nel fare zazen, vuol dire 
incontrare ogni cosa, se stessi compresi. L'incontro vero avviene per dis­
tacco, e non per sovrapposizione. Non è incontro di un soggetto con un 
oggetto, di un io con un tu, avviene dove io e tu sono abbandonati. 

"Apprendere la via autentica (di Buddha) è apprendere se stesso. 
Apprendere se stesso è dimenticare se stesso. Dimenticare se stesso è esse­
re inverato da tutte le cose. Essere inverato da tutte le cose è libertà nel­
l 'abbandonare corpo e spirito di se stesso e corpo e spirito altrui. E' risve­
glio che riposa da ogni traccia di se stesso, è risveglio che perpetua il non 
lasciare traccia di se stesso." [5] 

Quella notte stessa Dogen si recò nella stanza del maestro, accese l'in-

[5] E. Doghen 
DIVENIRE L'ESSERE 
(SHOBOGHENZO 
GENJOKOAN) 
EDB, 1997, pag . 1 9. 
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censo, si prostrò. Nyojo gliene chiese il motivo. Dogen rispose che com­
prendeva tramite la diretta esperienza la verità di spogliarsi di corpo e 
mente, corpo e mente spogli, e per questo accendeva l'incenso e si pro­
strava. Il maestro gli disse: "Così va bene". Dogen replicò che quella era 
soltanto una comprensione di quel particolare momento, e che quindi 
desiderava che il maestro non gliene rendesse una eccessiva testimonian­
za. Di nuovo Nyojo disse: "Così va bene" al che per la seconda volta 
Dogen accese l'incenso e si prostrò. 

Vista superficialmente e in modo schematico, questa scena può appa­
rire insignificante, oppure la si può caricare di chissà quale occulto senso. 
Se ne comprende invece la reale importanza se la si coglie come rappre­
sentazione scenica del fatto che Dogen ha veramente compreso la natura 
della realtà, chiarendo a se stesso il rapporto fra realizzazione e necessità 
della pratica e stabilendo così un orientamento che è la caratteristica del 
suo insegnamento. In tal modo questa scena prende senso anche per noi, 
che dall'insegnamento di Dogen traiamo ispirazione. 

Non è questa la sede per analizzare i vari livelli di significato intrinse­
chi a quell'episodio. Qui ci limitiamo a sottolineare il fatto che Dogen non 
fraintende la natura della propria realizzazione. Non si tratta di un'ac­
quisizione, di un bene in più da mettere nel proprio bagaglio, di una solu-
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zione definitiva che risolve una volta per tutte il problema della vita. È 
invece la scoperta, unica e sempre rinnovata, del rapporto fra me, le cose, 
la verità. 

"Inverare le cose mettendo avanti se stesso: questo è l'illusione; par­
tendo dalle cose inverare se stesso: questo è il risveglio. Coloro che fanno 
dell 'illusione un grande risveglio, queste sono le persone della via; cofo-
ro che fanno del risveglio una grande illusione, queste sono ,le persone del 
mondo. Per di più vi è la persona che nel risveglio ricava :risveglio, vi è 
la persona che nell'illusione ricava ulteriore illusione. Ogni persona 
della via quando davvero è persona della via non porta con sé la consa-
pevolezza che 'io sono persona della via'. Tuttavia manifesta il modo 
d'essere originario, procede rendendo testimonianza del modo di essere 
originario". [6] 

Dogen restò ancora un paio di anni nel monastero Tendo, poi, dopo la 
morte di Myozen, chiese e ottenne da Nyojo il permesso di tornare in 
patria. Il maestro confortò la sua decisione, spronandolo a proteggere e 
diffondere la Via vera, e raccomandandogli di stare alla larga dai potenti 
del suo Paese, di fondare una comunità sui monti, lontano dalle città, {6] ibidem pag . 1 7  
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monastero. Il 5 ottobre 1236 venne inaugurato Koshohorinji, il primo �---=-- , 
monastero Zen del Giappone non dipendente da altre scuole. 

Nei dieci anni che vanno dal 1233 al 1243 Dogen continuò la sua opera 
missionaria, scrisse, formò numerosi discepoli: fra essi, oltre a Ejo, si 
ricordano Sokai, Sen' e, Ekan, Gikai, Giin, Gien, Gijun, Gizen e Giun. La 
sua fama si diffuse naturalmente, e un gran numero di laici fece riferi­
mento a lui. 

Contemporaneamente crebbe l'ostilità delle altre scuole buddhiste che 
non vedevano di buon occhio la sua crescente influenza e ne criticavano 
l'impostazione e la metodologia come troppo innovativa rispetto alla tra­
dizione. Particolarmente duro fu l'atteggiamento dei monaci del non lon­
tano monte Hiei, di scuola Tendai, che si trasformò poco a poco in una 
sorta di persecuzione. Nell'estate del 1243 tentarono addirittura di dare 
alla fiamme Koshoji. Preoccupato per la sorte della sua comunità e 
memore dell'ammonimento del suo maestro di tenersi lontano dalle dis­
pute e dalle città, Dogen lasciò Koshoji e con un piccolo numero di disce­
poli si recò nella regione di Echizen, l'odierna provincia di Fukui, su invi­
to del suo discepolo laico Hatano Yoshishige, daimyo (signore feudale) di 
quelle terre affacciate sul mar del Giappone, di fronte alla Corea. 

Per quasi un anno stette nel piccolo tempio Yoshiminedera (più noto 
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come Kippoji) e poi per tre mesi nel tempio Yamashibudera. Nel frattem­
po Yoshish.ige donò il terreno e fece costruire un nuovo monastero per 
Dogen e i suoi discepoli: il 13 luglio 1244 venne inaugurato il monastero 
Daibutsuji, cui l'anno successivo Dogen cambierà nome, dandogli quello 
che tuttora porta di Eiheiji. 

L'ULTIMA DIMORA. 
Eihei}i sorge davvero in mezzo ai monti, lontano da tutte le grandi 

linee di comunicazione, in una zona in cui d'inverno cadono tre e più 
metri di neve, ancora oggi isolato e silenzioso: era il posto adatto per 
dedicarsi alfa pratica della Via così come Dogen la concepiva. Con ciò non 
si intende eh.e Dogen ritenesse la Via appannaggio di monaci asceti: ripe­
tutamente afferma nei suoi scritti che la Via è universale e che anche le 
persone con gravi occupazioni mondane possono essere persone della 
Vi.a: tatto dipende dalla sincerità del cuore e dall'impegno concreto. 

" ... da·to che si tratta solamente di avere o meno l'intenzione di fare 
concretamente zazen in pratica, questo non ha nulla a che vedere con 

essere monaci o laici. Inoltre le persone che va lutano tutte le cose distin-
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guendole in inferiori e superiori, ritengono che le cose superiori siano 
migliori. Allora, dato che le faccende mondane intralciano l'insegnamen­
to di Shakyamuni, pensano che si tratti di questioni di livello inferiore; 
ma così facendo, dimostrano di sapere soltanto che l'insegnamento di 
Shakyamuni non si trova fra le cose del mondo e di ignorare che l'inse­
gnamento di Shakyamuni assolutamente non esclude il mondo. È un 
insegnamento che non discrimina fra mondano e sopramondano". [7] 

Dogen considerava importante che lo Zen avesse un influenza anche 
nella vita sociale, e curò sempre con attenzione il rapporto con i laici, fra 
cui ebbe molti discepoli di varia estrazione sociale. Molti suoi testi furo­
no scritti per discepoli laici e a loro dedicati. In un periodo di sovverti­
mento delle istituzioni la sua preoccupazione era che il Paese fosse gover­
nato seguendo i principi di eguaglianza e identità fra tutti gli esseri ed era 
convinto della necessità della diffusione dello Zen per la per il bene e la 
prosperità del Paese, oltreché per la liberazione dei singoli individui. A 
questo proposito pare scrivesse un trattato, oggi perduto, consegnato 
all'imperatore Gosaga, rinchiuso in monastero. Sempre in quest'ottica 
accettò, sebbene non amasse uscire da Eiheiji il ripetuto invito a recarsi a 
Kamakura, la nuova capitale presso Tokyo, rivoltogli da Hojo Tokiyori, 

[7] E. Doghen, 
BENDOWA -
// cammino religioso, 
op. cit . ,  pag.52. 
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capo del governo militare feudale e di fatto il vero sovrano del Giappone. 
Si fermò sei mesi a Kamakura, impartendo istruzioni di buddhismo Zen 
a Tokiyori, ma rifiutò il suo invito a restare e la sua offerta di costruirgli 
un monastero nei pressi della capitale. Da parte sua Tokiyori ignorò la 
pressante perorazione di Dogen, affinché fosse ripristinata l'autorità delle 
legittime istituzioni, sconvolta da i continui rivolgimenti politici. 

Rientrato ad Eiheiji continuò la severa vita di sempre insieme agli altri 
monaci, nonostante una malattia, probabilmente polmonare, indebolisse 
la sua salute. Due episodi narrano come il suo rapporto con il potere poli­
tico fosse del tutto scevro da una ricerca di vantaggio personale. 

Nel primo caso un suo discepolo, che teneva i contatti con il governo a 
Kamakura, ricevette una donazione di un grande appezzamento di terre­
no per costruire un monastero. Quando portò a Dogen l'atto di proprietà, 
questi lo stracciò ed espulse il monaco da Eiheiji, facendo bruciare la 
stuoia dove dormiva e sedeva in zazen e addirittura scavare e gettar via 
la terra che c'era sotto, in modo che non rimanesse traccia di chi aveva 
pensato fosse un bene ottenere un privilegio dai potenti del mondo. 

Il secondo episodio riguarda lui direttamente: l'imperatore Gosaga, 
rinchiuso in monastero, gli inviò in dono una veste da monaco (kesa) 
color porpora, in segno dj riconoscimento della maestria in campo reli-
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gioso e dell'influenza a livello nazionale. Due volte Dogen rimandò indie­
tro il dono, e solo alla terza volta si vide costretto ad accettarlo, ma non 
indossò mai quell'abito e scrisse i seguenti versi: 

"Lieve è la valle di Eiheiji pesante l'editto dell'imperatore. Se un vec­
chio monaco indossasse qui una veste porpora riderebbero di lui scimmie 
ed aironi." 

Le sue condizioni peggiorarono nonostante letà non avanzata e si rese 
necessario trasportarlo a Kyoto per cure specialistiche. Prima di partire 
nominò Koun Ejo sio successore e abate di Eiheiji al suo posto. Poco dopo 
il suo arrivo morì, il 28 agosto 1253, nel tempio Seido-in di Takatsuji, Kyoto. 

LE OPERE 
L'opera letteraria di Dogen è straordinariamente vasta, tenuto conto 

che nell'ambito dello Zen gli scritti dei maestri sono relativamente rari, 
rispetto alla gran mole di opere di studiosi. In questo senso Dogen è una 
figura assolutamente unica nel panorama religioso, filosofico e anche 
genericamente letterario del Giappone e dell'intero Estremo Oriente. 
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Nonostante la sua posizione di preminenza nell'ambito della cultura 
giapponese di ogni tempo, l'opera di Dogen è stata ignorata per secoli, al 
di fuori dell'ambiente ristretto della scuola Soto dello Zen. Per un lungo 
periodo i suoi scritti sono stati tenuti segreti o quantomeno la loro lettura 
è stata scoraggiata ai monaci stessi da parte della gerarchia ecclesiastica, 
timorosa che il respiro di libertà che vi circola facesse più male che bene 
alle menti dei fedeli. Spesso l'autorità clericale identifica l'educazione con 
il tenere piccolo l' educando, in una visione bonsai della verità! 

È solo a partire dal XVIII secolo, per opera di alcuni monaci studiosi, 
fra cui spicca la figura di Menzan Zuiho (1682-1769), che l'opera di Dogen 
venne alla luce e vennnero pubblicati i primi commentari. Ancora oggi 
ferve la discussione sull'autenticità o meno di alcuni testi tradizional­
mente considerati di suo pugno e nello stesso tempo si scoprono suoi 
scritti che prima si ignoravano. Allo stato attuali vengono attribuiti a 
Dogen circa 120 scritti. Dalla sua biografia si è certo compreso come egli 
abbia fatto esperienza diretta degli insegnamenti buddhisti attuali ai suoi 
tempi, delle scuole Tendai, Rinzai Zen, Jodo (Pura Terra) in Giappone e fi-
nalmente delle scuole cinesi, per concludere la sua formazione con la 
cosiddetta scuola Soto, una delle cinque scuole Zen cinesi, che prende il 
nome dai maestri Tozan Ryokai (Tung shan liang chieh 807-869) e Sozan 
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Honjaku (Tsao shan pen chi 840-901 ), di cui faceva parte il maestro Nyojo 
e di cui Dogen è considerato il fondatore in Giappone. Anche se va detto 
che egli non si identificò mai come appartenente alla scuola Soto o più 
genericamente alla scuola Zen, ma si riferì sempre direttamente alla 
norma della realtà autentica (shobo), alla norma di Buddha (buppo -
Buddhadharma). 

Negli anni giovanili Dogen ebbe modo di studiare approfonditamente 
tutta la scolastica buddhista. I suoi scritti, il primo dei quali data 1227, l' an­
no del suo ritorno dalla Cina, sono la rielaborazione scritta dei suoi studi 
e della sua esperienza. Dogen scrive perché sente la necessità di esprime­
re in forma chiara e compiuta la sua lettura dei testi sacri del buddhismo 
vivificati dalla propria esperienza religiosa. Spessissimo i suoi testi parto­
no da un verso di un sutra, analizzano il detto di un antico maestro, inter­
rogano e investigano una dottrina, sottoponendoli a un'analisi critica, 
spremendo da essi il loro significato universale, costringendoli a parlargli 
e a parlarci direttamente, oltre i filtri e le mediazioni delle interpretazioni 
correnti e convenzionali. È questa metodologia che lo rende attuale, per­
ché egli stesso ci invita esplicitamente a non accontentarci mai di una let­
tura asettica, ma ad affrontare un testo come si scala una montagna, e non 
come la si contempla in fotografia o su una cartina topografica. 
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L'etica nel  sentiero 
spi rituale buddh ista 

N EL PENSIERO BUDDHISTA L'ETICA NON 
È MAI  D IVENUTA UNA D ISCI PL INA 
FI LOSOFICA I ND I PENDENTE, STACCATA 
DALLA PRATICA DEL SENTIERO 
SPIRITUALE CHE NE STA A FON DAMENTO . . .  

N el pensiero buddhista 
l'etica non ha mai 

goduto di quell'astratta 
autonomia di cui invece ha 
goduto in Occidente. Non 
deve sorprendere, dunque, 
che pochi siano stati gl i  studi 
specificamente dedicati 
a questo tema e ancor meno 
quelli che hanno cercato di 
offrirne una panoramica 
che coinvolgesse anche la 
tradizione mahayana. 
Dal punto di vista 
interpretativo le varie 
posizioni assunte dagli 
studiosi nei confronti 

dell'etica buddhista possono 
essere classificate in base 
al rapporto da essi stabi lito 
all' interno del sentiero 
fra etica, conoscenza 
e summum bonum, ossia, 
in termini buddhisti, fra sila, 
panna e nibbana. 
Vi sono vari modi in cui 
questi elementi del sentiero 
buddhista possono essere 
posti in relazione, 
ma tre sono particolarmente 
significativi. 
Di gran lunga più comune 
è la prospettiva secondo 
cui l'etica (si/a) è solo 
strumentale rispetto alla 
conoscenza (panna) 
e che identifica quest'ultima 
con il n ibbana. Il nibbana 
consisterebbe così nel 
possesso di un certo tipo 
di conoscenza e diverrebbe 
un fine di tipo intellettuale. 
Dal punto di vista 
dell'ottuplice sentiero 
questa interpretazione 
considera la moralità uno 
stadio preliminare sulla via 
che porta alla conoscenza: 
l'etica (si/a) conduce alla 
meditazione (samadh1) 

che a sua volta conduce alla 



conoscenza o comprensione 
(panna). Qui l'etica svolge 
solo un ruolo provvisorio e 
sussidiario nella 
realizzazione della 
conoscenza ed il nibbana, 
caratterizzato come uno stato 
'al di là del bene e del male', 
trascende i valori etici. 
Esiste però una seconda 
possibile interpretazione 
secondo cui, sebbene nella 
condizione precedente 
l'i l luminazione i valori etici 
siano strumentali alla 
conoscenza, nello stato 
successivo ad essa sono 
ristabiliti nella loro 
dimensione più autentica. 
In questa prospettiva, quindi, 
l'esperienza 
dell'illuminazione segna non 
la fine ma l'inizio dell'effettiva 
eticità, poiché produce la 
rimozione delle afflizioni 
causate dall'ignoranza, che 
fatalmente pregiudicano il 
vero comportamento etico. 
Quest'ultimo diviene allora 
prerogativa del risvegliato, 
che è l ibero di esercitarlo a 

propria discrezione. 
Le due prime interpretazioni 

dell'etica buddhista appena 
il lustrate possono essere 
raggruppate insieme, poiché 
mostrano la comune 
caratteristica di rendere 
l'etica dipendente da e 
sussidiaria alla conoscenza. 
Una terza possibile 
interpretazione è quella che 
considera sia l'etica che la 
conoscenza in qualche modo 
presenti insieme dall'inizio 
sino alla meta finale del 
sentiero buddhista, essendo 
la perfezione morale ed 
intel lettuale componenti 
essenziali del summum 
bonum. 
I tre contributi che seguono si 
situano in questa terza 
prospettiva interpretativa. 
Mentre lo scritto di 
Giangiorgio Pasqua/otto, 

ordinario di filosofia 
all'Università di Padova, 
delinea sinteticamente i 
fondamenti dell'etica 
buddhista e sottolinea come 
la sua pratica si situi su due 

livelli consecutivi di 
approfondimento della realtà, 
relativo (samvrit1)e assoluto 
(paramartha), l'esempio 
concreto dell'ecologia, ed i n  
particolare dell'ecologia 
profonda, dà modo a Paolo 

Vicentini, editore della rivista 
di filosofia orinatale e 
comparata Simplegadi, di 
verificare concretamente 
come l'i ndissolubile 
interrelazione degli aspetti 
etici e conoscitivi, teorici e 
pratici, porti il sentiero 
buddhista, anche grazie ad 
una visione radicalmente 
relazionale della realtà, ad 
avere inevitabili e salutari 
ripercussioni sia a livello 
i nteriore che esteriore. I l  
risultato d i  un'etica realmente 

· ecologica nei confronti della 
natura non può che essere 
i l  corrispettivo ed i l  portato di 
un profondo lavoro interiore 
di ecologia della mente, per 
usare la felice espressione 
di Gregory Bateson ripresa 
da Buddhadasa 
nei suoi insegnamenti. 
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Quando si parla dell'etica 
buddhista, l 'opinione 

comune focalizza soltanto l'i­
dea della compassione (karu­

na). Questa idea è, certo, ben 
presente negli insegnamenti 
del Buddha, tanto da costitui­
re un punto di riferimento cen­
trale e costante; tuttavia essa 
va inserita in un quadro molto 
più ampio, profondo e artico­
lato che può subire riduzioni 
solo per comodità espositiva. 
Per riconoscere l ' importanza 
di questo quadro e per trat­
teggiarne le fondamentali 
linee compositive, è innanzi­
tutto necessario precisare 
che esso viene scandito in 
due livelli: un primo livello, 
determ inabile come livel lo 
relativo della verità (samvriti 

satya), che prevede una serie 
di norme finalizzate a realiz­
zare il giusto comportamento 
morale; ed un secondo livello, 
definibile come livello assolu­
to della verità (paramartha 

satya), in cui l'esercizio del 
giusto comportamento mora­
le risulta talmente affinato, 
che tali norme vengono 
seguite senza sforzo. 
Una descrizione del primo 
livello deve partire senz'altro 
dal contenuto della Quarta 
Nobile Verità che, com'è noto, 
è costituito dall 'Ottuplice 
Sentiero, detto anche 
"Sentiero di Mezzo"(Majjhima 

Patipada) perché evita sia l'e-
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stremo dell 'edonismo, sia 
quello dell'automortificazione. 
Questo 'sentiero' prevede 
una serie di otto consigli utili 
al cammino verso la perfezio­
ne morale. 

1 .  UNA GIUSTA 
(O 'COMPLETA' ,  
SAMMA) VISIONE 
(DR ISTI O DITIH I )  
Ciò che deve essere 'visto' è :  
1 . 1 .  l e  altre tre Nobili Verità: 
la realtà del dolore ( dukkha); 

l'origine del dolore, cioè i l  
desiderio ardente ( tanha) e 
l'estinzione di questo deside­
rare (nirodha o nibbana); 

1 .2. la qualità anatta di ogni 
realtà. I l  coglimento di questa 
qualità è particolarmente 
importante, perché determina 
non solo i l  nucleo fondamen­
tale di una corretta conoscen­
za della realtà, ma anche il 
nesso tra corretta conoscen­
za e corretta condotta morale. 
I nfatti ,  quanto più e meglio ci 
rendiamo conto che ogni real­
tà - sia sensibile che sovra­
sensibile - è priva di sé (anat­

ta) , cioè non sostanziale, né 
autonoma, né autosufficiente, 

tanto più e meglio possiamo 
comprendere che ogni essere 
dipende dagli altri, e possia­
mo, di conseguenza, agire in 
base a questa comprensione. 
La massima di natura etica 
che scaturisce da questa 
comprensione dell' interrela­
zione reciproca di  tutti g l i  
esseri è: "Badando a se stes­
si, si bada agli altri; badando 
agli altri si bada a se stes­
si" . r 1 1  Per i l lustrare questa 
dinamica di reciproca assi­
stenza il testo buddhista ricor­
re all'esempio degli acrobati 
che compongono una pirami­
de umana, dove ciascuno è 
essenziale alla stabilità degli 
altri. Ma potrebbe venir ulte-
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riormente chiarita util izzando 
l'immagine del medico difron­
te ad un'epidemia, i l  quale, 
per poter curare gli altri, deve 
essere lui  stesso in salute; 
d'altra parte, curando gli altri, 
egli evita che l'epidemia si difc 
fonda fino a colpire se stesso. 

2. UNA GIUSTA 
INTENZIONE 
(SAMKALPA 
O SANKAPPA) ; 
Essa si determina come: 
2.1 . Non-attaccamento ( upa­

dana) a: 
2.1 . 1 .  quanto proviene dalla 
sensibilità, sia questo di natu­
ra piacevole o spiacevole; 

2. 1 .2. alle opinioni; 
2. 1 .3. alle regole e ai riti; 
2.1 .4. alla credenza nella 
qualità atta. Questo non-atta­
camento al sé (atta) i ntegra e 
rafforza la capacità di 'vedere' 
il carattere anatta di tutte le 
realtà (cfr. 1 .2.). 
La penultima · di tali determi­
nazioni sembra porre un pro­
blema: infatti,  se la g iusta 
i ntenzione i mplica il non­
attaccamento alle regole e ai 
riti, come si concilia con la 
necessità di seguire le regole 
contenute nell'Ottuplice Sen­
tiero? 
Una risposta può essere que­
sta: alle regole è necessario 
obbedire, ma attaccarsi ad 
esse significherebbe trasfor­
mare questa necessità i n  
un'ossessione, ossia tramu­
tare le regole, che sono un 
mezzo per ottenere un com­
portamento moralmente cor­
retto, in un fine. 
Ciò awiene quando si appli­
cano le regole in modo rigido 
ed univoco ai casi dell'esi-

particolare, amore, bontà, 
benevolenza senza discrimi­
nazione, come appare chiara­
mente da questo passo del 
Suttanipata: "Siano felici tutti 
gl i  esseri, abbiano pace e 
siano di animo l ieto! [31 
Quali che siano gl i  esseri 
viventi, nessuno escluso: 
mobili o immobi l i ,  lunghi ,  
grandi ,  medi o cort i ,  esigui o 
corpulenti, visibili o invisibili, 
viventi vicino o lontano, già 
nati o che attendono d i  
nascere, siano tutti g l i  esseri 
di animo lieto!" 
2.3. Non-violenza o in­
nocenza (ahimsa) [4], nel 
senso specifico di non-nuoce­
re. Questo precetto implica 
innanzitutto l'obbligo specifi­
co di non uccidere ogni forma 
di vita, ma anche quello più 
generale di  non offendere con 
parole, gesti, atteggiamenti 
che, seppur indirettamente, 
possano colpire qualche 
essere vivente. 
La declinazione 'negativa' di 
questo precetto può apparire 

stenza, i quali, invece, per la l imitativa, specialmente ri-
loro varietà e molteplicità, esi­
gono un'applicazione elastica 
ed articolata. In altri termini: 
dare forme morali alla vita è 
necessario, ma àttaccarsi alle 
forme significa far degenerare 
tale necessità in formalismo. 
2.2.: Benevolenza (maitri [2] 
o metta) verso tutti gli esseri 
viventi. Metta significa, più in 

spetto alla prescrizione dell'a­
more attivo previsto e predi­
cato dal Cristianesimo; ha tut­
tavia una sua giustificazione: 
l 'astensione da un'azione 
negativa non comporta affatto 
un atteggiamento di indiffe­
renza, ma un comportamento 
di non-intromissione, di non­
invadenza, nel senso che una 
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volontà di portare soccorso a 
tutti i costi, indipendentemen­
te dalle necessità dettate 
dalle circostanze, viene 
awertita come una forma sot­
tile di violenza. 
Quindi, per esempio, se si è 
difronte ad un malato, 'non­
nuocere' non significa aste­
nersi dal curare, perché tale 
astensione significherebbe 
nuocere ad una forma di vita; 
ma, se si è in una situazione 
che non richiede alcun inter­
vento, il volerla migliorare può 
comportare forzature che, 
seppur indirettamente o in 
tempi differiti, potrebbero p ro­
du rre esiti negativi. 
Talvolta, inoltre, il 'portare 
soccorso' può risultare nocivo 
perché obbedisce più al biso­
gno di soddisfazione - e, quin­
di, in ultima istanza, all'orgo­
glio - di chi lo porta, che alle 
esigenze di chi lo riceve, . 

come avviene, ad esempio, 
nel caso di una madre troppo 
premurosa verso i figli o di un 
maestro troppo protettivo 
verso gli allievi: entrambi, pur 
con le migliori intenzioni di far 
bene, bloccano lo sviluppo 
autonomo dei figli o degli 
allievi, e finiscono così , ben­
ché indirettamente, col provo­
care loro un danno. 

3. GIUSTA PAROLA 
(VACA) 
Significa evitare ogni forma di 
'parola .sbagliata'; in particola­
re, in ordine di gravità cre­
scente: 
3. 1 .  chiacchiera e pettego­
lezzo; 
3.2. espressioni maliziose, 
maleducate e ingiuriose; 
3.3. maldicenza e calunnia, 
ovvero tutte le espressioni 
che possono produrre contra­
sti tra le persone; 
3.4. menzogne e falsità. 
Anche in questi casi la radice 
del comportamento moral­
mente scorretto può essere 
individuata nel considerare 
l'io come il centro o il culmine 
di ogni azione e pensiero: 
quasi sempre, infatti, le paro­
le sbagliate vengono pronun­
ciate con i l  fine, più o meno 
impl icito, di rafforzare la posi­
zione dell'io rispetto alla real­
tà e, soprattutto, rispetto agli 
altri. 

4. GIUSTA AZIONE 
(KAMMANTA) 
Significa evitare azioni contro 
la morale (shila o si/a), ossia 
contro le norme etiche, dieci 
per i monaci, cinque per i 
laici: 
4.1 . non uccidere; 
4.2. non prendere ciò che 
non è dato; 
4.3. non avere rapporti ses­
suali i l leciti; 
4.4. non offendere; 
4.5. non assumere sostanze 
inebrianti. 
Queste cinque norme sono 
talmente importanti che il loro 
insieme viene spesso consi­
derato un equivalente del 
Decalogo giudaico-cristiano. 
Per quanto riguarda i l'non 
uccidere', non appare super­
fluo evidenziare che esso è 
posto come la prima delle 
azioni giuste; perciò i l  segua­
ce di Buddha, a qualunque 
ambito culturale, sociale, poli­
tico appartenga, non può mai 
invocare alcuna giustificazio­
ne religiosa per uccidere. E' 
forse soprattutto per questo 
motivo che nella mil lenaria 
storia del Buddhismo, pur 
essendovi stati numerosi, 
benché limitati, conflitti, non si 
è mai posto nemmeno il pro­
blema di una Guerra giusta o, 
addirittura, di una Guerra 
Santa fatta 'in nome d i  
Buddha'. 
Per quanto riguarda il secon-



do precetto, è i nteressante 
notare che esso non prescri­
ve di "non rubare", perché 
'rubare' implicherebbe la cre­
denza nell'idea dì proprietà 
privata e, quindi ,  indi retta­
mente, nell'idea dì un ìo che 
possiede e di uno che non 
possiede: ciò che viene dato, 
invece, è dato da circostanze 
senza nome, ed è preso da 
qualcuno che non se ne fa 
padrone, perché costui sa 
che ciò che è dato ha, come 
ogni realtà, un'esistenza rela­
tiva (anatta) eçl impermanen­
te (anicca). 
Per quanto riguarda ì l  terzo 
precetto, l'idea generale che 
lo anima è sempre quella di 
'non-nuocere', per cui, aldilà 
di ogni formalismo giuridico, è 
sconsigliato ogni tipo di rap­
porto sessuale che comporti 
sofferenza a qualcuno. 
Per quanto riguarda ìl quarto 
precetto, esso appare come 
un'estensione delle prescri­
zioni contenute nella norma 
della 'giusta parola' , in quanto 
un'offesa può prodursi anche 
mediante gesti, sguardi, com­
portamenti e, perfino median­
te ìl silenzio, quando esso 
non sia 'nobile' - dettato, cioè, 
dal dìprezzo e non dall' impos­
sibilità di rispondere ìn modo 
ragionevole. 
Per quanto riguarda ìl quinto 
precetto, ì l  motivo che l o  
anima non è un generico ìnvì-

to a non peccare, ma è un 
preciso consiglio ad evitare 
ogni forma di turbamento o di 
attundìmento delle capacità di 
attenzione e di osservazione 
che devono, ìn generale, 
esser presentì lungo l ' intero 
cammino dì perfezione, e che, 
in particolare, costituiscono le 
attività specifiche delle ultime 
due tappe previste dal 
Sentiero (sati e samadh1). 

5 .  GIUSTO 
COMPORTAMENTO 
(AJ IVA) 
Questo precetto, che specifi­
ca la norma dell '  ahimsa 

(2.3.), invita ad evitare attività 
che arrecano danni agli esse- · 
ri viventi, in particolare: 
5.1 . la caccia; 
5.2. la macellazione; 
5.3. la costruzione e i l  com­
mercio dì armi. 

6. GIUSTO SFORZO 
(VAYAMA) 
Consiste nella volontà di: 
6.1 . prevenire l'insorgere di 
stati mentali negativi per se 
stessi e per glì altri; 
6.2. el iminare quegli stati 

mentali negativi già presenti; 
6.3. far sorgere stati mentali 
positivi per se stessi e per gli 
altri; 
6.4. sviluppare gli stati men­
tali positivi già presenti. 
Affinché non sì pensi che 
prescrizioni talmente analiti­
che abbiano un valore solo 
formale, è bene vederle ìn 
situazioni concrete partico­
larmente problematiche in 
cui  i l  carattere di negatività 
non è comune ad entrambe 
le 'parti ' ,  ossia a se stessi e 
agli altri, come avviene i n  
tutti quei casi ìn  c u ì  l ' inter­
resse dì qualcuno confligge 
con quello degli altri. 
Ad esempio, nel caso del 
furto o del l 'assassi n io ,  lo 
stato mentale del ladro o 
del l'assassino, al contrario 
dì quello della vittima, è per 
lo più positivo perché assor­
bito nel l ' idea del proprio 
interesse personale; oppure, 
ìn  casi estremi ,  come quello 
del piacere sadico, il carnefi­
ce considera addirittura ì l  
proprio stato mentale dì  'pia­
cere per la crudeltà' tanto 
più positivo per se stesso 
quanto p iù  risulta negativo 
per g l i  altri, nella misura in 
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cui gode del le sofferenze 
altrui .  
Ora, com'è possibile al bud­
dhismo prescrivere un 'giu­
sto sforzo'che eviti s imi l i  
del itti ed aberrazioni ,  dal 
momento che non può ricor-

sorgere, divenire e svanire; 
7.3. all'attività della mente 
(citta); 

7 .4. ai contenuti della mente 
(dhamma): concetti, idee, 
concezioni. 
Quest'ampia serie di esercizi 

rere, come le grandi religioni di attenzione, viene trattata 
monoteistiche, a norme forti 
fondate sull 'autorità divina? 
In questo caso, come in tutti 
quelli  finora contemplati dal­
l'etica buddhista, la chiave d i  
volta sta nella consapevo­
lezza del carattere anatta di 
ogni realtà: tale consapevo­
lezza, infatti, una volta appli­
cata all'io, distrugge la pre­
sunzione che esso sia cen­
tro fermo ed assoluto di ogni 
significato e di ogni valore, 
togliendo in tal modo ogni 
possibile g iustificazione ad 
azioni  malvage, le qual i  
hanno sempre nel l ' io l'unico, 
esclusivo ed ossessivo 
punto di riferimento. 

specificamente in Satipat­

thana Sutta (cfr. Discorso n.  
22 di Digha Nikaya e n.  1 O di  
Majjhima N i kaya), dove si  
p recisa che,  per esercitare 
l'attenzione in modo non solo 
intellettuale, è preliminare e 
fondamentale la discipl ina 
del l '  anapanasati (attenzione 
al respiro). 
Questa, che potrebbe esser 
i ntesa come un'operazione 
fin troppo semplice, si rivela 
invece come base per la pra­
tica dell'attenzione rivolta a 
qualsiasi oggetto, situazione 
o realtà. In effetti, i l  respiro è 
ciò che ciascuno ha più vicino 
in ogni circostanza, per cui 

necessarie operazioni attivate 
nell'attenzione al respiro: l'a­
napanasati, i nfatti, allena la 
mente sia a stare attenta ai 
minimi dettagli di ogni realtà, 
sia, soprattutto, a considerare 
ogni realtà come un processo. 

8. GIUSTA 
CONCENTRAZIONE 
O ASSORBIMENTO 
(SAMADH I )  
S i  articola i n  quattro livelli: 
8.1 . Separazione dai fattori 
nocivi (akusa/a): 

8.1 . 1 .  attaccamenti (lobha) 

ai propri beni, il cui antidoto è 
la generosità (dana); 

8.1 .2. i l lusioni (moha), il cui 
antidoto è la conoscenza; 
8.1 .3. avversioni ( dvesha o 

dosa), il cui antidoto è maitri o 
metta. 
8.2. Stabilizzazione del 
primo livello, il che comporta: 
8.2.1 . calma nella riflessio-

non c'è alcun bisogno di ne; 

7. GIUSTA PRESENZA 
MENTALE 
(SMRITI O SATI) 
Si determina come attenzio­
ne: 
7.1 .  al corpo (kaya), nelle 
sue varie parti, posizioni, fun­
zioni e fasi di sviluppo; 
7 .2. alle sensazioni ed emo­
zioni ( vedana); più in partico­
lare: alle loro qualità (positive, 
negative, neutre), e al loro 

andarlo a cercare; inoltre, il 
respiro è in realtà respirazio­
ne, ossia movimento costitui­
to da due fasi (inspirazione ed 
espirazione): perciò l'atten­
zione che ad esso va presta­
ta significa, oltre che osserva­
re analiticamente i singoli  
momenti in cui esso si svolge, 
anche considerarlo come 
complesso dinamico, come 
processo. Ebbene, tutto ciò è 
importante anche aldilà delle 

8.2.2. gioia; 
8.2.3. benessere. 
8.3. Equanimità ( Upeksha o 
Upekkha), la quale subentra 
alla gioia. 
8.4. Consolidamento dell' 
equanimità e dell' attenzione. 



A questo punto è neces­
sario fare alcune osser­

vazioni di carattere generale. 
La prima riguarda proprio 
Upekkha, la quale, assieme a 
Metta, Karuna e Mudita, 

costituisce l ' insieme delle 
"Quattro Dimore Divine" 
(Brahmana Vihara) , così 
denominate perché chi prati­
ca queste 'virtù' ha la mente 
'a casa', pacificata. La dina­
mica di e tra queste quattro 
'dimore' è assai interessante, 
al punto che merita una breve 
digressione. Di Metta si è già 
detto: essa è la benevolenza 
senza discriminazione. 
Karuna, la compassione, è la 
capacità di partecipare ai 
dolori altrui [5], presenti, pas­
sati e futuri. Per cui si può 
avere compassione anche 
per qualcuno che, al momen­
to presente, ci odia e ci dan­
neggia, se si pensa che egli 
soffre per i l  suo stato d'animo 
attuale e soffrirà ancor di  più 
per le conseguenze future di 
questo stato d' animo. Mudita 

è invece la gioia altruistica [6J, 

la capacità di partecipare alle 
gioie altrui. Costituisce in pra­
tica l'opposto dell'invidia, e 
consente di diminuire in modo 
deciso il senso di proprietà 
dell' io. Upekkha, l'equanimi­
tà, equivale a 'imparzialità', 
'non discriminazione', sia nei 
confronti degli esseri, sia nei 
confronti degli stati d'animo, 

dei comportamenti, dei senti­
menti, delle opinioni,  delle 
idee. Ma non coincide con I' 
indifferenza, in quanto con­
sente di cogliere le distinzioni 
senza, però, condurre ad un 
comportamento discriminan­
te. In tal senso è simile a 
Metta, alla benevolenza 
verso tutti gli esseri, anche 
verso i più odiosi in quanto 
prede dell' odio [7]. Ma 
Upekkha funziona soprattutto 
come equil ibratore: 
1 .  all'i nterno di ciascuna delle 
altre tre 'dimore': 
1 . 1 .  applicata a Metta, fa sì 
che I' amore per qualcosa 
non sia esclusivo, affetto da 
eccessivo attaccamento; fa sì 
che si passi dall' amore per 
qualcosa di vicino (se stessi) 
a qualcosa di progressiva­
mente sempre più lontano dal 
punto di vista dello spazio 
(famigl ia, amici, comunità, 
patria, mondo, universo); ma 
anche dal punto di vista della 
qualità, fino ad includere i 
peggiori nemici. 
1 .2. applicata a Karuna, fa sì 
che la compassione passi dal 
prendersi cura delle proprie 
sofferenze a prendersi cura di 
quelle altru i :  anche i n  tal 
caso, sia in direzione 'spazia­
le', sia in direzione qualitativa, 
fino ad includere le sofferen­
ze dei nemici. 
1 .3. applicata a Mudita, fa sì 
che i l  'congioire' si espanda 

fino ad includere le gioie dei 
nemici. 
2. nei rapporti tra le altre tre 
'dimore': 
2. 1 .  mediante Mudita awerte 
Karuna che non ci sono solo 
motivi di dolore da condividere; 
2.2. mediante Karuna avver­
te Mudita che non ci sono 
solo gioie da condividere; 
2.3. mediante Mudita e 
Karuna avverte Metta che 
corre il rischio di cadere nella 
dispersione e nel!' i nefficacia. 
In generale, quindi, Upekkha 

svolge due importanti funzioni 
di equil ibrio: 
1 .  impedisce alla tendenza 
universalistica presente i n  
Metta d i  finire nella benevo­
lenza indifferenziata; 
2. impedisce alle tendenze 
particolaristiche presenti i n  
Mudita e in Karuna di essere 
ristrette nello spazio e nel 
tempo, cioè di partecipare 
alle gioie e alle sofferenze 
solo di qualcuno e solo al 
presente. 

L a seconda osservazione 
riguarda, poi, la partizio­

ne generale degli otto precet­
ti in cui si articola l'Ottuplice 
Sentiero: i primi due (Ditthi e 
Sankappa) costituiscono la 
Saggezza (Prajna o Panna); i 
tre successivi ( Vaca, 

Kammanta e Ajiva) costituisco­
no la Moralità (Sila); e gli ultimi 
tre ( Vayama, Sati e Samadht) 
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costituiscono la Disciplina 
Mentale (Samadht) . 

Questa loro disposizione non 
disegna un ordine né cronolo­
gico né assiologico: ciascun 
individuo, a seconda delle pro­
prie attitudini e capacità, può 
iniziare la pratica del "Cam­
mino di Mezzo" partendo dal 
punto che ritiene più opportu­
no. 
L'importante è che in tutto l'iti­
nerario di perfezionamento, e 
all'interno di ogni sua té\ppa, 
egli mantenga l'equilibrio tra 
quegli aspetti che coinvolgono 
maggiormente l'emotività - e 
si concentrano in Moralità 
(Sila) - e quelli che coinvolgo-

no, per lo più, le facoltà razio­
nali, concentrati in Saggezza 
(Prajna) e Disciplina Mentale 
(Samadht). In generale, 
soprattutto nel buddhimo 
Mahayana, si designa questo 
ideale equilibrio come possibi­
le armonia tra Prajna e 
Karuna: ciò significa che, nel 
lavoro di perfezionamento 
morale, va evitato sia i l  peri­
colo di cadere nell'eccesso in 
cui, prevalendo Karuna, si 
produce una condizione di 
bontà cieca, sia quello, oppo­
sto, dell'eccesso in cui, preva­
lendo Prajna, si produce una 
condizione di intel l igenza 
cinica. 

N O T E  particolare nella nei confronti 
trad izione indu, dell'odio si ricordino 

[1] Samyutta Nikaya, mentre karuna, questi due passi del 
V, l i i ,  19. 5, tr. di come compassione Dhammapada: 
V.Talamo, Roma, attiva, assume più "La vittoria accumula 
Ubaldini, p. 631 .  importanza odio; il vinto giace 

nella tradizione nel dolore. Il pacifico 
[2] E' interessante buddh ista , giace felice, 
notare l'affinità specialmente abbandonando 
di maitri con mitra all'interno de l le vittoria e sconfitta." 
che significa "amico Scuole le Mahayana ( Dhammapada, XV, 
nella necessità". 201 , tr. di 

[5] Cfr. i l  tedesco L. Martinell i , Milano, 
[3] Cfr_ Metta sutta, Mitleiden. Mondadori 1 990 , 
1 45-1 47, in  p. 1 03). 'Non 
Suttanipata I, 8, tr. [6] Cfr. il neologismo davvero con I '  odiare 
d i  V Talamo, Torino, tedesco usato svaniranno mai i 
Boringhieri 1 96 1 ,  d a  Nietzsche rancori. Svaniscono 
p, 47. Mitfreuden. non odiando: questa 

è una legge eterna. 
[4] L'idea di ahimsa [7] Per focal izzare la "(Ohammapada, I, 5, 
ha un rilievo posizione buddhista tr. cit. , p. 1 9) .  

L a terza ed ultima osser­
vazione di carattere 

generale i nfine riguarda i l  
fatto che v i  sono d u e  modi 
fondamentali per seguire 
tutta la serie di indicazioni, di 
consigli e di precetti contenu­
ta nell'Ottuplice Sentiero e 
nelle sue articolazioni: uno è 
indicato dal primo livello, 
quello della verità relativa o 
'comune'(samvriti satya) , 

proprio di tutti coloro che, 
presa la decisione di seguire 
gli insegnamenti del Buddha, 
si sforzano di applicarli alla 
loro vita quotidiana; l'altro è 
indicato dal secondo livello, 
quello della verità assoluta o 
'profonda' (paramartha 

satya), proprio di quei pochi 
che riescono ad applicarl i 
senza sforzo. A questo 
secondo livello giungono 
infatti i rari i l luminati (bodhi­

sattva) che non hanno più 
bisogno di obbedire alle 
norme dell'Ottuplice sentiero, 
perché riescono a praticare 
spontaneamente tutto ciò che 
esse prescrivono. Solo a que­
sto livello si realizza che le 
norme dell' Ottuplice Sentiero, 
così come il contenuto delle 
altre tre Nobili Verità e come 

ogni forma di 
realtà (dhamma), 

sono 'vuoti' 
(shunya) di 
sostanzialità e di 
permanenza. • 



L'ETICA B U D D H I STA 
CO M E  ECOLOGIA PROFONDA 
• di Paolo Vicentini 

F in  da quando, tra la fine 

degli anni Sessanta e l'i­

nizio degli anni Settanta, a 
seguito della sempre maggio­

re presa di  coscienza pubbli­

ca degli enormi squi l ibri 

ambientali causati da una 

produzione industriale e da 

un consumo incontrollati, 

ebbe inizio l a  riflessione filo­

sofica contemporanea sui 

rapporti fra etica e ambiente o 

'natura', vi fu chi non mancò 

di sottoli neare le notevoli con­

nessioni fra la visione del 

mondo ricavabile dalla scien­

za dell'ecologia e quella offer­

ta dagl i  insegnamenti del 

Buddha ed i grandi benefici 

che questi ultimi potevano 

arrecare per la soluzione dei 

problemi causati dalla cosid­

detta "catastrofe ecologica". 

Alan Watts, Lynn White Jr., 

Gary Snyder ed E rnst 

Schumacher furono tra i primi 

ad esprimersi in tale senso. 

In seguito molti sono stati gli 

ecologisti che hanno tratto 

ispirazione dal Dharma bud­

dhista, in particolare nell'am­

bito del movimento dell'ecolo­

gia profonda (deep ecology) , 

fondato nei primi  anni 

Settanta dal filoso-

fo norvegese Arne 

Naess [1J. 
Vari esponenti d i  

primo piano di  que-
sto movimento, 
come Robert 

Aitken,  Fritjof 

Capra, Bill Devall ,  

Joan Hal ifax, 

Jeremy Hayward, 

Sigmund Kvaloy, 

D o l o r e s  

L a C h a p e l l e ,  

Joanna Macy, 

A n d r e w  

McLaughl in ,  John 

Seed, Gary Snyder e Michael 

Zimmerman, sono buddhisti o 

sono stati notevolmente 

influenzati dalla filosofia bud­

dhista. 

Più volte, inoltre, Thich Nhat 

Hanh ha dichiarato: 

"L'ecologia nel buddhismo 

deve essere ecologia profon­

da" [2]; e Sulak Sivaraksa, tra 

i fondatori dell' l nternational 

Network of Engaged 

Buddhists (rete internaziona­

le dei buddhisti impegnati 

I N E B), ha recentemente scrit­

to che: 

"L'ecologia profonda ricono-

sce l'urgente bisogno di un 

cambiamento radicale nella 

percezione del ruolo degl i  

esseri umani nell 'ecosistema. 

La nuova visione della realtà, 

in Asia, deve essere spirituale 

ed ecologica. Se baseremo il 

nostro sviluppo su questa 

nuova concezione, i l  nostro 

awenire potrà essere radio­

so" (3J. 
Per comprendere le ragioni 

della grande vicinanza all'e­

cologia profonda di così tanti 

illustri rappresentanti del bud­

dhismo contemporaneo, è 

utile esaminare le aff inità 
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degli insegnamenti del 
Buddha con la filosofia ecolo­
gica, o ecosofia, elaborata dal 
fondatore e principale rappre­
sentante di questo movimen­
to, Arne Naess, perché a que­
st'ultima si sono rifatti più o 
meno tutti gli esponenti di rilie­
vo dell'ecologia profonda. (4] 
L'ecosofia di Naess ha un 
obiettivo essenzialmente pra­
tico: cercare di porre rimedio 
agli squil ibri ambientali del 
pianeta, conseguenza di uno 
scorretto rapporto dell'uomo 
con la natura. 
Naess considera questo 
insoddisfacente modo di rela­
zionarsi dell'uomo con l'am­
biente come il frutto di una 
percezione scorretta della 
realtà, di una concezione del 
mondo dualistica prevalsa 
nettamente in Occidente a 
partire dall'epoca moderna e 
poi diffusasi nel mondo intero, 
che, laddove vi sono relazio­
ni, scorge insanabili opposi­
zioni: fra soggetto ed oggetto, 
fra valori e fatti, fra essere e 
dover essere, fra uomo e 
natura. 
Tutto ciò non è che i l  risultato 
del tentativo di eliminare dalla 
sfera dell'oggettività quello 
che non è quantificabile e 
misurabile e dell'aver confuso 
le nostre astrazioni con la 
realtà concreta. Bisogna allo­
ra, secondo Naess, modifica­
re la nostra immagine della 

realtà, reintrodurre le qualità 
nel la natura, tenendo ben 
distinte quelle che sono le 
nostre 'strutture astratte' ,  
ossia tutti quei concetti e quei 
parametri convenzional i ,  
scientifici e non, che noi utiliz­
ziamo per interpretare la real­
tà ed orientarci in essa, dai 
'contenuti concreti', la nostra 
reale esperienza spontanea 
della natura, che per Naess è 
fatta di costellazioni o gesta!t, 

cioè totalità organiche di rela­
zioni, di cui lo stesso sogget­
to conoscente è parte inte­
grante ed inscindibile. 

· Naess propone perciò una 
forma radicale di relazionali­
smo e di filosofia del proces­
so, che "rifiuta l' immagine di 
una umanità i nserita in un 
ambiente da cui  è distinta, a 
favore dell ' immagine del 
campo totale e relazionale. 
Gli organismi sono come nodi 
in una rete di relazioni intrin­
seche. 
Una relazione intrinseca tra 
due oggetti A e B è tale per 
cui la relazione stessa rientra 
nella definizione o nella stes­
sa costituzione fondamentale 
dell'uno e dell'altro, cosicché 
senza tale relazione A e B 
non sono più la stessa cosa. 
Il modello del campo totale 
dissolve non solo l'idea dell'u­
manità inserita nella natura, 
ma qualsiasi idea di oggetto 
monolitico inserito in u n  

ambiente - a meno che non 
si stia discutendo ad un livel­
lo superficiale o preliminare" 
[A. Naess, Ecosofia, tr. it. Red 

edizioni, Como 1994, pp. 29-

30]. 
Proprio per questo, a differen­
za della maggior parte degli 
eco-filosofi contemporanei, 
Naess ostenta provocatoria­
mente il suo disinteresse per 
l'etica ambientale a favore di 
quella che egli  definisce 
'ontologia ambientale' come 
risulta evidente da molte sue 
affermazioni: 
"Non sono molto interessato 

all'etica o alla morale. Sono 
interessato a come percepia­
mo i l  mondo. [ . . .  ) L'etica è 
conseguenza di come noi 
percepiamo il mondo " [5]. 

"La maggior parte delle 
nostre azioni è conseguenza 
di come vediamo la realtà. In 
tal modo, quindi , io sconfino 
nell'ontologia: la dottrina che 
concerne il modo in cui le 
cose sono " (6]. 
"Sono favorevole a ciò che 
definisco un concentrarsi sul­
l'ontologia ambientale, su 
come facciamo esperienza 
del mondo, su come lo vedia­
mo, su come possiamo con­
durre la gente a vedere le 
cose in modo differente (7]." 

Vedere le cose in maniera dif­
ferente, condurre le persone 
a vedere le cose in maniera 
differente: ecco dunque cosa 



interessa a Naess. 

Non tanto indottrinarle, con­

vincerle, ma far sì che esse 
stesse vedano, con i propri 

occhi, esse stesse facciano 

esperienza di una nuovo 

modo di percepire la realtà. 

CONVERGENZE 
E DIVERGENZE 

E sattamente la stesso 

percorso logico si può 

trovare nel buddhismo. Anche 

il buddhismo ha un eminente 

problema pratico da risolvere: 

dukkha, parola variamente 

tradotta come 'dolore', 'soffe­

renza', 'pena', ma che ha in 

realtà i l  significato più ampio 

di ' insoddisfazione'. 

Anche nel buddhismo la 

causa di tale problema è da 

ricercare in una fondamentale 

'ignoranza' (avijja) che produ­

ce, dal punto di vista intellet­

tuale, una 'falsa visione' (mic­

cha ditth1) della realtà di tipo 

dualistico e, dal punto di vista 

etico, un comportamento 

viziato da una insaziabile 

'sete' ( tanha) di possesso di 

tipo egoistico. 

Ma, soprattutto, anche nel 

buddhismo la soluzione del 

problema non sta tanto nel 

predicare un nuovo credo, 

convincere di una nuova fede 

(saddha), ma nel far sì che il 

discepolo, personal mente, 

giunga alla 'comprensione 

delle cose così come sono' 

(yathabhutananadassanam), 

a 'conoscere e vedere' (janati 

passati) ' la natura delle cose' 

(dhammata) : "La comprensio­

ne delle cose così come 

sono, dovunque esse siano, è 

la comprensione più elevata" 

[Anguttara Nikaya, V, 37] [8]. 

Proprio per questa enfasi sul 

'vedere di persona' (samam 

passati) 'le cose così come 

sono' (yathabhutam) nel 

Canone Pali l'insegnamento 

del Buddha è descritto come 

un i nvito a 'venire e vedere' 

( ehipas sika) [ Majjhima 

Nikaya, I ,  37]. 

Le maggiori convergenze fra 

il pensiero di Naess e gli inse­

gnamenti del Buddha riguar­

dano però i l  contenuto di que­

sta nuova visione della realtà, 

e le conseguenze di essa sul 

piano pratico. Secondo il rac­

conto del risveglio che si  

trova nel Mahavagga del 

Vinaya Pitaka, la visione che 

il Buddha ebbe del dhamma 

coincide con la visione del 

paticcasamuppada, nel suo 

odine diretto (anu/oma) e 

inverso (patiloma). 

Il primo spiega l'origine di 
dukkha attraverso una serie 

causalmente connessa di 

eventi e condizioni, i l secondo 

mostra come rimuovendo ad 

una ad una le cause che 

hanno prodotto dukkha si sia 

inevitabilmente condotti verso 

panna, ossia verso il nibbana, 

l'estinzione di dukkha. 

La dottrina del paticcasamup­

pada ricorre molte volte nei 

testi buddhisti, talvolta nella 

forma che enumera dieci o 

dodici . anelli (nidana) inter­

connessi, talvolta nella forma 

più secca che stabilisce una 

relazione necessaria fra 

causa ed effetto: "Quando 

questo è presente, quello 

appare; dalla nascita di que­

sto, quello sorge. Quando 

questo è assente, quello non 

appare; alla cessazione di 

questo, quello cessa. 
[Majjhima Nikaya, I, 262; Il, 

32; lii, 63; Samyutta Nikaya, 

Il, 28, 65, 95] 

In pali uppada è la forma 

sostantivata del verbo uppaj­

jati, e significa 'venire all'esi­

stenza', 'nascere', 'sorgere'; 

sam invece significa 'insieme' 

e paticca, come gerundio del 

verbo pacceti (pati + i ,  'ritor­

nare a' o 'ripiegare su'), è 

usato nel senso di 'fondato 

su' o 'n conseguenza di', 'a 

causa di'.' 

Letteralmente, dunque, patic­

casamuppada significa ' in  

conseguenza del  sorgere 

insieme', o, poiché è usato 

come sostantivo: ' l'essere in 

conseguenza del sorgere · 

insieme'. 

Di solito le traduzioni lo ren­

dono con: 'coproduzione con­

dizionata', 'co-o riginazione 
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dipendente', 'sorgere condi­
zionato'. 
Un'altra parola pali per riferir­
si alla concezione della cau­
salità del Buddha è idapacca­

yata, tradotto variamente 
come 'la relazione di questo a 
quello', ' relatività', 'condizio­
nalità', 'correlazione', 'causa­
lità'. 
I testi classici ne fanno sia un 
sinonimo di paticcasamuppa­

da che un principio fonda­
mentale del quale paticcasa­
muppada è una delle manife­
stazioni. 
Ad esempio nel Paccayasutta 

[Samyutta Nikaya, Il, 25 e 
segg.] il Buddha parla di (a) 
causalità (paticcasamuppada) 

e {b) fenomeni causalmente 
condizionati (paticcasamup­

panna dhamma). 

Secondo il Buddha, questi 
due concetti spiegano l'esi­
stenza di ogni cosa in questo 
mondo: le cose individuali e le 
relazioni che esistono fra 
esse. 
I l  modello causale agisce ad 
ogni livel lo:  fisico, morale, 
sociale, psicologico e spiri­
tuale. Nel Paccayasutta il 
Buddha menziona quattro 
caratteristiche della causalità: 
( 1 )  oggettività (tathata), (2) 
necessità (avitathata) , (3) 
invariabilità (anannathata) e 
(4) condizionalità o correla­
zione (idapaccayata). 

Queste sono le quattro carat-

teristiche che egli dice si pos­
sono reperire nelle relazioni 
causali che si stabiliscono fra 
i fenomeni. 
La prima caratteristica evi­
denzia che per i l  Buddha la 
causalità non è solo una 
costruzione mentale, ma è 
eminentemente reale. 
L'oggettività della causalità è 
sottol ineata quando la sua 
scoperta da parte del Buddha 
è comparata al ritrovamento 
di un antico regno (puranam­

rajadhanim) 

[Samyutta Nikaya, Il, 105-
106]. 
La seconda e la terza caratte­
ristica, necessità e invariabili­
tà, sottolineano la sua regola­
rità, il fatto che certe condizio­
ni  diano origine a certi effetti e 
non ad altri e che certi effetti 
siano determinati da certe 
condizioni e non da altre. La 
quarta caratteristica, la condi­
zionalità (idapaccayata) , è di 
gran lunga la più significativa 
poiché è egualmente distante 
dai due estremi del determini­
smo (incondizionata necessi­
tà) e dell 'accidental ismo 
(incondizionata arbitrarietà). 
Per questo essa è stata usata 
come sinonimo di causalità. 
E' i mportante sottolineare 
come la derivazione sia di 
paticca che di paccaya dal 
verbo pacceti indichi che la 
natura di questa relazione 
causale non è la linearità, ma 

la reciprocità e mutualità, cioè 
il fatto che, nella relazione fra 
A e B, A dipenda da B allo 
stesso modo in cui B dipende 
da A. 
Secondo Joanna Macy in 
quest'idea della retroattività 
della causalità è presente in 
nuce il concetto di feedback 
della causalità cibernetica e 
sistemica, e quindi ecologica 
(9]. Sicuramente, comunque, 
è presente la nozione di pro­
cessualità della relazione 
causale, ossia i l  fatto che 
essa non presupponga un 
universo statico, bensì dina­
mico, in divenire. 
Altra caratteristica di questa 
relazione, inoltre, è di essere 
costitutiva del l ' identità di 
entrambi gli elementi relazio­
nati, nel senso che l'identità di 
A non può sorgere o non può 
essere la stessa senza B, 
così come l'identità di B non 
può sorgere o non può esse­
re la stessa senza A. 
Le identità di tutte le cose si 
producono dunque in una 
relazione di mutua causalità 
processuale ed i ntrinseca, 
proprio come nell'ecosofia di 
Naess. 
L'universale applicabilità della 
legge di causalità reciproca è 
riconosciuta nel primo bud­
dhismo allorché essa è usata 
per spiegare ogni tipo di feno­
meno. 
Tra gli eventi che ricevono 



una spiegazione causale vi 

sono l'evoluzione e il dissolvi­

mento del mondo, eventi 

naturali come la siccità ed il 

terremoto, ed anche la vita 

delle piante. 

che per il pensiero buddhista 

nulla di ciò che esiste si può 

sottrarre al dominio della cau­

salità. 

Il Buddha dichiarò che la sua 

ricerca sulla natura delle cose 

Una particolare applicazione lo aveva portato a scoprire la 

del principio di causalità è 

quella che si riferisce alla 

personalità u mana, ma 

anche i l  processo psicologico 

è esplicato in termini  di prin­

cipio causale, così come i l  

comportamento morale e 

sociale. 

Nei commenti al Canone Pali 

[Sumangalavilasini, Oigha 

Nikaya Atthakatha, Il, 432; 

Atthasa/ini, Dhammasangani 

Atthakatha, 272], tale onni­

comprensività di azione della 

causalità è riassunta descri­

vendola come operante su 

cinque piani della realtà: fisi­
co inorganico (utu-niyama), 

fisico organico (bija-niyama), 

psicologico ( citta-niyama), 

morale (kamma-niyama) e 

spirituale (dhamma-niyama). 

Dato che questi cinque ordini 

di esistenza esauriscono la 

totalità della realtà, è chiaro 

continuità del processo di 

mutua causalità ( dhamatthita­

ta, dhammaniyamata, o sem­

plicemente dhammata). 

Fu proprio la conoscenza del 

modello della mutua causalità 

a permettere che egli pones­

se fine a tutte le tendenze 

contaminanti della mente e 

quindi ottenesse la liberazio­

ne ( vimutt1) [Udana, /, 1]. 

Quando invece noi vediamo 

sostanze (atta) laddove vi 

sono solo relazioni (paccaya), 
e scambiamo gli aggregati 

(khandha) che formano i l  

nostro essere per delle entità 

stabi l i  e separate, e ci aggrap­

piamo a loro cosicché essi 

diventano i 'cinque aggregati 

dell'attaccamento'(panc' upa­

danakkhandha), allora sorge 

in noi l'insoddisfazione (duk­

kha). 

Dukkha però è eliminabile tor­

nando a guardare 'le cose 

così come sono' (yathabhu­

tam) , e cioè nella loro recipro­

ca, intriseca, ed universale 

relazionalità in continuo dive­

nire. 
Nel buddhismo, dunque, 

paticcasamuppada, la mutua 

causalità, la reciproca relazio-

nalità, è 'la natura delle cose' 

(dhammata), 

[Samyutta Nikaya, Il, 25; 

Anguttara Nikaya, V, 2-3; 

Majjhima Nikaya, I, 324]. 

RELAZIONE 
E I LLUMI NAZIONE 

E ' un modello, questo, del 

tutto analogo a quello 

vediamo all'opera nell'ecoso­

fia di Naess, là dove egli invi­

ta ad abbandonare tutti i punti 

fissi, le idee di sostanzialità, e 

vedere solamente relazioni 

i mpermanenti: "Dobbiamo 

sforzarci di acqu istare mag­

giore familiarità con la conce­

zione del mondo di Eraclito: 

tutto scorre. Dobbiamo 

abbandonare i punti fissi, sta­

bili, e conservare solo le rela­

zioni di interdipendenza che 

sono piuttosto di rette e persi­

stenti" [Ecosofia, cit. , p. 58]. 

Come in Naess, inoltre, 

anche nel buddhismo la rela­

zionalità oltre che totale, cioè 

avvolgente e coinvolgente 

ogni fenomeno esistente, è 

anche orizzontale, ossia, per 

usare il termine 'colloquiale' 

proposto da Naess, 'egualita­
ria' (Naess parla di 'egualitari­

smo biosferico'), non gerar­

chica, paritaria. 

La reciproca compenetrazio­

ne universale non produce 

scarti, non vi sono entità, 

eventi o fenomeni esclusi, pri-
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vilegiati o svantaggiati dal 
dominio i ncontrastato delle 
relazioni. 
Ogni fenomeno è il risultato 
dell'infinita complessità delle 
relazioni con tutti gli altri feno­
meni ed al contempo condi­
ziona, in maniera maggiore o 
minore, l'esistenza di tutti gli 
altri fenomeni .  
Come scrive Garma Chang, 
sintetizzando i l  pensiero della 
scuola cinese huayan :  
"Niente in questo universo è 
un evento isolato. 
L'esistenza dell 'evento A 
dipende dagli eventi B, C, O e 
viceversa. Non soltanto essi 
dipendono l'uno dall'altro, ma 
sussistono e si 'contengono' 
l 'un l'altro nel senso che c'è 
inter-immanenza tra tutte le 
cose. 
Ogni cosa è di volta in volta 
u n' immagine e anche un 
riflettore di tutte le altre cose" 
[10]. Tale 'inter-immanenza' fra 
tutti i fenomeni è talmente 
vasta e profonda che la com­
pleta espressione delle 
potenzialità di un essere -
nelle parole di Naess: la sua 
completa autorealizzazione 
(self-realization); nelle parole 
del buddhismo: la sua com­
pleta i l luminazione (samma 
sambodht) - implica che tutti 
i rimanenti esseri, tutto l 'uni­
verso, l'esprimano insieme a 
lui ,  poiché ogni processo di 
auto-realizzazione è in realtà 

un processo di co-realizzazio­
ne. 

Nel buddhismo l'idea della 
simultaneità universale dell'i l­
luminazione è stata partico­
larmente sottol ineata dalla 
tradizione mahayana: "Se 
uno dice: 'Ho ottenuto l' i l lumi­
nazione, ma gli altri ancora 
non ce l'hanno', la sua il lumi­
nazione non può essere 
autentica. Se siete nell' i l lusio­
ne, tutto è nell'illusione. Se 
siete i l luminati, tutto è i l lumi­
nato. I sutra del mahayana 
dicono: 'Le erbe, gli alberi e la 
terra senza eccezione otten­
gono la buddhità: le monta­
gne, i fiumi e la grande Terra 
tutta mostrano il corpo del 
Dharma'. 
Se si  considerano queste 
parole solo come un'afferma­
zione oggettiva che si riferi­
sce alle montagne, agli alberi 
e così via oggettivamente 
staccati dall'i l luminazione di 
qualcuno, queste parole pos­
sono suonare un po' ridicole. 
In  realtà, le frasi del buddhi­
smo mahayana menzionate 
poc'anzi esprimono la verità 
buddhista per cui è essenzia­
le il simultaneo risveglio di sé 
e degli altri" [11] .  
Giustamente, dunque, Naess 
nota anche in questo caso 
l'assonanza del pensiero 
buddhista con il suo: "il livello 
i n  assoluto più elevato di 
autorealizzazione non può 

essere raggiunto da qualcuno 
senza che anche tutti gli altri 
raggiungano quel livello. ( In 
modo abbastanza simi le alle 
dottrine mahayana sui più 
elevati livelli di liberazione)" 
[12]. Ciò nonostante, in Naess 
come nel buddhismo, la tota­
le relazionalità di tutti i feno­
meni non elimina la loro diver­
sità, la loro identità. 
La relazione intrinseca è tale 
precisamente perché, para­
dossalmente, pur nell 'unità 
mantiene le diverse identità; o 
meglio:  poiché fa essere, 
costituisce, le diverse identità 
proprio perché unite. 
Questo aspetto paradossale 
della relazione è ben espres­
so dall 'esclamazione di 
Naess: "Nell 'unità la diversi­
tà!" [Ecosofia, cit. , pp. 221]. 

E Thich Nhat Hanh, quasi 
parafrasandolo: "Se com­
prendiamo veramente la 
natura interdipendente della 
polvere, del fiore e dell 'essere 
umano, riusciamo a scoprire 
che non può esserci unità 
senza diversità. 
Unità e diversità si penetrano 
l 'un l 'altra senza ostacol i .  
L'unità è l a  diversità e la 
diversità è l'unità. E' questo il 
principio dell'interessere"[13J. 
E' proprio in virtù di questa 
contemporanea doppia fun­
zione della relazione, di unio­
ne e differenziazione, che 
Naess può dire: "Noi cerchia-



mo il meglio per noi stessi ,  

ma attraverso l'espansione 

del sé ciò che è meglio per 

noi è anche meglio per gl i  

altri" [Ecosofia, cit., p. 223]. 
E il Satipatthana Samyutta, 

facendogl i  eco: "Proteggendo 

se stessi si proteggono gli 

altri, proteggendo gl i  altri si 

protegge se stessi". 

Oppure, nelle parole ancora 

una volta più esplicite di Thich 

Nhat Hanh: "I fiumi,  gli ocea­

ni ,  le foreste, le montagne, la 

terra e le rocce: tutto è il 

nostro corpo. 

Proteggere l'ambiente viven­

te vuol dire proteggere noi 

stessi. Questa è la natura 

organica, non dualistica, del 

modo buddhista di considera­

re i conflitti, i problemi del­

l'ambiente e l'amore" [14). 

Questo atteggiamento non 

può più essere definito né 

egoismo né altruismo poiché, 

come affe rmano tanto gl i  

scritti di Naess che quell i  bud­

dhisti: "Attraverso un 'sé' suf­

ficientemente ampio e profon­

do l'ego e l'alter in quanto 

opposti sono, gradatamente, 

el iminati. La distinzione fra 

ego e alter è, in certo qual 

modo, trascesa [15]." 

"Per chi ha acquietato il pro­

prio intimo non c'è più un io; e 

come potrebbe esservi u n  

non io? [Sutta Nipata, 919]." 

Infine, come i n  Naess, anche 

nel buddhismo la completa 

interdipendenza di tutte le 

entità fa saltare tutte le duali­

tà, compresa quella fra fatti e 

valori. 

Questo è particolarmente evi­

dente nel l 'Agannasutta del 

Digha Nikaya, in cui è descrit­

to mitologicamente il g radua­

le declino della società da 

una lontana età di perfezione 

ad un'età oscura e di deca­

denza: la nostra. 

Ebbene, ogni lento peggiora­

mento delle condizioni dell'u­

manità viene attribuito ad un 

incremento di tanha nelle sue 

varie forme: avversione 

(dosa), brama (raga o lobha) 

e illusione (moha). 

Ed ogni peggioramento delle 

condizioni i nterne, della 

mente, ha un corrispettivo nel 

peggioramento delle condi­

zioni esterne, dell'ambiente. 

Ciò del resto è in perfetta sin­

tonia con quanto suggerisce 

lo schema, ricordato in prece­

denza, dei cinque piani della 

realtà in cui opera la causali­

tà: fisico inorganico, fisico 

organico, psicologico, morale 

e spirituale. 

Secondo la legge dell'interdi­

pendenza, questi cinque tipi di 

causalità non sono mai sepa­

rati gli uni dagli altri, ma agi­

scono anche compenetrando­

si a vicenda; ossia la causali­
tà agisce contemporanea­

mente nei cinque piani di real­

tà e fra i cinque piani di realtà. 

ESPERIENZA DELLA 
REALTÀ: ECOSOFIA e i si potrebbe chiedere, 

giunti a questo punto, se 

le nozioni di 'campo relazio­

nale totale', di 'gestalt', d i  

'autoreal izzazione', così 

come quelle buddhiste di 'co­

originazione dipendente' o di 

' i l luminazione' siano ancora 

solo dei concetti astratti o se 

siano veramente il contenuto 

concreto dell'esperienza 

diretta della realtà così com'è. 

Anche in questo caso si rive­

lano le forti affinità fra il pen­

siero di Naess e quello espo­

sto negli insegnamenti bud­

dhisti .  L'atteggiamento che 

infatti Naess manifesta è di 

tipo pedagogico, i l suo scopo 

rimane sempre eminente­

mente pratico: condurre le 

persone a vedere le cose in 

modo differente, all'esperien­

za spontanea della realtà, ai 

contenuti concreti al di là 
delle strutture astratte, delle 

interpretazioni, e tuttavia ser­

vendosene qualora aiutino 

nel percorso: "Il capo relazio­

nale, come la materia nella 

fisica matematica, si colloca a 

questo l ivel lo di esistenza 
concettuale. I l  relazionismo 

ha un valore ecosofico, per­

ché aiuta a scalzare la ten­

denza a vedere gl i  organismi 

o le persone come qualcosa 

che può essere isolato dal 

proprio ambiente" [Ecosofia, 
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cit. , p. 65]. 
Perciò le stesse nozioni fon­
damentali del l 'ecosofia di 
Naess, in quanto concetti, 
vanno alla fine trascese. 
L'esperienza della gestalt, il 
contenuto della gestalt, non è 
la sua formulazione teorica, 
così come. in ambito buddhi­
sta, le nozioni di buddhità, o 
di interdipendenza, o di vacui­
tà, pur i ndispensabil i  nel 
corso del sentiero, vanno alla 
fine trascese per conseguire 
la vera liberazione, la com­
prensione diretta della realtà 
così com'è. 
Le conseguenze pratiche del­
l'ecosofia di Naess fanno sì 
che per essa l'etica sia legata 
indissolubilmente non tanto 
all'azione morale, ma all'azio­
ne bella, com'egli la definisce, 
ossia all 'azione che trae origi­
ne non tanto dal seguire delle 
norme, delle regole, una pre­
cettistica - che pure posso­
no essere dei mezzi utili -, 
ma dal comprendere la natu­
ra relazionale e processuale 
del nostro sé e della realtà. 
Etica e conoscenza sono 
dunque strettamente legate, 
come due facce della stessa 
medaglia: "Più riusciamo a 
comprendere il legame che ci 
unisce agli altri esseri, più ci 
identifichiamo con loro, e più 
ci muoveremo con attenzio­
ne. In  questo modo diventere­
mo anche capaci di godere 

del benessere degli altri e di 
soffrire quando una disgrazia 
li colpisce. Noi cerchiamo i l  
meglio p e r  n o i  stessi, m a  
attraverso l'espansione del sé 
ciò che è meglio per noi è 
anche meglio per gli altri. La 
distinzione tra ciò che è 
nostro e ciò che non lo è 
soprawive solo nella gram­
matica, non nei sentimenti" 
[Ecosofia, cit. , p. 223]. 
'Identificazione' è, per Naess, 
il processo autorealizzativo 
attraverso cui comprendiamo 
parti sempre maggiori di quel 
nodo di relazioni intrinseche 
che noi siamo entro il campo 
relazionale totale del mondo, 
e attraverso cui il nostro pic­
colo sé ego-centrico si espan-
de verso un sé 
eco-centrico o 
(ecologica/ se/f). 

realmente 
ecologico 

Da questo punto di vista, l'eti­
ca in Naess non è rigettata, 
come vorrebbe una sua lettu-
ra superficiale, ma portata 
alla sua massima realizzazio­
ne, tale per cui non ha più 
bisogno di norme e di impera­
tivi per essere rispettata. 
Lungi dall'essere respinta, l'e­
tica normativa può svolgere 
una funzione prel iminare 
importante, ma al termine del 
percorso conoscitivo diviene 
semplicemente superflua: 
"Non è necessaria alcuna 
opera di moralizzazione, pro­
prio come noi non abbiamo 

bisogno della morale per 
respirare. [ . . .  ] La necessaria 
attenzione flu isce natural­
mente se il 'sé' è ampl iato e 
approfondito, cosicché il pro­
teggere la natura è sentito e 
percepito come un protegge­
re se stessi. [ . . .  ] Se la realtà è 
quella percepita dal sé ecolo­
gico, il nostro comportamento 
segue in modo naturale e 
bello rigorose norme di etica 
ambientale" [16). 

Questo stes�o rapporto fra 
etica e conoscenza è reperi­
bile anche negli insegnamen­
ti del Buddha. 
Tradizionalmente il sentiero 
buddhista inizia con la pratica 
di sila, la moralità, e termina 
con la realizzazione di panna, 
la saggezza. Sila consiste nel 
seguire un certo numero di 
precetti suddivisi in vari insie­
mi principali. I l  fatto che l 'ottu­
plice sentiero inizi con sila 
non significa però che l a  
moralità sia solo uno stadio 
preliminare. 
L'intero sentiero (magga) 

buddhista è, dal principio alla 
fine, l'insieme di si/a e panna, 

etica e conoscenza. Non vi è 
una linea diretta che porta da 
sila a panna, esse possono 
crescere solo insieme, per­
ché sono le due facce, emoti­
va e intellettuale, di uno stes­
so conseguimento: i l  nibba­

na. 

Da questo punto di vista è 



corretto dunque affe rmare 
che vi è una continuità fra 

magga e nibbana e che que­

st' ultimo rappresenta non 

tanto i l  trascendimento, bensì 

il perfezionamento dell'etica. 

Damien Keown ha dedicato 

un intero libro alla dimostra­

zione di questo assunto: The 

Nature of Buddhist Ethics, 

Macm i l lan, London 1 992. 
Tuttavia, Keown cade nell'op­

posto estremismo di credere 

che la differenza fra il risve­

gl iato e chi sta ancora 

seguendo i l  sentiero sia, in 

ultima analisi, una differenza 

solo quantitativa e non invece 

anche qual itativa. 

Il Buddha, colui che ha con­

seguito i l  nibbana, agisce in 

modo perfettamente etico 

non perché obbedisca ad un 

qualche codice morale, ma 

perché gl i  risulta impossibile 

fare altrimenti, perché l a  sua 

comprensione della realtà lo 

porta inevitabil mente ad agire 

in un certo modo: ''Tre cose 

dalle quali un Tathagata non 

deve guardarsi: un Tathagata, 
amici , è puro nella condotta, 

riguardi essa l 'azione, l a  

parola o i l  pensiero. Non v i  è 

misfatto di alcun tipo riguardo 

il quale egli debba fare atten­

zione affinché qualcun altro 

non ne venga a conoscenza" 

[Digha Nikaya, lii, 217].  

I nfatti, come giustamente 

afferma a questo proposito 

Stephen Batchelor: 

"L' i ntuizione che 

tutte le cose sono 

legate tra loro da 

un rapporto di 

interpe netrazione 

trasforma le nostre 

relazioni con quelli 

che ci sono vicini, 

rendendo sempl ice-
mente impossibile un atteg­

giamento di indifferenza, 

mentre il mondo sta andando 

in fiamme. In un certo senso, 

rendersi conto della i nterdi­

pendenza della vita è una 

esperienza dolorosa. 

Non si può rimanere isolati, 

cullandosi nella comoda il lu­

sione del nostro io separato 

da tutto il resto. Giunti a que­

sto punto, la compassione 

cessa di essere una buona 

azione deliberata, ma diventa 
un bisognoistintivo. 'Benché 

si agisca in tal modo per il 

bene degli altri', nota 

Santideva, 'non c'è nessun 

senso di meraviglia o di vani­

tà. E' come quando si nutre 

se stessi; non si spera nulla in 
cambio" [17). 

E' proprio questa spontaneità 

della condotta etica, questo 
essere morali senza essere 

moralisti, senza cioè che ciò 

sia il frutto di un calcolo o di 

una sottomissione deliberata 

a qualche tavola di norme e 

principi ritenuti veri ed indi­

scutibili ,  che fa parlare per l'il-

luminato buddhista di un tra­

scendimento dell'etica, di un 

suo essere "al di là del bene e 

del male". In termini buddhi­

sti, egli è detto aver oltrepas­

sato il merito (punna) e il 

demerito (papa) , il bene 

(kusala) e i l  male (akusala), il 

giusto (dhamma) e l' ingiusto 

(adhamma) 

[ctr. Digha Nikaya, lii, 2 1 7; 

Samyutta Nikaya, Il, 82; 

Majjhima Nikaya, I, 135; Sutta 

Nipata, 520, 790, 803; 

Dhammapada, lii, 39 e XIX, 

267]. 

La pratica dei  precetti ,  il cre­

dere nell'accumulo di meriti e 

di virtù, cioè di buon kamma, 

è certamente utile, salutare, 

per le persone non i l luminate 

che, avendo ancora ben radi­

cata la falsa credenza in un 

ego, senza questo abile 
mezzo rischierebbero di 

accrescere sempre più la pro­

pria sofferenza ed il proprio 

egoismo, arrecando danno a 

sé ed agli altri. 

Ma una persona completa­

mente risvegliata alla propria 
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vera natura può comprende­
re, come afferma Sheng-yen, 
che: "in realtà non c'è alcun 
merito o virtù di cui parlare. 
Merito e virtù esistono solo in 
relazione a un sé percepito. 
[ . . .  ] Le persone i l luminate 
potrebbero anche dire che 
non c'è nessuna cosa come 
la sapienza o l'ottenimento; 
l' i l luminazione non è ottenuta 
attraverso sapienza o merito 
perché la virtù, la sapienza ed 
il merito sono concetti relativi .  
Pertanto dalla prospettiva i l lu­
minata è corretto dire che non 
c'è merito o virtù" [1 8]. 

Ciò non significa, owiamen­
te, che le persone il luminate 
siano immorali, o che ignorino 
i l  mondo delle cause e delle 
conseguenze, cioè la pro­
spettiva ordinaria dell'uomo 
auto-centrato. 
Piuttosto, esse sono talmente 
'moral i ' ,  hanno a tal punto 
dissolto l'idea di ego, che non 
hanno più bisogno nemmeno 
del concetto di moralità, cioè 

compì buone azioni ,  insegnò 
il Buddhadharma e aiutò a 
salvare degli esseri senzienti. 
Ma i l  Buddha non vedeva in 
questo modo. Egli solamente 
agì spontaneamente" (1 9]. 

I l fatale fraintendimento di D. 
Keown al riguardo consiste 
nel credere che essere 'al di "' 
del bene e del male, nel 
senso che si è appena speci­
ficato, significhi i n  realtà 
essere 'al di sotto' del bene e 
del male, ossia essere sem­
plicemente amorali. 
Egli vede cioè l'oltrepassa­
mento dell'etica non come un 
di più, che conserva l'agire 
morale rendendolo però per­
fettamente spontaneo, ossia 
purgandolo da ogni elemento 
egoico, ma come un di meno, 
che elimina qualsiasi possibi­
lità di poter distinguere tra ciò 
che è bene e ciò che è male, 
tra ciò che è gi usto e ciò che 
è ingiusto, tra ciò che è virtù e 
ciò che è vizio. 
In definitiva, quindi, i l  Buddha, 

di un criterio astratto cui riferì- come l'ecosofia di Naess, non 
re di volta in volta un merito o 
un demerito, una virtù o un 
vizio, per poi sperare in premi 
o temere punizioni. 
Per questo Sheng-yen può 
affermare che: "Sakyamuni 
Buddha visse nel mondo e 
interagì con le persone e 
l'ambiente. Gl i  esseri sen­
zienti lo videro nel loro modo, 
e dissero che i l  Buddha 

predica l'amoralità, ma una 
via che conduce al defin itivo 
superamento di una certa 
etica, di una certa morale, 
ossia quelle basate sul l'obbe­
dienza volontaristica a deter­
m inate norme, dete rminati 
valori, determinati precetti, 
determinati principi. 
Al contrario il risvegliato, 
avendo compreso la natura 

della realtà, sradica ogni pos­
sibilità di agire in preda agli 
offuscamenti mentali ed agi­
sce in modo compassionevo­
le spontaneamente, non for­
zatamente. 
E' da questo punto di vista, e 
solo da questo, che i precetti 
dell 'etica buddhista debbono 
considerarsi trascesi, supera­
ti , dall ' i l luminato. 
Egli non li trascende perché li 
rigetta, li considera errati, o 
perché agisc� contro di essi, 
ma sempl icemente perché 
non ne ha più bisogno. 
La parabola della zattera, 
pronunciata dal Buddha 
nell'A/agaddupamasutta del 
Majjhima Nikaya, sta proprio 
ad indicare questo distacco e 
questo superamento che chi 
ha portato a compimento il 
sentiero di  perfezionamento 
buddhista i nevitabi lmente 
opera non solo nei confronti 
di sila, ma anche di samadhi 
e panna, ossia dell' intero sen­
tiero buddhista. 

AFFINITÀ 
L a grande affinità fra gli 

insegnamenti buddhisti 
ed il pensiero sistemico ed 
ecologico, e la sostanziale 
identità, a livello teorico, fra il 
pensiero ecosofico di Naess 
e quel lo buddhista, rende 
ragione del fatto che sempre 
più buddhisti si avvicinino, 



anche attivamente, al movi­
mento dell'ecologia profonda 
ed al bioregionalismo, che ne 
costituisce una delle principa� 
li applicazioni a l ivello 
ambientale e sociale e di cui 
Gary Snyder è l'esponente 
più noto a livello internaziona­
le insieme a Peter Berg e 
Ki rkpatrick Sale . 
Il contributo veramente rile­
vante che i l  buddhismo può 
dare al. movimento ecologico 
profondo, però, si situa non 
tanto o non solo a livello teo­
rico, sul cui piano anche in 
Occidente si sono date molte­
plici dottrine richiamantesi a 
modelli di realtà di tipo orga­
nicistico, ma in ambito prati­
co, potendo esso mettere a 
disposizione dell'ambientali­
smo tutta ur:ia serie di mille­
narie pratiche meditative di 
attenzione e consapevolezza 
profonde nei confronti dell'in­
terdipendenza di tutti gli esse­
ri che consentono di sviluppa­
re potentemente proprio quei 
processi che Naess chiama di 
indentificazione con parti del 
nostro sé ecologico sempre 
più ampie. 
L'ecologia profonda si pre­
senta dunque come lo sbocco 
naturale del buddhismo sul 
piano ambientale e sociale e 
come una delle forme più 
èaratteristiche ed interessanti 
che il Dharma sta attualmen­
te assumendo in Occidente.• 
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I d , Nel mondo 
selvaggio, tr. it. red 
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1 992; I d . ,  Ri-abitare 
nel grande flusso, tr. 
it. Arianna Editrice, 
Casalecchio (BO) 
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M. Vall i ,  Il Buddha 
verde. Meditazione, 
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Promolibri, Torino 
1 997, e B. Devall ,  
Sangha ecocentrico, 
in A. Kotler, 
op. cit. , pp. 21 0-21 9. 
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R isalendo indietro 

ai primi anni della 

monarchia 

costituzionale 

thailandese Ajahn 

Buddhadasa ha 

esplorato 

la relazione tra la 

Democrazia e il 

Buddhismo. 

Negli anni '70, quando 

il Comunismo era una 

problematica 

scottante, egli 

introdusse le sue idee 

sul Socialismo 

Dhammico. 

Affrontò anche Freud, 

la psicanalisi e la 

psicologia moderna, 

e per decenni fu il 

massimo portavoce 

dalla Thailandia del 

dialogo interreligioso 

e della cooperazione. 

Ha criticato l ' ideologia 

dello sviluppo sin da 

quando arrivò 

in Thailandia dopo la 

seconda guerra 

mondiale, ha parlato 

del bisogno di 

preservare le foreste, 

ha ispirato molti 

buddhisti a farlo, 

monaci e laici, 

prima che d iventasse 

un movimento in 

Occidente. 

In tutti i suoi discorsi è 
possibile ritrovare degli 

C O N S E RVAR E  
L: ECOLOGIA INTERIORE 
• Ajahn Buddhadasa 

elementi comuni: 

1 ) Egli ha affrontato le 

principali istanze 

sociali ed intellettuali 

del suo tempo. 

2) Ha dimostrato in 

modo convincente che 

il Buddhismo ha 

qualcosa di importante 

da dire su queste 

problematiche e non ha 

motivo di sentirsi 

arretrato nei confronti 

del progresso. 

3) Ha capito che molto 

della discussione 

sull'argomento era 

viziato dal pregiudizio 

materialista e così ha 

cercato di correggere 

l'errore evidenziando 

una realtà più 

fondamentale del 

Dhamma. 

4) Essendo uno dei 

pochi monaci Buddhisti 

thailandesi in grado 

di discutere questi 

argomenti e desideroso 

di farlo, come del resto 

il più eminente ed 

incisivo, egli ha messo 

il suo prestigio al 

servizio di queste 

cause. 

Nel seguente articolo, 

che raccoglie due 

discorsi tenuti nel 

marzo 1 990, il  primo 

sponsorizzato dalla 

Komol Kimtong 

Foundation e il 

Pacarayasarn Journal e 

il secondo tenuto in 

occasione del secondo 

convegno annuale 

dell'lnternational 

Network of Engaged 

Buddhists (INEB). 

Ajahn Buddhadasa 

applica la sua 

prospettiva dhammica 

alla conservazione 

ecologica. 

E'  da osservare che 

i discorsi originali 

sono stati tenuti 

nel monastero della 

foresta, che fu la 

sua dimora per 

50 anni, 

mentre le foreste 

lì intorno venivano 

abbattute. 



S ono davvero onorato di 
avere l'opportunità di  

incontrarvi qui,  per discutere 
e lavorare per l'ecologia. E' 
particolarmente appropriato 
incontrarci al mattino, prima 
dell'alba. Ci sono delle ragio­
ni per questo, e avrei piacere 
di farvele capire. 
Il momento prima dell'alba è 
un momento speciale, adatto 
per pensare, per discutere le 
cose più chiaramente, perché 
la mente, in questo momento, 
è molto chiara ed aperta. 
Nella tarda mattinata invece 
la tazza del tè incomincia a 
riempirsi. 
Allora noi andiamo e mesco­
liamo al tè dell'alcool e inco­
mincia a bollire. Trabocca, 
rendendo tutto caotico e con­
fuso. Quando le nostre tazze 
traboccano, discutiamo così 
forte che ci possono sen-
tire lontano un chilome-
tro. Le nostre tazze ora 
non si sono ancora riem-
pite tanto da traboccare, 
la mente è ancora fine e 
chiara. 
Quando le nostre tazze 
non sono ancora al 
colmo, siamo in gradÒ di 
ragionare, esaminare ed 
anal izzare le cose in 
modo sottile e profondo, 
perché la mente è ancora 
calma e quieta. Un passo 
nei Sutta afferma che "La 
mente delicata, flessibile 

e pronta al lavoro si avvia 
facilmente alla vipassana." 
Prima dell'alba la mente ha 
per natura questa qual ità di 
del icatezza, flessibi l ità e 
prontezza. Pertanto è un 
buon momento per parlare di  
argomenti che sono fonda­
mentali e sistematici. 

APERTURA 
A COSE NUOVE 

L a nostra mente è come 
un foglio di carta nuovo 

su cui non è ancora stato 
scritto nulla. Il Buddha ebbe il 
Risveglio più o meno in que­
sto momento della giornata, 

proprio prima dell'alba, e non 
sarebbe un'ipotesi azzardata 
pensare che i grandi profeti di  
tutte le rel igioni  s i  siano 
anche loro risvegliati in que­
sto momento della giornata, 
perché questo è il momento 
in cui la mente è più faci lmen­
te in uno stato di calma e di 
quiete. 
Questo è un momento adatto 
non solo per ricevere ma 
anche per dare agli altri, per 
condividere. E' i l  momento 
della giornata in cui quasi tutti 
i fiori sbocciano per mostrare 
la loro bellezza. Allo stesso 
modo, la nostra mente si può 
aprire e può fiorire di mattina 
presto. 
Questo è un momento in cui 
la mente è al massimo della 
sua capacità di esprimersi in 
modo corretto, con calma, 

chiarezza e precisione. 
Perciò dovremmo attri­
buire la giusta importan- · 
za a questo momento, 
dovremmo essere dispo­
sti a sacrificare il nostro 
sonno per poterci incon­
trare così . 
Peccato che in nessun 
posto nel mondo i conve­
gni o le riunioni comincino 
in questo momento della 
giornata. Si perde una 
grande possibilità, perché 
questo è il momento del 
Dhammadhatu: l'essenza 
naturale del Dhamma. 
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Veniamo ora all'argomento su 

cui sono stato invitato a parla­

re: "I buddhisti e la conserva­

zione della natura." 

Soltanto i veri buddhisti pos­

sono difendere la natura al 

livello più profondo, i l  livello 

mentale. Quando si difende 

la natura mentale, la natura 

fisica esterna si difende da 

sola. 

Quando parliamo di natura 

mentale interna, dovremmo 

usare una parola diversa, la 

parola dhammadhatu, l'es­

senza naturale del Dhamma. 

Quando parliamo della natu­

ra interna, intendiamo l'es­

senza o l'elemento fonda­

mentale del Dhamma. 

Quando questo si può preser­

vare all'interno, la natura 

esterna può certamente pre­

servarsi da sola. Quando la 

natura interna o dhammadha­

tu è preservata, non c'è nulla 

che possa causare interesse 

personale od egoismo. Essa 

sa che · non c'è nulla a cui 

valga la pena di attaccarsi in 

quanto 'Sé', è libera da nozio­

ni come "io" e 'mio', e pertan­

to non è egoista. 

Quando . non c'è egoismo, 

non c'è niente che possa 

andare fuori a distruggere la 

natura esterna. Quando non 

c'è nulla che cerchi di distrug­

gere questa natura fisica, 

essa è in grado di proteggersi 

da sola. Sottolineare la con-

servazione semplicemente 

della: natura fisica non è esat­

tamente degno di un buddhi­

sta; è piuttosto un gioco da 

bambini. 

Che possano invece tutti i 

buddhisti essere capaci di 

conservare la natura interna o 

dhammadhatu, questo è 

veramente appropriato e ono­

revole per i seguaci del 

Buddha e tutti i problemi fini­

ranno, e tutte le cose andran­

no lisce. 

Il buddhista lotta per penetra­

re a fondo nella sua natura 

interiore, la natura mentale o 

spirituale che è dentro ciascu­

no di noi , la natura che è la 

legge della natura, la sorgen­

te di tutto. In particolar modo, 

i l buddhista prova a realizzare 

il dhammadhatu che appartie­

ne a ciascuno di noi, a tutta la 
natura. 

Un altro nome per questo è 

' legge di idappaccayata' , i l  

fatto che ogni cosa dipende 

ed è interconnessa con le 

altre cose. Se comprendiamo 

questo, l'egoismo è impossi-

bile. Se la legge dell'idappac­

cayata è chiara nella mente, 

non c'è modo di produrre del­

l'egoismo, non c'è possibilità 

di sentire né 'Sé' né 'egoisti'. 

Quando ·abbiamo preservato 

la natura interna, possiamo 

facilmente preservare la natu­

ra esterna. 

Dobbiamo comprendere que­

ste due specie di natura:quel­

la all' interno, che è la mente; 

quella esterna, i vari fenome­

ni che si manifestano attorno 

a noi. 

La legge dell'idappaccayata è 

insita in entrambe. I noltre, 

osserviamo quale aspetto 

della natura ha potere su un 

altro e può controllarlo. Se 

comprendiamo questa pro­

prietà, allora possiamo gesti­

re le cose in modo tale da 

prenderci cura correttamente 

di tutta la natura. 

I l  Buddha parlava della natura 

interna come dhammadhatu, 

i l  dhatu (elemento o essenza) 

del Dhamma (natura). 

A volte lo chiamava semplice­

mente dhatu. Questo dhatu è 



la sorgente e la base del 
Dhamma, per tutta la natura. 
Egl i  ha decretato: "Che il 
Tathagata sia ancora apparso 
oppure no, i l · 

dhammadhatu 

esiste assolutamente e natu­
ralmente." 
I l  Buddha specificava inoltre 
che questo dhammadhatu è 
idappaccayata. 

ldappaccayata è il fatto fon­
damentale che tutte le cose 
accadono grazie e _attraverso 
cause e condizioni. Questa 
condizionalità universale si 
chiama idappaccayata. 

In  altre parole, nulla accade, 
esiste, cambia o muore per 
se stesso. Niente accade se 
non per varie cause e condi­
zioni. 
Tutti i cambiamenti hanno 
luogo attraverso cause e con­
dizioni. Perfino la morte e la 
distruzione richiedono cause 
e condizioni, che sia la pre­
senza di uno che uccide e 
distrugge, oppure l'assenza 
di un aiuto. Inoltre, le cause e 
le condizioni di una cosa 
sono causate e condizionate 
da altre. 
Queste interazioni di condi­
zionalità si estendono per 
tutto l 'universo mentale e 
fisico, collegando tutto in una 
vasta rete di inter-dipenden­
za, inter-relazione, inter-con­
nessione, inter-tessitura. 
E' così supremo questo fatto, 
che possiamo chiamarla 'la 

legge di natura' oppure 'Dio.' 
Niente è più forte o grandioso 
di questa Verità fondamentale 

· e onnipresente. 

QUATTRO ASPETTI 
DELLA NATURA 

e onsideriamo più atten­
tamente che cosa 

i ntendiamo con la parola 
'natura'. 
Anche se questo termine in 
inglese non si adatta perfetta­
mente al termine buddhista 
(dhammajat1) , potrà servire 
una volta che lo abbiamo 
spiegato in modo esauriente. 
La natura (dhammajat1) è tutte 
le cose che nascono natural­
mente, comunemente, dall'or­
dine naturale delle cose, vale 
a dire dal Dhamma. 
Ogni cosa che sorge dal 
Dhamma, ogni cosa che 
nasce dal Dhamma è quello 
che intendiamo per 'natura.' 
Questo è quello che è assolu­
to ed ha i l  massimo potere in 
se stesso. La natura ha alme­
no quattro aspetti fondamen­
tal i .  Se non l i  comprendiamo, 
è inutile parlare di 'preservare 
la natura'. Pertanto vi prego 
di esaminare questi quattro 
aspetti della natura: [1J 
- la natura in se· stessa 
- la legge della natura . 
- i doveri che gli esseri umani 
hanno nei confronti del la 

natura 
- il risultato che consegue 
all'applicazione di tali doveri 
secondo la legge della natura 
Per incominciare, consideria­
mo noi stessi. Ogni essere 
umano include il corpo della 
natura, così come si esprime 

. e si riscontra nel nostro 
corpo. Ogni cosa in questo 
corpo va avanti di conse­
guenza seguendo la legge 
della natura. 
Quando abbiamo i nostri 
doveri naturali ,  noi mettiamo 
in atto quei doveri allo scopo 
di mantenere la precisione 
della natura. A seconda . d i  
come mettiamo i n  8:tto quei 
doveri, ne viviamo i risultati o 
godiamo dei frutti: felicità, 
dukkha, soddisfazione, insod­
disfazione. 
All'interno di noi stessi, pro­
prio al l ' interno di questo 
corpo fisico, abbiamo tutti e 
quattro i significati della natu­
ra. 
In un solo essere umano, 
possiamo trovare tutti e quat­
tro gl i  aspetti della natura. In  
tutto il mondo intero, possia­
mo trovare tutti i quattro 
aspetti della natura. E nell'u­
niverso, inclusi tutti i mondi, 
possiamo vedere i l  corpo 
della natura, la legge della 
natura e il risultato della natu­
ra. 
Vi prego di fare molta atten­
zione a queste quattro dimen-
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sioni della natura. Se non 

comprendiamo la natura a 

fondo, se non comprendiamo 

tutti e quattro i suoi aspetti, 

perderemo del tempo a parla­

re di preservare la natura. E' 

impossibile: non sapremo di 

che cosa stiamo parlando. Se 

comprendiamo tutti gli aspetti 

della natura e manteniamo la 

legge della natura all'interno 

di noi stessi, al lora sarà 

impossibile che sorgano l ' in­

teresse personale e l'egoi­

smo. 

Se non c'è Ego o egoismo, 

non c'è niente che possa 
distruggere la natura, niente 

che possa sfruttare la natura 

o abusarne. 

L'aspetto fisico esterno 

della natura sarà in 

grado di conservarsi 

da solo automatica­

mente. Pertanto vi 

prego di porre il massimo 

interesse a questa natura 

interna. Quando non c'è egoi­

smo, possiamo conservare la 

purezza e la bellezza della 

natura. Senza egoismo, que­

sto mondo sarà naturalmente 

puro e bello. 

L'EGOISMO HA 
ROVI NATO TUTIO 

PER MOLTI ANNI 

L 'egoismo è già comparso 

nel mondo ed ha semi­

nato la distruzione per molto 

tempo. L'umanità ha sfruttato 

e distrutto la natura per seco­

li. Perfino negli antichi te.sti 

Pali si ritrovano pagine 

com.e quella che rac­

conta di un · uomo 

che si imbatté i n  

un albero pieno d i  

frutti maturi m a  non poteva 

arrampicarcisi per raccoglier­

l i .  Allora si procurò un ascia 

per abbattere l'i ntero albero. 

Si portò via tutta la frutta che 

riuscì a portare, ma lasciò la 

maggior parte lì a marcire. 

Questo tipo di egoismo non è 

nulla di nuovo. Succede perfi­

no qui. Oltre cinquant'anni fa, 

mentre cercavo un posto 

dove risistemare Suan 

Mokkh, mi  ritrovai davanti a 

un albero sadaw, non molto 

lontano da dove siamo ora. 

Questo albero di sadaw era 

stato tagliato. Venni a sapere 

che qualcuno aveva ucciso 

l'albero solo per portar via il 
suo carico di lunghi, grandi 

baccell i .  Ecco come andava­

no le cose cattive e oggi è 

molto peggio. 

Negli ultimi decenni, l'interes­

se personale, sostenuto dalla 

moderna tecnologia, ha 

distrutto intere foreste soltan­

to per estrarne tipi di legno 

facil mente commerci abil i ,  

lasciando così gran parte 

della vegetazione a marcire 

oppure a bruciare. 

· La follia è diventata anche 

troppo evidente, a giudicare 

dagli incendi che hanno deva­

stato enormi aree i n  

Indonesia, dall' inquinamento 

del l'aria in molte parti del sud­

est asiatico, come vediamo 

anche qui. 

Non solo sono state distrutte 



le foreste. Sono state distrut­
te anche le comunità e le cul­
ture delle popolazioni indige­
ne e dei contadini politica­
mente emarginati, che prima 
vivevano in armonia con le 
foreste. Non ultimo, poi, l'ani­
ma del la società è stata 
distrutta, rendendoci sovru­
manamente potenti, disuma­
ni .  
Vi prego di comprendere che 
se noi proteggiamo la natura 
interna, la natura esterna si 
prenderà cura di se stessa. 
Se c'è correttezza mentale e 
spi rituale, le realtà fisiche 
saranno corrette per conto 
loro. 
La correttezza esterna a sua 

volta ha un effetto benefico 
sulla mente. Tuttavia, se la 
natura esterna non è corretta, 
questo avrà un effetto negati­
vo, un'influenza molto negati­
va sulla natura interna. Se 
entrambe sono in errore, se 
entrambe vanno in una dire­
zione sbagliata, questo porte­
rà a conseguenze estrema­
mente dannose . .  Ci sarà 
morte e distruzione dovun­
que, una morte peggio dell'al­
tra. 
C'è un motivo per cui i bud­
dhisti lavorano per conserva­
re la natura interna, il dham­

madhatu. Quando si preserva 
la fonte, il resto si preserva 
automaticamente. I buddhisti 
non cercano di modificare alla 

cieca i risultati. I buddhisti 
sanno che dobbiamo far.e i 
conti con le cause e l'origine 
delle cose.[2) 

I L  SIGNIFICATO E LA 
MOTIVAZIONE DELLA 

CONSERVAZIONE 

P rima d i  andare avanti, 
dovremmo · considerare 

la parola anurak (conservare, 
preservare, proteggere). 
Ci sono due tipi di tutela.  o 
conservazione. Una è come i l  
sonnambulismo, senza atten­
zione né intelligenza, e consi­
ste per lo più nell'agitarsi, 
arrabbiarsi, aggregarsi ai 
gruppi. Questo tipo di con­
servazione non è corretta e 
non porta a benefici durevoli 
e radicali. E' importante che i 
nostri sforzi per la tutela 
siano benefici, corretti e sin­
ceri. 
Questo fa nascere la doman­
da di quale tipo di potere o 
autorità si debba usare per il 
bene della conservazione. I l  
potere che obbliga la gente a 
fare il nostro volere è un tipo 
di autorità: 
Eppure c'è anche i l  potere di  
creare un'appropriata com­
prensione della realtà, tale 
che si possa vedere il nostro 
dovere chiaramente e com­
pierlo volentieri. 
Ci sono questi due tipi di 

potere. Quale specie usere­
mo? La domanda è' importan­
te per i buddhisti praticanti, 
specialmente per i buddhisti . 
i mpegnati , che raramente 
hanno, se mai ne hanno, 
potere. materiale. Non possia­
mo dipendere da uno stato 
coercitivo e dalle leggi di mer­
cato per realizzare la difesa 
della natura. 
In uno degli editti fondamen­
tali del re Ashoka, si può leg- . 
gere un decreto che ingiunge­
va a tutti di piantare varie 
specie di alberi, specificando 
quali e quanti alberi dovevano 
essere piantati nei vari villag­
gi. Alcuni dovevano essere 
piantati per i loro frutti ed altri 
per la loro bellezza. 
Anche gli alberi del mango 
erano citati . Quando andai in 
India tre anni fa, fui sorpreso 
nel vedere alberi di mango 
dovunque e mi domandai 
come mai c'erano più alberi di 
mango che di qualsiasi altra 
specie. Suppongo che fosse­ro i l  risultato dell'editto del re 
Ashoka, che aveva ordinato a 
tutti di piantare degli alberi di 
mango. 
Nelle scritture Pali troviamo 
anche dei riferimenti a vari tipi 
d i  parchi boschivi. Sembra 
che i parchi naturali fossero 

. dovunque nell 'antica I ndia. 
Molta gente dell'aristocrazia e 
parecchi dei ricchi mercanti 
possedevano i loro parchi pri-
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vati o di famiglia e le loro 

riserve. 
Questo è alquanto ragionevo­

le, poiché portava ad un pen­

siero corretto. Piuttosto che 

usare il potere coercitivo, i l  

pensiero corretto porta la 

gente a conservare la natura. 

I l  risultato erano molti parchi. 

I l  primo Sangha aveva fatto 
uso di questi parchi. 

I re e i ricchi mercanti l i  acqui­

starono uno dall 'altro per 

offri rli al  Sangha. I nfatti il 

Buddha passò al paranibba­

na in un parco. 

Quale era la motivazione che 

stava dietro a questi parchi? 

Se uno riflette su questo con 

attenzione sufficiente, la 

risposta appare evidente. La 

comprensione corretta che 

viene dal preservare la natu­

ra, dal mantenere il sentimen­

to giusto nel cuore, ha evitato 

l'egoismo. Tutti questi parchi 

sono nati dal non-egoismo. 

Nessuno l i  ha distrutti perché 

essi conservavano la natura 

interna. 

Questi parchi si sono diffusi 

risvegliò mentre sedeva sotto 

un albero, dette gli insegna­

menti all'aperto seduto tra gli 

alberi, e, alla fine, passò al 

paranibbana sotto alcuni 

alberi, è impossibi le non 

amare gli alberi e non volerli 

conservare. 

Anche questo viene dal man­

tenere una corretta natura 

interna, così è naturale pre­

servare la natura esterna. 

Dunque non è molto difficile 

conservare la natura fisica 

esterna. 

ECOLOG IA 
DHAMMICA 

I n altre parole, i l Dhamma è 

l'ecologia della mente. E' 

così che la natura ha organiz­

zato le cose, ed è sempre 

stato così, nel modo più natu­

rale. La mente con il Dhamma 

ha una ecologia spirituale 

naturale perché è fresca, 

bella, quieta e dhammica. E' 

calma e pacifica perché nulla 

la disturba. Contiene una pro-

Se non compare nessuna 

delle contaminazioni come 

l 'avidità, la rabbia, l a  paura, la 

preoccupazione e l'ignoran­

za, c'è questa perfetta ecolo­

gia della mente dhammica. 

Ma non appena arrivano le 

contami nazioni , la naturale 

ecologia della mente viene 

distrutta all'istante. 

Queste contaminazioni sono 

come gl i  spiriti maligni o i 

demoni che distruggono lo 

stato naturale della mente. Il 

nostro corpo fisico ha una 

condizione simi le quando 

niente lo disturba: ha un'eco­

logia materiale naturale. 

Quando nessuno 'spirito mali­

gno' o 'demone' disturba il 

naturale stato di pace, i l risul­

tato è davvero soddisfacente. 

Ma ora c'è qualcosa che la 

disturba. 

Chi? Esseri umani, natural­

mente! I nconsapevoli che 

stiamo disturbando la natura. 

Come le contaminazioni si 

impossessano di noi,  noi 

distruggiamo la natura che 

era buona, ma l'umanità ha 

dovu nque nell'antica I ndia fonda solitudine spirituale, continuamente distrutto quel-

pèrché non c'era sufficiente 

egoismo per evitare che 

nascessero o per distruggerl i .  

. La conservazione del  dham­

madhatu fu la motivazione 

della nascita di questi parchi. 

Quando i buddhisti ricordano 

che il Buddha nacque sotto 

un albero e tra gli alberi, si 

cosicché niente la può distur­

bare o importunare. 

La sua gioia è imperturbabile. 

L'unica gioia che è all 'altezza 

del suo nome deve essere 

imperturbabile, non l'ardente 

felicità che è così popolare 

nel mondo, ma una calma 

contentezza. 

la creazione. 

In altre parole, la natura si è 

arrangiata bene finché siamo 

arrivati noi a distruggere tutto 

con il nostro egoismo. 

Non appena compaiono le 

contaminazioni, distruggono. 

Questa è la loro natura. 



LA BRAMA 

I n questo contesto possia­
mo spiegare la contamina­

zione chiamata 'brama', la 
brama che distrugge l'ecolo­
gia fisica della mente e poi si 
manifesta all'esterno distrug­
gendo l'ecologia fisica . .  
Brama significa sempre lo 
sciocco desiderio che deriva 
dall'ignoranza (avijja) ,  dalla 
non comprensione delle cose 
così come sono . .  
Purtroppo, tutte le volte che i 
buddhisti parlano di samsara, 

quasi tutti insegnano che ogni 
tipo di desiderio è brama. 
Questo non è corretto. 
Soltanto i l  desiderio che desi­
dera stupidamente è chiama­
to propriamente 'brama'. Se 
si vuole i n  modo intelligente, 
allora la definizione è sankap­
pa (aspirazione o finalità), 
che noi possiamo chiamare 
'retto volere.' 
C'è una distinzione importan-

. te. La brama è sempre igno­
rante, comunque la traducia­

. mo. Se però il desiderio è 
saggio, si dovrebbe chiamare 

tre. Anche il primo livello, l'e­
cologia materiale, sta per 
essere decimata dalla brama 
dell'umanità, dal suo deside­
rio sciocco e cieco. 
A seconda di quanta brama 
c'è, a quel punto sarà distrut­
ta . l 'ecologia. Quando la 
brama raggiunge il livello di 
'industria', distrugge l'ecolo­
gia in modo industrioso , 
come vediamo nel mondo 
d'oggi. 
I l  primo livello è quello fisico o 
materiale. Il nostro corpo è 
materiale ed è in relazione 
con cose material i ,  che for­
mano il 'sistema fisico'. La 
brama crea a questo molte 
difficoltà. 
Il secondo livello è i l  'sistema 
mentale', i l livello della mente 
che non ha a che fare con le 
realtà spirituali superiori, con 
il regno della saggezza. 
E,. la nostra parte non fisica di 
noi che resta essenzialmente 
interessata alle realtà fisiche 
come i bisogni e gli istinti del 
nostro corpo . 
Quando la brama non distur­
ba né possiede la mente, 

mente, allorquando non inter­
viene la brama,· è squisita e · 
bella. Quando la brama impu­
ra non è in gioco, la mente 
funziona correttamente e 
squisitamente. 
I l  terzo livello è il 'sistema spi­
rituale', la facoltà di attenta 
saggezza che è il più alto 
aspetto della mente. Il livello 
spirituale è quello della con­
sapevolezza e della com­
prensione: racchiude vedute, 
prospettive, credo, teorie ed 
ideali. Se questo sistema è 
corretto, è miracoloso. 
Al livello più alto, raggiunge la 
giusta comprensione. (sam".1a­

ditth1) ed è in grado di elimina­
re la brama in tutte le sue · 
forme. In quel momento, tutta­
via, la brama lo · disturba, lo 
distorce, e lo. distrugge. 
Anche questo livello spirituale 
altissimo è disturbato dalla 
brama. 
La brama ha molte dimensio­
ni. Oltre ai tre IÌvelli su cui 
opera, possiamo anche vede­
re che disturba la mente in 
tre · direzioni . o modi fonda­
mentali :  

'aspirazione' o 'saggia finali- questa è naturalme.nte bella e - C'è il desiderio di ottenere, 
tà'. attua i l  suo compito di creare. · avere, possedere e godere di 
La brama distrugge l'ecologia 
mentale interna e quella fisica 
esterna. Può essere utile 
distinguere tre tipi di ecologia: 
quella fisica, queUa mentale e 
quella spirituale. 
La brama le distrugge tutte e 

cose nuove. 
Il significato di base

. 
della 

parola 'citta' · o  'mente' è quel­
lo di pensiero che crea cose 
nuove. Un altro aspetto del 
suo significato è 'squisita.' 
L'attività naturale della 

cose materiali . 
- C'è il desiderio di essere 
questo, di essere quello, di 
diventare qualcuno o qualco­
sa. 
- E c'è il desiderio . di non 
essere, di non esistere più, di 
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essere annientati, di diventa­
re nulla. 
Così la brama ha diversi modi 
di distu rbare la mente e 
distruggere la sua naturale 
ecologia. 
Alcuni esempi di ecologia dei 
tre tipi classici sono: 
1 )  brama per la bellezza di 
piante rare, i l  gusto dei pesci 
esotici e la sensualità delle 

. pellicce; 
2) brama di essere nella posi­
zione di potere e di controllo 
sulle risorse naturali ,  di  imbri­
gliare il potere dei fiumi con le 
dighe; di essere un azionista 
delle miniere d'oro, fabbriche 
di carta, compagnie bio-tec­
nologiche; e infine brama di 
sbarazzarsi delle 'erbacce' 

dai campi agricoli e dai campi 
di golf, di schiacciare le zan­
zare, di ri-dirigere i corsi natu­
rali dei torrenti e dei f iumi, ed 
evitare ogni responsabilità 
per i disastri ecologici. 

LA D ISTRUZIONE 
FISICA 

L a brama distrugge il 
primo sistema, quello 

fisico, mediante il desiderio 
sciocco ed eccessivo. Va 
troppo lontano, oltre quello 
che è appropriato, e diventa 
pericolosa. Le case sono 
piene di cose di cui nessuno 
ha bisogno. Dietro le nostre 
case si è accumulata la spaz­
zatura di desideri non neces­
sari. 
Questo è un problema e 
anche un carico che porta 
anche alla competizione per i 
beni materiali i l cui risultato è 
il conflitto e la distruzione. 
Distrugge la pace materiale e 
l'ecologia fisica. Perché non 
guardiamo nelle nostre case 
per vedere quante cose com­
pletamente inutili vi si  trova­
no? E quante cose veramen­
te necessarie ci sono? Alcune 
case sono assolutamente 
strapiene di oggetti di lusso 
perfettamente inuti l i  e di 
spazzatura. 
Ho sentito recentemente alla 
radio che una coppia di stra-

nieri ha speso oltre mille dol­
lari per comprare un paio di 
gabbie per i colombi, una per 
la moglie e una per il marito. 
Hanno comperato le gabbie 
della migliore qualità fabbri­
cate nel Sud. 
Quando è stato domandato 
loro perché avessero speso 
tutto quel denaro per delle 
gabbie da colombi ,  hanno 
risposto che intendevano 
metterci delle lampadine den­
tro per farne delle lampade 
fantasiose. Un'altra cosa inu­
tile per riempire la casa? E' 
così che fa la gente al giorno 
d'oggi.  Quanto andremo 
avanti a distruggere quello 
che è corretto e sufficiente di 
per se stesso? 
Tutti i giornali sono pieni d i  

pubblicità di  ogni tipo di beni 
di consumo. Ho studiato i 
giornali molto attentamente 
ed ho cercato con diligenza, 
finché mi gi rava la testa a 
furia di cercare qualcosa che 
valesse la pena· di acquista­
re. Fanno la pubbl icità affin­
ché la gente sia costretta a 
pensare che comprare sia un 
dovere. La mentalità indu­
striale produce tante cose, e 
allora debbono essere pubbli­
cizzate ovunque. Nel nostro 
mondo industriale, i giornali 
stimolano ogni tipo di deside­
rio. Così i l  sistema e la men­
talità industriale distruggono 
l'equilibrio, l'autonomia e la 



correttezza dell 'ecologia brama, l ' impedimento dell'av- gnoranza. 
delle nostre case. Ha letteral­
mente i nvaso le nostre case. 

LA DISTRUZIONE 
MENTALE 

L a brama turba anche i l  
secondo sistema, l'a­

spetto puramente mentale 
della vita. Diventa quella che 
chiamiamo nivarana, g l i  
impedimenti che disturbano 
ed infestano la mente. 
Questi impedimenti non è che 
ci uccidano o facciano nulla di 
cosl tremendo, ma ci tengono 
costantemente fuori dall'equi­
l ibrio e disturbati. 
Sono come zanzare che ci 
ronzano attorno alla faccia e 
agli occhi. Se da una parte 
non ci possono uccidere, pos­
sono tuttavia disturbarci oltre 
misura. Quando non ce la 
facciamo più, il sistema men­
tale è squilibrato. Il primo tipo 
di impedimento è ogni brama 
che ha preso una forma sen­
suale o sessuale. 
E' un umore 'sexy' che conti­
nua a circolare attorno ai pia­
ceri sensuali .  Anche solo il 
sentimento della sensualità in 
se stesso, senza alcuna azio­
ne basata su di esso, disturba 
la mente al di là delle sue 
forze. 
Andando nel la direzione 
opposta, c'è un altro tipo di 

versione, la cattiva volontà , il 
risentimento. E' i n  relazione 
con la rabbia e l'odio, sebbe­
ne non ancora sviluppato al 
loro livello. Poi c'.è l ' impedi­
mento del torpore della 

L'ignoranza della positività e 
della negatività disturba molto 
di più la mente. Di tutti questi, 
la peggiore è l'incertezza e il 
dubbio, poiché la mente · 
comincia a vagare, dubita ed 

mente, l 'indolenza, la pigrizia, esita. 
la lentezza, l'accidia. 
La mente è depressa, piatta, 
confusa e lenta. In questo 
caso da una parte c'è eccita­
zione mentale, agitazione, 
dispersione, quando la mente 
è in fermento e salta di qua e 
di là in un eccesso di energia 
che non si può controllare. 
Infine c'è il dubbio, l'incertez­
za o l'esitazione c)rca quello 
che sta succedendo nella 
propria vita. Può esservi dub­
bio su tutto. 
Questi aspetti di desiderio 
sensuale, avversione, torpo­
re, distrazione e incertezza 
distruggono regolarmente l'e­
cologia della mente. Questi 
i mpedimenti nascono sem­
pre, ma quasi nessuno l i rico­
nosce, oppure non vi presta 
attenzione. 
Eppure danneggiano l'ecolo­
gia mentale ogni giorno per 
tutto i l  giorno . Eppure né l'im­
pedimento del desiderio sen­
suale, se diretto in senso 
positivo, né l ' impedimento 
dell'avversione, diretto nega­
tivamente, disturbano così 
tanto la mente come l' impedi­
mento del l ' i l lusione e dell'i-

E' sempre incerta, mai sicura 
di se stessa, preoccupata nin 
sa cosa sia meglio fare, cosa 
sia giusto, qual è lo scopo 
della vita, come si dovrebbe 
vivere. Questa esitazione ed 
incertezza è estremamente 
pericolosa per l'ecologia della 
mente, ma va avanti da così 
tanto tempo, e le persone ci 
sono così abituate che non la 
riconoscono nemmeno. 
La accettano come normale e 
naturale, tant'è che molti non 
hanno la minima idea di 
quanto l'incertezza e i l  dubbio 
disturbino la loro mente. E 
così la normale pace della 
mente viene scacciata via. 
Dovreste osservare in che 
modo l'ecologia della mente 
si rovini a causa di questi 
impedimenti mentali. 
L'incertezza ed i l  dubbio 
coscienti non sono così terri­
bil i ,  perché pos�ono essere 
eliminati ed allontanati piutto­
sto facilmente. Ci sono tutta­
via un'esitazione e un dubbio 
di cui molti non sono nemme­
no consapevoli. 
Sono quasi sempre presenti e 
disturbano chi è consapevole. 
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Ci sono volte in cui sentiamo 
che c'è qualcosa che non va, 
non siamo a nostro agio e in 
pace con ·noi stessi, e ci 
domandiamo perché non. ci 
sentiamo tanto bene, perché 
qualcosa non va bene. I l  dub­
bio semi-cosciente o sub­
cosciente inquina la mente in 
modo disgustoso. 
Si annida nelle profondità 
della mente e cova. Essere 
completamente l iberi da tale 
dubbio significa essere 
Arahant, la vita umana perfe­
zionata che è al di là delle 
emozioni centrate su di  sé. 
Dovreste sapere di  questo 
massimo potenziale nella 
nostra vita: l'Arahant che ha 
posto fine ad ogni dubbio ed 
incertezza. 
Quando una persona norma­
le deposita del denaro i n  

· banca, n o n  può fare a meno 
di  preoccuparsi di che cosa 
ne sarà. E se · la banca falli­
sce? Come dobbiamo fare 
per essere al sicuro? Come 
fare per proteggere i nostri 
investimenti? E se succede 
questo? E se succede que­
st'altro? 
Potete immaginarvi tutte le 

. preoccupazioni ,  i dubbi e le 
incertezze che fermentano a 
livello sub-conscio o semi­
conscio? Eppure ancora una 
volta l 'ecologia mentale è 
distrutta. Questi dubbi, incer­
tezze ed esitazioni portano 

paura. Ogni volta che , la  
paura spazza via la pace e la

. 
felicità naturale della mente. 
La paura distrugge l'ecologia 
della mente più di qualsiasi 
altra cosa, più delle cause 
fisiche e materiali. 

LA D ISTRUZIONE 
SPIRITUALE 

A rriviamo · ora la terzo 
punto o 'sistema spiric 

tuale.' Questo è i l  regno del­
l 'attenzione e della saggezza, 
che richiede samma-dhitti, 

cioè sapienza, comprensio­
ne, fede e prospettive che 
siano correttamente in linea 
con la realtà. La brama cor­
rompe anche questo sistema. 
Senza samma-dhitti o corret­
tezza spirituale, vengono cor­
rotte le altre dimensioni di 
correttezza. 
La società, comunque, non è 
ancora in grado di risolvere 
q uesto problema. · Vorrei 
essere chiaro: l ' istruzione, 
così come esiste nel mondo 
oggi non è sufficiente per 
creare samma-dhitthi. 

Pertanto anche questo terzo 
livello di felicità è perduto, e 
l'ecologia spirituale non ha la 
possibil ità di essere sana o 
genuinamente spirituale. E' 
d isturbata e stretta dal desi­
derio, che a sua volta rende 
impossibile agli altri livelli di 

· ecologia di essere sani e 
naturali. In breve, l'ecologia 
fisica non è corretta, l'ecolo­
gia mentale non è corretta e 
l'ecologia spirituale non è cor­
retta. Nessuno dei tre livelli è 
corretto. Allora, che cosa 
rimane? Che speranza c'è 
per l'ecologia quando nessu­
no dei tre livelli è corretto? 
La tradizione scientifica occi­
dentale ha prodotto un modo 
di dire che e molto particola­
re, profondo e fuori dal 
tempo. Cioè:

· 
'sopravvivenza · 

del più forte.' 
Queste parole esprimono la 
verità del Dhamma che tutto 
queilo che è forte ed appro­
.priato sopravviverà, mentre 
tutto quello che è debole o 
i nadatto non sopravviverà. 
Dicendo questo, dobbiamo 
stare molto attenti a compren­
dere· che cosa si intenda per 
'adatto' ,  'non adatto' e 'appro­
priato' . 
Qui, vuole dire essere corret­
to. Corretto nel senso della 
legge di idappaccayata, se 
deve essere veramente su 
misura e appropriato. 
'Sopravvivenza del più forte' 
significa che soltanto quelle 
nature che sono corrette 
secondo la legge naturale . 
della condizional ità dell'i nter­
dipendenza ·e del l ' interrela­
zione, saranno in g rado di 
sopravvivere. I n  altre parole 'i l  
più forte' significa la via di 



mezzo del Buddhismo. La via 
di mezzo o il nobile ottuplice 
sentiero fa del Buddhismo il 
pinnacolo della scienza, la via 
più giusta per soprawivere a 
tutti i livelli. 

OLTRE Il POSITIVO 
E I L  NEGATIVO 

1 1 più 'giusto', come è inteso 
qui ,  non è né positivo né 

negativo. Oggigi orno il 
mondo i ntero va pazzo per il 
positivo. Tutti sono così 
ammaliati e impregnati di 
'positivo'. che non c'è forma 
adatta per la soprawivenza. 
Non indulgiamo nel positivo, 
non indulgiamo nel negativo, 

dall'industria che crea così 
tanto materiale per l'inquina­
mento. 
Il Dhamma ha già sistemato 
tutto piuttosto bene, per 
quanto concerne l'ecologia 
naturale, ma noi rion apprez­
ziamo per niente questo fatto 
meraviglioso. I nvece disprez­
ziamo la natura, la sviliamo, 
non ne abbiamo rispetto. 
Abbiamo cercato di ri-fare 
tutto a modo nostro, seguen­
do la nostra ignoranza, l'avidi­
tà e l'egoismo, distruggendo 
così l'ecologia naturale e non 
ritroviamo né la correttezza 
né la forza richieste per con­
servare l'ordine naturale della 
natura. 
Permettetemi di portare via · 

altrimenti non scopriremo mai . un po' di tempo per raccontar-
la via di mezzo. 
Oggi dipendiamo dall ' indu­
stria per soddisfare la nostra 
positività, e l ' industria sta 
distruggendo il nostro mondo. 
Se insistiamo a indulgere nel 
positivo, nel progresso mate­
riale, andremo soltanto alla 
distruzione. 
Il nostro attaccamento al 
positivo non fa che rendere le 
cose peggiori. Non è né giu­
sto né corretto né equil ibrato. 
Bisogna prendere in conside-· 
razione l ' industria molto 
attentamente, in  modo che la 
gente recuperi la sua forma in · 
termini di spiritualità e non sia 
più fuorviata dal positivo o 

vi una storia che illustra que­
sto punto. A Chummporn, la 
provincia confinante a nord, 
uno dei miei cugini allevava 
un tipo di scimmia che è idea­
le per raccogliere le noci di 
cocco dalle palme. 
Sono scimmie nere con i l  
muso e i l  sedere rosso, code 
corte e una macchia bianca 
sul la gola. Mio cugino le 
addestrava a dormire su pic­
cole piattaforme attaccate 
alle palme. 
Queste piattaforme, tuttavia, 
non avevano un tetto, e le · 

scimmie eranò esposte alle 
intemperie. Così gli doman­
dai, "Perché sei così crudele 

verso le scimmie, dando loro 
queste piattaforme su cui dor­
mire senza un tetto che le 
protegga dalla pioggia e dal 
vento?" Mio cugino mi rise 
dietro per la mia ignoranza e 
rispose: " Una volta avevo 
fatto dei tetti per loro, ma le 
scimmie vi si arrampicavano 
e dormivano sul tetto, che 
piovesse o no." 
Questa storia spiega la forza 
della natura. Non serve inter­
ferire imponendo i nostri sen­
timenti ed attaccamenti positi­
vi, confondendo la correttez­
za naturale. 
I m parate ad osservare i l  
modo naturale delle cose. 
Ci sono altre storie di questo 
tipo nei nostri racconti bud­
dhisti Jataka. In una delle sto­
rie, i l  Bodhisattva, che rappre­
senta ciascuno sul sentiero 
della buddhità, era lo spirito di 
un albero. Una scimmia ed un 
uccello vivevano proprio i n  
questo albero. U n  giorno l'uc­
cello rise dietro alla scimmia 
perché non aveva una casa, 
e diceva "Ma perché non ti 
costruisci un nido, come fac­
cio io? Noi uccelli  abbiamo un 
nido così bello e comodo 
dove vivere!"  
La scim mia rispose, "Sei  
pazza, noi  scimmie non 
abbiamo bisogno di cose così 
ridicole!" 
L'uccello rise alla scimmia, la 
quale si arrabbiò e fece a 
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pezzetti i l  nido dell'uccello. E 
così l'uccello perse il nido a 
causa della sua l ingua scìoc-

veramente ci sostiene e ci 
nutre? 
Ho sentito il Mahatma Gandhi 

ca. Aveva provato ad inse- ha detto che dovremmo vive-
gnare la tecnologia alla scim­
mia, ma la scimmia non ne 
voleva sapere. I l  Bodhisatva­
spirito dell'albero si fece una 
bella risata sentendo questo 
episodio dell'uccello imperti­
nente che insegna la tecnolo­
gia a una scimmia. 
Un essere più saggio consi­
dererebbe che cosa è corret­
to per la scimmia e che cosa 
è appropriato in questa situa­
zione. Infine, possiamo esse­
re in grado di scoprire che 
cosa è corretto per gli esseri 
umani. 
Ad · esempio, è giusto che 
abbiamo riempito i l  mondo di 
edifici di cemento e acciaio? 
Il fatto è che noi non siamo 
scimmie e non dobbiamo 
vivere come loro. 
Gli esseri umani hanno un 
sistema nervoso e una mente 
più sviluppati, che li distinguo­
no · da tutti gli altri animali. 
Tragicamente, abbiamo usato 
la mente per perdere di vista 
le nostre origin i  e quanto 
veramente ci sostiene. 
Forse che l' ideologia del pro­
gresso materiale ci sostiene? 
Forse che le nostre costruzio­
ni mastodontiche ci proteggo­
no veramente? Non potrebbe 
essere che piuttosto ci alieni­
no dalla natura spirituale che 

re in villaggi piuttosto che in 
città, lasciando stare le 
metropoli.  
Se vivessimo in villaggi, non 
ci sarebbero molti problemi 
ecologici. Ma siamo andati 
ben oltre lo stadio del villag­
gio. Chi è che vuole tornare 
indietro allo stile di vita del vil­
laggio? I l  sistema delle citta­
dine, delle città e delle metro­
poli ha preso piede. 
Possiamo davvero, oggi , 
ritornare indietro alla vita del 
villaggio? 
Ora siamo di fronte alle enor­
mi problematiche create dalla 
vita in città. Abbiamo abban­
donato la vita del villaggio 
tanto tempo fa, e allora dob­
biamo rassegnarci ad affron­
tare i d isastri ecologici urbani 
che abbiamo creato noi stes­
si. lo credo che qualunque 
cosa accada, non possiamo 
mai abbandonare il sistema 
proprio della natura. E' ora di 
voltarsi indietro e riscoprire il 
sistema della natura che è di 
per se stesso corretto, suffi­
ciente e in linea con la legge 
della condizionalità. 
Possiamo prendere l'esempio 
della scimmia e dell'uccello 
per aiutarci a trovare l'ecolo­
gia naturale al l ' interno dei 
sistemi urbani. Ci dovrebbe 

essere un modo per armoniz­
zare le città con la legge natu­
rale. 

LA COOPERAZIONE 
E LA CONSERVAZIONE 

ESTERNA 

U n'altra grande domanda 
riguarda da dove pren­

deremo il potere e l'autorità 
per far sì che la gente colla­
bori nell'organizzare dei siste­
mi ecologici in modo corretto. 
In tempi di democrazia, dove 
troveremo il potere per ripri­
stinare l'ecologia ad uno stato 
giusto, corretto e sano? 
Bisogna che ci sia un po' di 
potere. La gente comune di 
questo mondo è piena di 
desideri e di interessi perso­
nali. Se non vi sono costretti ,  
non s e  n e  cureranno. E '  stupi­
do, ma bisogna che le perso­
ne siano costrette perfino ad 
aiutare se stessi.E' penoso 
pensare che non aiuterebbe­
ro nemmeno se stessi . Per 
questo la faccenda dell'auto-

. rità e del potere è fondamen­
tale. 
Quando non abbiamo i l  pote­
re delle armi per forzare la 
gente a fare quello che è giu­
sto fare, dobbiamo dipendere 
dal potere della comprensio­
ne. Dobbiamo unirci, come 
state facendo qui a questo 
convegno, discutere i fatti fino 



a che ci sia armonia tra di noi. 
Dobbiamo ricercare l'autorità 
della comprensione recipro­
ca, che poi può essere usato 
per quello che serve. Per cui 
per favore accettate le mie 
benedizioni e il mio sostegno 
per i vostri sforzi diretti a svi­
luppare la comprensione reci­
proca e per metterla in atto. 
Mettiamo da parte l'idea di 
usare l'autorità politica e i 
poteri dittatorial i ;  vorremmo 
invece parlare di un sistema 
di vita insieme come compa­
gni di nascita, vecchiaia, 
malattia e morte. 
Come esseri umani, siamo 
tutti amici di nascita, vec­
chiaia, malattia e morte: tutti 
condividiamo queste realtà 
fondamentali ed esperienze 
di dukkha. Con questo atteg­
giamento, possiamo svilup­
pare un mondo che è bello e 
pacifico. Quando gl i  impiegati 
e la direzione dell' Orientai 
Hotel,  la B.Grimm&Co . ,  ed 
altre ditte di Bangkok vengo­
no qui in ritiro, vogliono dis­
corsi di Dhamma. -11 principio basilare che cer­
chiamo di spiegare è che · 
vedano ogni altro essere 
come un compagno di nasci­
ta, vecchiaia, malattia e 
morte. 
Perfino il capo dovrebbe 
essere considerato come un 
qualsiasi altro compagno di 
nascita, vecchiaia, malattia e 

morte, con il quale lavoriamo 
in società per costruire un 
mondo pieno d'amore, com­
passione e pace. Non serve 
che i nostri sti pendi vengano 
considerati come retribuzioni 
o pagamenti per servizi resi, · 

ma come denaro che l a  
società ottrè per coprire l e  
spese per vivere. 
Non serve parlare di 'capo' e 
'dipendente', ma semplice­
mente di una società tra 
compagni di nascita, vec­
chiaia, malattia e morte. 
Possiamo creare una splendi­
da ecologia se collaboriamo 
come veri compagni di nasci­
ta, vecchiaia, malattia e 
morte. 
Se però ci aggrappiamo ad 
un sistema di datori di lavoro 
e di operai, capitalisti e lavo­
ratori, andremo avanti a dis­
cutere senza fine. Dove tro­
veremo il tempo per parlare di 
ecologia? Perché non smet­
tiamo e basta? Niente datori 
di lavoro e impiegati, niente 
capitalisti e lavoratori, soltan­
to compagni che condividono 
le realtà di nascita, vecchiaia, 
malattia e morte. Un'enorme 
società in cui tutti ci aiutiamo 
per fare un mondo pacifico, 
giusto e bello. 
Loro dicono che dovremmo 
pensare senza preoccuparci 
di quel che pensano i padro­
ni ,  come "lo non sono l'impie­
gato di nessuno, ma voglio 

essere amico di tutti per 
costruire un mondo bello." 
Dobbiamo apprezzare ed 
onorare i l  sistema cooperati­
vo. Provate · a guardare. 
L'intero cosmo è un sistema 
cooperativo. Il sole, la luna, i . 
pianeti, sono una gigantesca 
società. Sono tutti collegati e 
interconnessi per esistere. 
Nel mondo stesso, ogni cosa 
coesiste come cooperativa. 
Gli esseri umani, gli animali, 
gli alberi e la terra sono i nte- . 
grati in una cooperativa. 
Gli organi del nostro corpo, i 
piedi, le mani ,  le braccia, il 
naso, i polmoni, i reni, funzio­
nano come una società per 
sopravvivere. Riportiamo la 
società alla forma di compa­
gni che condividono nascita, 
vecchiaia, malattia e morte. 
Allora avremo tutto il tempo di 
creare la migliore ecologia. 
Gli uccelli e gli alberi qui intor­
no formano una società. 
Guardo tutti igiorni come gl i  
uccelli mangiano i bruchi che 
si mangiano le foglie degli 
alberi: centinaia, migliaia, 
centinaia di migliaia di bru­
chi. Senza gli uccel l i  questi 
alberi non durerebbero. 
Questo è un esempio dell'aiu­
to reciproco in un sistema 
cooperativo. 
Per favore, riflettete sull'es­
senza e il significato d i  
'cooperativa' , poiché dobbia­
mo vivere in modo cooperati-
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vo. Senza cooperazione, mori­
remmo tutti. 
Quando venni a vivere qui ,  la · 

foresta da questa parte del 
monastero era ancora sel­
vaggia · e abbiamo dovuto 
sopportare grandi difficoltà. 
Di notte non era possibile 
camminare in giro come si 
può fare oggi perché proprio 
di notte veniva fuori una spe­
cie di termite grandissima e 
feroce. Sono lunghe circa un 
centimetro e quando mordo­
no esce sangue da ogni feri­
ta. Era impossibile andare i n  
giro quando era buio senza 
essere morsi da questi ani­
mali ;  all 'alba strisciàvano 
ritornando nelle loro tane. Ce 
ne sono ancora alcune in 
giro, ma grazie alle galline 
non sono più un problema. 
Questa è la nostra cooperati­
va a Suan Mokkh: dipendia­
mo dalle galline. Ora possia­
mo andare in giro di notte 
senza essere attaccati dalle 
termiti. Se vedete un grande 
mucchio di termiti alto circa 
tre o quattro metri e largomol­
ti metri, là è dove vivono. Ma 
le termiti non osano venire 
fuori adesso, se non quando 
non ci sono galline in giro. 
I l  principale nemico delle 
società è l'egoismo. In 
Thailandia, ci sono stati molti 
tentativi di sviluppare delle 
società, e quasi tutte sono fal­
lite per colpa dell ' interesse 

personale degli stessi mem­
bri. La stessa cosa vale per 
tutto i l  mondo. 
L'egoismo distrugge la socie­
tà perché è nemico del came­
ratismo basato sulla nascita, 
la vecchiaia, la malattia e la 
morte. Dove c'è egoismo non 
c'è davvero nessuna vera 
amicizia. Dobbiamo combat­
tere l'egoismo e poi avremo 
una gran quantità di amici per 
nascita, vecchiaia, malattia e 
morte. Solo questo, e non la 
golosità di tutti, può essere un 
fondamento appropriato per 
le società, altrimenti l'egoi­
smo distruggerà le società. 
Per questo i l  non-egoismo o 
altruismo può bastare. 
Può essere troppo aspettarsi 
altruismo. Saremmo tutti 
Arahant, esseri perfetti e 
risvegliati.  I l  non-egoismo 
basta per ora. Allora sbrigate­
vi ! Non siate egoisti e potrete 
creare delle associazioni ,  
comunità, rapporti d i  buon 
vicinato, e una società di 
amici nella nascita, vecchiaia, 
malattia e morte. Allora, risol­
vere i problemi ecologici sarà 
un gioco. 
I l  nostro è un mondo di  egoi­
smo, e l'egoismo ha preso 
piede nel mondo. Tutti i pro­
blemi del mondo sono causa­
ti dall'egoismo, non solo i pro­
blemi dell 'ecologia. E allora 
dobbiamo costruire più prigio­
n i ,  reclutare più poliziotti, . 

costruire più manicomi, dare i l  
via a più programmi di riabili­
tazione per i tossicodipen­
denti, finché non ci saranno 
più soldi. Questo è quello che 
succede con l'egoismo, dun­
que perché non sbarazzarse­
ne? 
Perdonateci se diciamo que­
ste cose, non intendiamo 
essere brutali o crudi, ma non 
possiamo tacere che 
l 'Organizzazione del le 
Nazioni U nite non è stata 
capace di risolvere nessuno 
dei problemi · del mondo. 
Questo è perché le Nazioni 
Unite, purtroppo, sono soltan­
to un luogo di incontro per 
discutere tra gente egoista. 
Questo rende impossibi le 
risolvere i problemi ecologici 
e altri problemi. Pertanto, al 
posto dell'ONU suggeriamo 
l'ORU ovvero Organizzazione 
delle Religioni L)nite. Allora 
potremo risolvere tutti questi 
problemi.  
Qui · non intendiamo le false 
rel igioni dell 'egoismo che 
fanno a gara alla ricerca di 
proseliti, o che vogliono dis­
cutere quale sistema o miste­
ri della fede o cerimonie siano 
i migl iori . Se dobbiamo avere 
un'ONU e un'ORU, l 'ORU 
dovrebbe sorvegliare l'ON U. 
Se i nvece fosse possibile l'e­
sistenza di una sola delle 
due, vorremmo l'ORU, e con 
questo avremmo una sincera 



organizzazione di persone 
dedite all'altruismo, alla com­
prensione reciproca e all'a-
more in 
Dobbiamo 

questo mondo. 
affrettarci per 

creare corretta comprensione 
tra le religioni. Tutte le religio­
ni sono state fondate in origi­
ne con l ' intenzione di elimina­
re l'egoismo umano. Questo 
è il nocciolo di ogni religione, 
la base sulla quale possono 
tutte collaborare. Se facciamo 
questo, diventeranno un'uni­
ca religione mondiale di non­
egoismo. Ogni religione può 
mantenere i . suoi metodi e i 
suoi usi diversi, ma tutte 
saranno unite dall'altruismo. 
Questo quando l'ORU sarà 
possibile. 
E' alquanto triste, o penoso, 

Essere egoisti significa ribel­
larsi contro Dio e la Natura, 
essere il nemico della Natura 
e di Dio. Allora poniamo fine 
all'egoismo e riconciliamoci 
con Dio, con la legge della 
natura, con la legge di idap­
paccayata . . Allora tutti i pro­
blemi spariranno 

CONCLUSIONE 

V orrei esprimere, infine, 
la mia gioia e benedi­

zione perché siete venuti qui ,  
per essere insieme per un 
obiettivo così encomiabile 
come la diminuzione della 
crisi ecologica nel mondo. 
Sono contento che il vostro 
tempo e il vostro sforzo siano 

siate in grado di risolverli. 
Rendetevi conto che vengono 
tutti dall'egoismo. 
Siamo venuti qui per parlare 
e condividere come eliminare 
l'egoismo. Facendo questo, 
arriveremo alla buona com­
prensione reciproca, all'amore 
gli uni per gli altri. Saremo veri 
compagni di nascita, vec­
chiaia, malattia e morte. 
Avremo un nuovo tipo di siste­
ma politico e sociale chiamato 
'Socialismo Dhammico.' 
Questo risolverà i nostri pro­
blemi. Un'ultima cosa, se non 
vi dispiace. Se farete altri 
incontri come questo, per 
favore fatel i  di mattina presto 
in modo che le vostre tazze di 
tè non trabocchino. Così 
potrete sentire quel lo che 

che alcune rel igioni siano adoperati · in un modo così ognuno sta dicendo. • 
esse stesse egoiste, così 
come qualche capo e perso­
naggio religioso. Questo è il 
dispiacere più grande del 
mondo, una religione egoista, 
perché travisa e tradisce 
quello che è lo scopo della 
religione. Dobbiamo ristabilire 
le nostre motivazioni e svilup­
pare buona comprensione tra 
le rel igioni, allo scopo di ban­
dire l'egoismo dal mondo. 
Allora i problemi ecologici 
scompariranno. 
Ci riconcilieremo con Dio e ci 
sottometteremo a Dio, alla 
Natura. La Riconciliazione è. 
sacrificare tutto l 'egoismo. 

meritorio. Per favore guarda-
te con attenzione, per scorge- TESTO E RIVISTO DA SUAN 

re la fonte, la vera origine di · MOKKHABALARAMA, trad. ita- . 

questi problemi, in modo che liana di R. Merzari) 

N O T E  

[1]  Ajahn 
Buddhadasa è 
sempre stato attento 
alla terminologia · 
perché un uso 
improprio delle 
parole è un grande 
ostacolo per la 
comprensione del 
Dhamma. Si è 
sforzato di spiegare 
i termini chiave in 
l ingua pali tra cui i l 
più importante: 
Dhamma. In questo 
caso dà la sua 
autorevole 

spiegazione delle 
dimensioni più 
rilevanti di Dhamma. 

[2] Questo punto 
contiene la critica di 
Ajahn Buddhadasa 
verso tanto 
attivismo. Quando ci 
concentriamo sui 
risultati (i l che è già 
successo) e sul 
modificarl i ,  spesso 
trascuriamo di 
guardare più in 
profondità nelle loro 
cause, specialmente 
le cause morali e 
spiritual i .  Ancora 

peggio, l 'attivismo 
distratto può 
diventare una fuga 
dall'affrontare le 
problematiche 
spirituali, morali e 
culturali più 
profonde. L'errore 
opposto si  verifica 
nell 'accademismo 
ristretto, quando gl i  
accademici dividono 
la loro conoscenza 
dalla respons.abilità 
morale e spirituale 
nascondendosi tra 
illusioni di obiettività, 
imparzialità, e così 
via. 
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D U E  CAM M I N I  VER S O 
L A  CONOSCENZA 

di Bhikkhu Bodhi 

Tra i grandi problemi s o c ia l i  e cu l tu ra l i  di oggi, 

molti hanno origine dallo scisma che si è creato nella civiltà 

occidentale tra sc ie nza e re l i g i o n e .  

L a netta spaccatura tra religione e scienza, vede quest'ultima vanta­

re una conoscenza insuperabile, fondata sull'indagine empirica del 

mondo naturale, mentre la religione non può fare altro che appellar­
si alla fede in credenze sovrannaturali e all'obbedienza a norme etiche 
che richiedono moderatezza, disciplina e sacrificio. Dal momento che la 
religione, secondo un'opinione piuttosto diffusa, si poggia sovente su 
belle promesse e pompose minacce, i suoi richiami all'ordine rimangono 
quasi inascoltati, mentre gli ideali etici che sostiene trovano un osso duro 
nel costante invito dei media a goderci la vita il più possibile. Di conse­
guenza, una consistente parte del genere umano oggi non vede più nella 
religione una valida guida per la vita e non ha altra strada che immergersi 
a capofitto nella religione secolare del consumismo e dell'edonismo. 

Troppo spesso accade che quanti operano nell'ambito religioso, avverten­
do la minaccia che il secolarismo rappresenta per la loro sicurezza, si sen­
tono spinti, nel tentativo disperato di preservare le tradizioni religiose, a 
un fondamentalismo aggressivo. 

e iò che più ostacola una solida base di condotta nel mondo d'oggi 

è il fatto che una delle conseguenze del prevalere della prospettiva 
del mondo scientifico è stata la messa al bando dei valori dal mondo 

del reale. Mentre molti scienziati sono stati, nel corso della loro vita, con­
vinti sostenitori di ideali come la pace nel mondo, la giustizia politica e 
una maggiore uguaglianza . economica, la visione del mondo promossa 
dalla scienza moderna non conferisce a tali valori nessun fondamento 
oggettivo nel quadro complessivo della realtà. Da questo punto di vista, 



i valori sono meramente soggettivi, cioè personali, privati, relativi, se non 
arbitrari. Questa scissione, in ultima analisi, malgrado le migliori inten­
zioni di molti scienziati responsabili, incoraggia stili di vita che si basano 
sul bisogno di gratificazione personale e tendono allo sfruttamento degli 
altri. 

Il buddhismo, in contrasto con la classica antitesi occidentale tra reli­
gione e scienza, condivide con la scienza l'impegno a svelare la verità sul 
mondo. Sia il buddhismo che la scienza tracciano una netta distinzione 
tra come le cose appaiono e come le cose sono veramente, e entrambi si 
offrono di aprirci la mente alla conoscenza diretta dell'autentica natura 
delle cose, solitamente celata ai nostri occhi da quei falsi concetti che 
poggiano sulla percezione sensoriale e il 'senso comune'. 

T uttavia, nonostante questa affinità, bisogna anche riconoscere le 

diversità di intenti e di orientamenti che separano scienza e bud­

dhismo. Anche se entrambi possono condividere alcuni concetti 
sulla natura della realtà, la scienza è in sostanza un progetto teso a for­
nirci una conoscenza oggettiva, concreta, e le sue conoscenze sono di 
pubblico dominio; il buddhismo, invece, è un sentiero spirituale che 
intende promuovere la trasformazione interiore e la realizzazione del 
bene supremo, chiamato illuminazione, liberazione, Nibbana (scr. 
Nirvana, ndt). 

Nel buddhismo la conoscenza non è fine a se stessa, la sua importan­
za è dovuta al fatto che la causa principale della nostra schiavitù e della 
nostra sofferenza è l'ignoranza, la non comprensione delle cose così come 
sono, per cui l'antidoto necessario a guarirci è la conoscenza, la visione 
profonda. 

Inoltre, la conoscenza che si vuole ottenere con la pratica del Dharma 
diverge da quella perseguita dalla scienza per molti aspetti. Innanzitutto, 
la conoscenza che si prefigge la pratica del Dharma non è una semplice 
acquisizione di informazioni oggettive circa la struttura e i meccanismi 
del mondo fisico, ma una profonda e diretta conoscenza intuitiva della 
vera natura della propria esistenza. Lo scopo è quello di comprendere la 
realtà non dall'esterno, ma dall'interno, dalla prospettiva della propria 
esperienza di vita. Non si cerca la conoscenza oggettiva, ma la visione 
profonda, cioè la saggezza, una conoscenza personale, inevitabilmente 
soggettiva, il cui intero valore sta nel suo impatto trasformante sulla vita. 



DUE  CAMMINI 
VERSO LA CONOSCENZA 

L'interesse per il mondo esterno, in quanto oggetto di conoscenza, emer­
ge soltanto nella �isura in cui il mondo esterno è inestricabilmente cor­
relato all'esperienza. Come dice il Buddha: "È in questo corpo, con la sua 
percezione e il suo pensiero, che, io affermo, si trova il mondo, l'origine 
del mondo, la cessazione del mondo e la via che conduce alla cessaziOne 
del mondo". 

P oiché il buddhismo prende come punto di partenza l'esperienza 

personale, senza l'intento di utilizzare l'esperienza come trampoli­
no per arrivare a una conoscenza impersonale, oggettiva, esso inclu­

de nel proprio campo l'intera gamma di qualità che deri".a dall' esperien­
za personale. 

Ciò significa che il buddhismo presta la massima attenzione ai valori. 
Inoltre, non li considera mere proiezioni di giudizi soggettivi çla model­
lare a nostro piacere, ma, al contrario, stabilmente intessuti nella realtà 
come le leggi del moto e della termodinamica. Di conseguenza, i valori 
possono esseri valutati, classificati secondo criteri di verità e falsità, cata­
logati come validi o non validi, e parte del nostro compito di infondere 
significato nella nostra vita consiste nello scoprire la vera struttura dei 
valori. Per determinare l'autentica gradazione dei valori dobbiamo por­
tare l'attenzione dentro noi stessi e utilizzare criteri di investigazione sog­
gettivi. Ma ciò che scopriamo è tutt'altro che personale o arbitrario: è 
parte integrale dell'ordine oggettivo, permeato delle stesse leggi che 
governano i movimenti delle stelle e dei pianeti. 

L 'affermazione della realtà oggettiva dei valori comporta un'ulterio­

re importante distinzione tra il buddhismo e la scienza. Affinché 
emergano la conoscenza che libera e l'illuminazione, colui che inve­

stiga deve sottoporsi a una profonda trasformazione personale guidata 
dalla percezione interiore dei valori genuini. Mentre la scienza naturale 

. può essere intrapresa come una disciplina· puramente intellettuale, la 
disciplina buddhista è, nella sua interezza, una disciplina esistenziale, e 
come tale vi si può adempiere soltanto disciplinando la proprià condotta, 
purificando la propria mente e raffinando la propria capacità di attenzio­
ne ai propri processi fisici e mentali. Questo tirocinio richiede una costan-
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te conformità all'etica, per cui le indicazio.ni nell'ambito dell'etica sosten­
gono e permeano l'intero addestramento dall'inizio, la rettà azione, fino 
all'apice, la supr�ma liberazione della mente. 

È particolarmente degno di nota che nella pratica buddhista la spinta · 

etica e la spinta cognitiva convergono sullo stesso punto, la comprensio­
ne della verità dell' anatta, l'assenza dell'io. Ed è proprio qui che la scien­
za moderna si avvicina al buddhismo: nella sua esplorazione della natu­
ra dei processi della realtà la scienza moderna, proprio come il buddhi­
smo, sottintende la mancanza di esistenza ultima dietro la sequenza degli 
eventi. Ma anche questa similitudine rivela una differenza fondamentale. 

Nel buddhismo la natura ultima e priva di solidità della realtà non è 
semplicemente una verità concreta appresa per mezzo della conoscenza 
oggettiva. Essa è, soprattutto, una verità esistenziale, un principio tra­
sformante che offre la chiave per la retta comprensione e la retta libera­
zione. Per usare questa chiave e aprire la porta alla libertà spirituale, che 
è il suo scopo, dobbiamo saper dirigere la nostra condotta, basandoci 
sulla premessa che il concetto di un io solido è un'illusione. Non basta 
dare un semplice assenso intellettuale al concetto di assenza dell'io e 
farne un trastullo del pensiero. Dobbiamo penetrare questo principio 
addestrandoci a scoprire l'assenza dell'io nelle sue pieghe più riposte, nei 
profondi recessi della nostra mente. 

D obbiamo augurarci che i pensatori buddhisti e gli scienziati dalla 
mente aperta, condividendo le proprie intuizioni, le proprie rifles­
sioni, riescano a mostrarci un modo efficace per sanare ·la spaccatu­

ra tra conoscenza oggettiva e saggezza spirituale e operino così una 
riconciliazione tra scienza e spiritualità. In questo modo la pratica spiri­
tuale diverrà parte integrale della disciplina orientata alla conoscenza, e 
la pratica spirituale e la conoscenza, unite, saranno gli strumenti per rag- . 
giungere il sonimo bene, l'illuminazione, la libertà spirituale. Questa è 
sempre stata la posizione del buddhismo, sottolineata già nei suoi testi 
più antichi. Dobbiamo ricordare che il Buddha, l'Illuminato, non è sol­
tanto, come lo scienzato, ·un lokavidu, cioè un "conoscitore del mondo", 
ma anche e soprattutto un vijjacaranasampanno, "perfetto sia nella cono­
scenza che nella condotta". 

(Trad. dall'inglese di. Giuliano Giustarini) 
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B U D  D H I S M O  e STO R I A  d e l l a  

m 
BESTI E, 

UOMINI,  DÈI 
Ferdinand A. 

Ossendowski, 
tr. it., Roma, 

Ed. Mediterranee, 
2000. 

. . .  s u lle  o rm e  di  
di Riccardo Venturini 

Ritorna in libreria, dovremmo dire torna ancora una volta 

in libraria, il libro di Ossendowsky: Bestie, uomini, dèi. 

La spiegazione di questo ritorno non è difflclle, perché il libro 

possiede molteplici motivi di Interesse 

e più di un ingrediente che lo rende appetlblle a molti palatl. 

I nnanzitutto, l'autore: chi era Ferdinand Antoni Ossendowski? Nato 
a Vitebsk nel 1871, dopo aver studiato chimica e fisica alla Sorbona, 
prese parte alla Esposizione universale del 1900 come esperto della 

sezione di chimica; specializzatosi in mineralogia, ben presto fu conside­
rato un'autorità in fatto di miniere di carbone ed era ritenuto conoscitore 
di numerose miniere d'oro siberiane. Dural"!-te la guerra russo-giappone­
se fu alto commissario addetto ai combustibili, agli ordini del generale 
Kuropatkin; divenne poi consulente scientifico del consiglio superiore 
della marina e, nel corso della I guerra mondiale, fu inviato in missione 
speciale in Mongolia, paese di cui ebbe in tal modo loccasione di 
apprendere la lingua. Tra i suoi 'protettori', troviamo Alexandr 
Vasil'evich Kolchak, l'ammiraglio russo comandante della flotta del Mar 
Nero durante la I guerra mondiale. Nel 1917, allo scoppio della rivolu­
zione, Kolchak si dimise dal suo incarico e organizzò in Siberia un eserci­
to controrivoluzionario insediato a Omsk, fondando addirittura un 
governo che riuscì a porre sotto il suo controllo la Siberia fino agli Urali. 
Ed ecco che troviamo Ossendowski chiamato come professore al 
Politecnico di Omsk e, come esperto, a far parte del ministero delle finan­
ze e dell'agricoltura di questo governo siberiano. Dopo qualche successo, 
Kolchak dovette però registrare una serie di sconfitte, per cui si ritirò a 
Irkusk, ove nel '21 fu catturato e ucciso dai bolscevichi. 

Ossendowski non poteva non rimanere coinvolto nelle alterne Vicende 
di Kolchak. All'inizio del 1920, lo troviamo a Krasnoiarks, in Siberia, e, un 
giorno, mentre si era recato in visita di un amico, la sua casa fu circonda-
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ta da soldati rossi, inviati per catturarlo. Fu perciò costretto a una fuga 
precipitosa: indossata una vecchia tenuta da caccia dell'amico e acquista­
ti strada facendo "un fucile, trecento cartucce, un'ascia, un coltello, un 
cappotto di montone, tè, sale, gallette e un bollitore", iniziò una incredi­
bile, rischiosissima peregrinazione. Dopo un infelice tentativo di rag­
giungere l'Oceano Indiano attraverso il Tibet, dovette trascorrere molti 
mesi confrontandosi con gli orrori della violenza e della paura, lottando 
per sopravvivere e fuggendo attraverso Siberia, Tibet, Mong.olia, 
Manciuria. Giunto finalmente a Pechino, nel giugno 1921, poté successi­
vamente tornare in Polonia, ove, tra il 1921 e il 1922, riordinò i suoi 
appunti di viaggio e scrisse il racconto delle sue straordinarie vicissitudi­
ni, racconto che sarebbe stato rapidamente tradotto e pubblicato in varie 
lingue. Per concludere sulla sua biografia, va ricordato che, ripreso l'in­
segnamento, visitò varie regioni dell'Africa (tra cui Senegal, Guinea, 
Sudan, Costa d'Avorio) dalle quali riportò numerosi esemplari di anima­
li e molteplici oggetti al fine di arricchire le collezioni universitarie. Morì 
poi a Z6lwin, nel 1945, quando il suo Paese si liberava dal giogo nazista 
per cadere sotto quello sovietico. Oltre a Bestie, uomini e dèi, scrisse L'uomo 
e il mistero in Asia, Dalla presidenza alla prigione, Fuoco nel deserto, Lenin, etc. 

·:· ·:· •!• 

B asterebbe la descrizione dei paesaggi, della natura misteriosa e 
avversa, dei duri costumi degli abitanti, degli incontri straordina­
ri per far apprezzare il libro, racconto avvincente di avventure e 

rara testimonianza sulla vita di una delle regioni che restano ancora tra le 
più impervie, naturalisticamente, culturalmente e linguisticamente: la 
Mongolia. Anche ai pochi che, come chi scrive, hanno avuto l'occasione 
di visitarla in tempi più recenti, le parole di Ossendowski continuano a 
suonare veritiere e suggestive: 

Nel cuore dell'Asia si trova la sconfinata, misteriosa e ricca Mongolia. 
Dalle pendici innevate dei Tien Shan e dalle sabbie roventi della 
Zungaria occidentale ai boscosi contrafforti dei Monti Saiani e alla 
grande Muraglia Cinese, essa si estende su un'enorme porzione dell'Asia 
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centrale. Culla di innumerevoli popoli, storie e leggende; patria di san­
guinari conquistatori che vi hanno lasciato le loro capitali coperte ormai 
dalle sabbie del Gobi, i loro misteriosi anelli e le antiche leggi dei noma­
di; terra di monaci e di dèmoni maligni, di tribù erranti amministrate dai 
Khan, principi discendenti di Gengis Khan e di Kub_lai Khan: tale è la 
Mongolia. Misteriosa contrada dei culti di Rama, Sakiamuni, Djonkapa 
e Paspa, culti custoditi dal Buddha vivente, Buddha incarnato nella per­
sona divina del terzo dignitario della religione lamaista, Bogdo 
Ghenghen a Ta Kure o Urga; terra di misteriosi guaritori, profeti, strego­
ni, indovini e streghe; patria del simbolo della svastica; paese che non ha 
obliato i pensieri dei grandi potentati che un tempo regnarono in Asia e 
metà Europa: tale è la Mongolia. 

Terra di nude montagne, di pianure arroventate dal sole e gelate dal 
freddo, ove regnano le malattie del bestiame e degli uomini, la peste, l' an­
trace e il vaiolo; terra di sorgenti bollenti e di valichi montani custoditi 
dai dèmoni, di laghi brulicanti di pesci; terra di lupi, rare specie di cervi 
e di mufloni, di milioni di marmotte, cavalli, asini e cammelli selvaggi, 
animali tutti che mai han conosciuto la briglia, terra di cani feroci e di 
uccelli rapaci che divorano i cadaveri che quel popolo abbandona nelle 
pianure: tale è la Mongoli .. 

Patria di genti che stanno scomparendo e guardano biancheggiare al 
sole le ossa calcinate degli antenati, genti che conquistarono la Cina� il 
Siam, l'India settentrionale e la Russia, e i cui petti si scontrarono con le 
lance di ferro dei cavalieri polacchi che difendevano allora la Cristianità 
dall'invasione della nomade e selvaggia Asia: tale è la Mongolia. 

Terra di grandi ricchezze naturali che pure non produce nulla, ha biso­
gno di tutto, e pare di soffrire di tutti i mali e cataclismi del mondo: tale 
è la Mongolia (p. 91 s. ). 

M a un altro J?lOtivo di interesse del libro è costituto dalla cronaca 

degli avvenimenti politici e dai ritratti dei personaggi che com­
pongono lo scenario sul cui sfondo si disegna . il reportage di 

Osendoswky. Non possiamo certo avere la pretesa di riassumere qui la 
millenaria storia mongola, ma va ricordato che la regione, soggetta da 
alcuni secoli al dominio della dinastia cinese Qing, nel 1911, allorquando 
in Cina venne proclamata la Repubblica, i principi mongoli, che non si 
erano sentiti mai molto legati all'impero cinese, si proclamarono indipen­
denti. Si venne in quegli anni a delineare un diverso destino per le regio­
ni dell'Asia centrale oggetto delle conquiste manciù: la Mongolia meri-
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dionale sarebbe rimasta
· 
inglobata nello stato cinese (a costituire la cosid­

detta Mongolia interna) al pari dello Xinjiang (Turkestan cinese), mentre 
la Mongolia esterna conquistava la sua indipendenza (indipendenza che 
si sarebbe mostrata poi stabile nei successivi decenni) divenendo la 
repubblica della Mongolia; un terzo gruppo mongolo, più a Nord, rap­
presentato dagli abitanti della Buriatia, era da tempo assuefatto al domi­
nio russo, appartenendo la Buriatia all'impero siberiano zarista, e la 
Buriatia sarebbe divenuta regione autonoma della Repubblica federativa 
sovietica russa e oggi della Russia (in situazione simile alle attigue regio­
ni dell' Altai e di Tuva). Il governo nazionale costituito a Urga, la capitale 
mongola, ebbe come capo dello Stato una sorta di papare: l'influente capo 
della comunità monastica, l'ottavo Bogdo Khan (1869-1924), di cui dire­
mo oltre. Il Tibet, per parte sua, nel 1913 vedeva il ritorno del XIII Dalai 
Lama (che si era dovuto recare in esilio, prima in Mongolia e poi in India) 
e poté procedere alla proclamazione della completa indipendenza dalla 
Cina. Sebbene la Cina non rinunciasse alle sue pretese di sovranità, nel 
1915 un trattato firmato da Mongolia, Russia e Cina riconosceva l'indi­
pendenza della Mongolia esterna. L'esistenza di uno stato mongolo indi­
pendente poggiava quindi, da un lato, sulla ferme:lza della popolazione 
khalkha (la tribù più importante), intransigentemente nazionalistica e 
orgogliosa del suo passato; dall'altro, sulla posizione di equilibrio trova­
ta nel corso degli anni tra le due grandi potenze rivali, Cina e Russia. 

Va poi detto che in quegli anni anche un altro fattore si rivelò determi­
nante: la colonizzazione cinese della regione mongola, praticata come 
ostacolo alla penetrazione russa, aveva finito per portare a una marcata 
soggezione dei mongoli nei confronti dei cinesi. L'esempio di quanto 
accadeva nella Mongolia interna rendeva pertanto i khalkha della 
Mongolia esterna sempre più insofferenti nei confronti dei cinesi, spin­
gendoli verso la Russia, che rappresentava, dopo tutto; un pericolo mino­
re per l'indipendenza della regione. I russi, benché procedessero con 
molta cautela per la conservazione degli equilibri, concessero prestiti, sti­
pularono accordi militari, fondarono la Banca nazionale mongola e ope­
rarono, durante la guerra mondiale, ingenti acquisti di bestiame per l'e­
sercito. Era in quel periodo, come abbiamo detto, che si era svoita la mis­
sione di Ossendowski in Mongolia su mandato russo. 

La rivoluzion� scoppiata in Russia nel 1917 rischiava ora di compromet­
tere seriamente quanto era stato concordato e, infatti, l'Asia centrale vede­
va mongoli, cinesi, russi bianchi e russi bolscevichi gli uni contro gli altri in 
conflitto armato, con opposti, mutevoli, ristretti interessi, ciascuno tessen-

Ritratto di Bogdo 
Khan Zavzandamba 
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do intriglù, esercitando violenze e violando accordi. In quei giorni, infatti, 
i mongoli stavano protestando con grandi agitazioni contro la politi­

ca cinese nel loro Paese; i cinesi, pieni di rabbia, intimavano ai mongoli 
di pagare le imposte per tutto il periodo compreso dal giorno in cui l' au­
tonomia era stata strappata a Pechino; i coloni russi, che si erano stabi­
liti anni prima nei pressi della città e nelle vicinanze dei grandi mona­
steri o presso tribù nomadi, si erano divisi in fazioni che si combatteva­
no aspramente (p. 93). 

In tale clima, cruento e imprevedibile, Ossendowsky incontrò alcuni 
personaggi di indubbio interesse storico e politico, presentati in una 
forma che ha fatto pensare a una realtà ingenuamente 'romanzata', che 
invece le successive indagini e conoscenze hanno mostrato più attendibi­
le di quanto si potesse immaginare negli anni Venti in Europa. 

·:· ·:· ·:· 

U no dei personaggi di rilievo era il barone e generale dell'armata 

.z:arista Roman Ungern von Sternberg, custode della tradizione, 
nemico spietato della sovversione e, per ciò stesso, della rivoluzione 

russa. Inseritosi nei disordini controrivoluzionari in Siberia e in Asia cen­
trale, egli svolse un'azione decisiva per impedire che la Mongolia esterna 
facesse .la stessa fine di quella interna. Sentendosi una sorta di reincarna­
zione di Gengis Khan, egli sperava di guidare un movimento nazionali-

. sta panmongolo alla liberazione e alla unificazione di tutti i territori abi­
tati dai mongoli, per organizzare poi una sorta di crociata antibolscevica, 
volta alla liberazione della Russia e all'affermazione dei valori della 'tra­
dizione' . . .  Costretto a ritirarsi di fronte ai rossi, passò in Mongolia, ove, a 
capo di un'armata di russi bianclù e di elementi locali, conquistò la capi­
tale Urga, liberò il Bodgo Khan, tenuto agli 'arresti domiciliari' dai cine­
si, e ne restaurò il potere. 

Ossendowsky, conquistatane la fiducia, ricevette da Ungern un aiuto 
determinante per poter raggiungere Pechino e tornare in patria. 
Raccogliendone confidenze e propositi, egli ci ha così reso possibile cono­
scere alcuni aspetti inediti del buddhismo vissuto nell'Asia centrale in 
quegli anni. Ungern, nel racconto che fa a Ossendowsy, diclùara infatti di 
avere conosciuto e abbracciato il buddlùsmo ("mio nonno ci fece cono­
scere il buddhismo di ritorno dall'India e mio padre e io ne facemmo la 
nostra religione"), praticandolo in modo a dir poco originale: 

Ho consacrato la mia vita alla guerra e allo studio del buddhismo C: . .  
e] in Transbaikalia h o  cercato di istituire l'Ordine militare �uddhista per 
combattere implacabilmente la depravazione rivoluzionaria . .  [ . . .  ] 
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Stabilii l'obbligo del celibato, la rinuncia assoluta alla donna, alle 
comodità della vita, al superfluo, secondo gli insegnamenti della Fede 
Gialla; e affinché la Russia potesse col tempo dimenticare o domare i 

suoi istinti, introdussi un uso illimitato di alcool, hashish ed oppio. 

Adesso, come sapete, non esito ad impiccare ufficiali e soldati che abu­

sano di alcool; ma allora bevevamo fino alla 'febbre bianca', il delirium 
tremens. Mi fu. impossibile organizzare un simile Ordine, ma raccolsi 

intorno a me trecento uomini che ero riuscito a rendere di un'audacia pro­
digiosa e d'una ferocia senza pari. Poi si comportarono da eroi durante 
la guerra con la Germania e successivalente nella lotta con i bolshevichi, 
ma ormai ne sono rimasti ben pochi (pp. 184, 188). 

Di grande suggestione 'cinematografica' le immagini del generale che, 
nella notte, sfreccia a bordo di "una enorme Fiat con i grandi fari accesi", tra 
cavalieri mongoli, buriati e tibetani, soldati russi e, sullo sfondo, nel buio, 
gli occhi brillanti dei lupi: 

Ci ritrovammo nella pianura nella nostra auto che filava come una 

freccia, con il vento che sibilava e scompigliava i nostri capelli e faceva 
svolazzare le falde dei nostri pesanti cappotti. Ma il barone Ungern, 

seduto a occhi chiusi, ripeteva: "Più veloce! Più veloce!" (p. 186 s.). 
Benché avesse dotato Urga di una rete di illuminazione, del telefono e 

di una stazione telegrafica, di un servizio di autobus, creato ospedali, 
aperto scuole e protetto il commercio, il regime di terrore da lui imposto, 
e che gli valse il soprannome di 'barone sanguinario', finì per alienargli le 
simpatie del popolo, per cui fu presto sconfitto (1921) da forze congiunte 
di russi sovietici e di rivoluzionari mongoli, e (come alcune 'profezie' gli 
avevano preannunciato) ucciso, a Novonikolaevsk (Novosibirsk). Nello 
stesso anno, anche ciò che restava delle forze militari 'bianche' in 
Mongolia fu definitivamente sconfitto e annientato. Ricerche storiografi­
che recenti hanno portato alla pubblicazione di indagini e di una biogra­
fia di Ungern (scritta da L. Iouzéfovitch) e confermato cose che nelle 
memorie di Ossendowsky potevano sembrare frutto di incontrollata fan­
tasia. 

Non meno interessante, per capire il mondo culturale e religioso del 
periodo, è un'altra singolare e misteriosa figura che giocò un importante 
ruolo, nella storia della autonomia della Mongolia degli anni 1911-19: quel­
la del cosiddetto 'lama vendicatore' Luvsan Dambidjantsan o Dja Lama. Il 
'lama vendicatore' comparve a Ossndowsky indossando un banale cap­
potto di montone e un berretto con paraorecchi di pelle di daino e, appeso 
alla cintura, un grande pugnale; ma il banale soprabito celava una 



S U L L E  O R M E  
O I OSSENDOWSKI 

meravigliosa tunica di seta, gialla come oro zecchino e stretta in vita 
da una fascia d'un blu brillante. Il suo volto accuratamente rasato, i 
capelli corti, il rosario di corallo rosso nella mano sinistra e la sua veste 
gialla, dimostravano chiaramente che eravamo al cospetto di un lama 
d'alto rango . . .  con una Colt infilata nella fascia blu (p. 99 ). 

[Il Dja Lama] era un calmucco russo [cioè appartenente al gruppo 
mongolo migrato verso occidente e stabilitosi negli Urali e sulle rive del 
Volga], che a causa del_la sua attività a favore dell'indipendenza del 
popolo calmucco, aveva conosciuto molte prigioni russe sotto lo zar e, 
per la stessa ragione, era stato incluso nel libro nero dei bolscevichi. Era 
fuggitÒ in Mongolia e presto s'era conquistato una posizione di grande 
influenza tra i mongoli. Non c'era di che meravigliarsi, perché era amico 
intimo e pupillo del Dalai Lama che viveva nel suo palazzo di Lhasa, il 
Potala, era il più dotto dei lamaisti, un vero sapiente, e un famoso dot­
tore e taumaturgo. [ . . .  ] Il suo potere era irresistibile, basato su una scien­
za misteriosa e segreta [ . . .  e] in gran parte sul terra.re che ispirava ai mon­
goli. Chiunque disobbediva ai suoi ordini periva. Il malcapitato non 
sapeva mai il giorno o l'ora in cui, nella sua yurta o mentre galoppava 
nelle pianure, sarebbe apparso il potente e misterioso amico del Dalai 
Lama. Una.coltellata, una pallottola o dita d'acciaio che gli stingevano 
il collo in una morsa facevano giustizia secondo i piani di quell'operato-
re di miracoli (p. 100 s.). 

· 

Con qualche sconcerto, Ossendowsky assistette a una sorta di seduta 
· di ipnosi da spettacolo in cui il lama, per pura dimostrazione dei suoi 

'poteri', piantò un coltello nel petto di un malcapitato pastore, il quale 
stramazzò a terra coperto di sangue, mentre nel torace aperto si poteva­
no osservare i polmoni che respiravano e il cuore che palpitava. Dopo di 
ché tutto tornò in ordine, col pastore che dormiva tranquillamente e il 
lama che "seduto immobile davanti al braciere, fumava la pipa e fissava le braci 
immerso in profondi pensieri" (p. 102). Ossendowsy offre la sua modesta 
interpretazione 'razionale' in termini di suggestione, ma non sarebbe 
stato quello il solo dei fenomeni 'paranormali' che lo avrebbero coinvol­
to nel suo errare in quella terra ricca di 'bestie, uomini e dèi'. 

Il Dja Lama viene descritto circondato da timore e profonda venera­
zione, capace di legare a sé ricchi e poveri con i suoi miracoli e profezie. 
Per questo, la leggenda voleva che egli fosse stato capace, al tempo del­
l'insurrezione (1911-12), di guidare alla vittoria i mongoli male armati e 
male organizzati, facendo visualizzare loro uno stato di eterna beatitudi- . 
ne dopo la morte. Nel corso di una furiosa battaglia essi morirono sì a 
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centinaia, ma annientarono e uccisero tutti i cinesi, mettendo così fine alla 
loro dominazione e liberando anche il Bodgo Khan, il quale dette al Dja 
Lama il titolo di 'Principe della religione'. Il 'paradiso' mongolo-buddhi­
sta presentato dal lama vendicatore,· coerente con le sue affermazioni sui 
'poteri', ci offre materiale di riflessione sulla inculturazione del buddhi­
smo in Paesi in cui lo sdamanismo restava (e forse resta tuttora) una pre­
senza viva e significativa. Secondo le parole del 'lama vendicatore', 

Voi europei non volete ammettere che noi nomadi ignoranti possedia­
mo i poteri della scienza del mistero. Se solo poteste vedere i miracoli e 
.il potere del Santissimo Tashi Lama, allorché al suo cqmando lampade e 
candele davanti all'antica statua del Buddha si accendono da sole e le 
icone degli dèi cominciano a parlare e profetizzare! (p. 102). 

·:· ·:· •!• 

N onostante queste sue convinzioni e i suoi poteri 
_
fuori del comune, 

il Lama si stava avviando a una infausta fine. La storica russa 
Jnessa Lomakina, quasi a protestare contro la pressoché totale can­

cellazione del nome del Dja Lama dalla storia mongola, ha recentemente 
(1995) pubblicato un volume sul personaggio, fornendo molte notizie su 
di lui e, in particolare, sul compimento del suo tragico destino. Inviso ai 

russi, che mal vedevano l'apparizione di questo eroe nazionale, egli fu 
arrestato e inviato ad Astrakhan, da dove riuscì tuttavia a fuggire e a tor­
nare di nuovo in Mongolia, forse sperando di riappropriarsi delle terre e 
dei titoli di cui era stato privato. Ma, ormai superato dagli eventi, egli fu 
presto costretto a ritirarsi in una sorta di fortezza nel deserto di Gobi, ove 
gli agenti comunisti gli tesero un tranello, riuscendo ad assassinarlo nel 
1922-23, La sua testa, mummificata, in cima a una picca fu esibita in giro 
per la Mongolia, per convincere tutti che il leggendario lama era stato 
finalmente sconfitto e ucciso. Vladimir Kazakievitc, un orientalista russo, 
buon conoscitore della realtà cinese e mongola, riuscì a trasportare la 
testa a San Pietroburgo, prima di essere egli stesso processato e assassi­
nato poi dal regime, nel 1937, sospettato di spionaggio in favore del movi­
mento panmongolo fomentato da Tsiben Djamtsarano (burlata, anch'egli 
giustiziato nel 1938 sotto l'accusa di essere una spia al servizio dei giap­
ponesi). La Lomakina, avuto, sia pure con difficoltà e per breve tempo, 
accesso agli archivi del KGB, ha potuto ricostruire questi avvenimenti e 
vedere la testa mummificata nel Museo etnografico di San Pietroburgo. 

L'ultimo dei grandi personaggi incontrati da Ossendowsky su cui vor­
rei ora soffermarmi, fu l'ottavo Bogdo Khan, la personalità guida del bud­
dhismo mongolo, nel periodo che stiamo considerando. 
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I rapporti tra i buddhisti tibetani e mongoli sono stati, come è noto, 
assai stretti nel corso del tempo e il sistema del riconoscimento delle rein­
carnazioni ha portato a reCiproci accreditamenti e scambi tra i leader reli­
giosi delle due etnie. Il titolo stesso di Dalai (cioè 'Oceano', in mongolo: 
Ta-le) Lama, va ricordato, fu dato a Sonam Gyatso (1543-1588), leader del-
1' ordine Gelukpa, dal mongolo Altan Khan, discendente di Gengis Khan. 
D'altra parte, era riconosciuto che lama reincarnati fossero nati in 
Mongolia, come nel luminoso esempio di Javsandamba Zanabazar (1635-
1723). Questo, · a 15 anni, si recò a Lhasa ove fu discepolo del primo 
Panchen Lama e successivamente riconosciuto, dal quinto Dalai Lama, 
reincarnazione dell'Hutukhtu [cioè capo spirituale; titolo simile a quello 
di un vescovo cattolico] Jebtsun Damba. Zanabazar (chiamato dal popo­
lo Undur Gheghen, cioè Grande santo), scultore e diplomatico, è a buon 
diritto considerato fondatore dell'arte mongola e, ancora oggi, a Dian 
Ba tor è possibile ammirare un'eccellente raccolta delle sue òpere. 

La vita dell'VIII Bodgo Khan non fu quella che si può dire una vita 
tranquilla. Egli era tibetano, proveniente 

da una famiglia povera dei dintorni di Sakkia Kure, nel Tibet occiden­
tale. Sin dalla prima giovinezza palesò una natura tempestosa e poco 
equilibrata. Era infiammato dall'idea dell'indipendenza mongola e arde­
va dal desiderio di rendere nuovamente gloriosi i discendenti di Gengis 
Khan. Ciò gli guadagnò grande influenza sui lama, i principi e i Khan 
della Mongolia, e destò anche l'interesse del governo russo che cercò sem­
pre di averlo dalla sua parte (p. 220 ). 

. .. .• 

S econdo le testimonianze e le confidenze raccolte da Ossendowsky, 

la politica autonomistica del Bodgo Khan gli valse l'ostilità non 

solo dei cinesi, ma anche del Dalai Lama: nell'uno e nell'altro caso 
ci sarebbero stati complotti e tentativi di avvelenamento, risoltisi invece, 
grazie a un'attenta e sempre attiva vigilanza della corte, con la morte 
degli attentatori. Il Bodgo Khan, scrive Ossendowsky, 

viene immediatamente a conoscenza anche della più insignificante 
cospirazione ordita ai suoi danni e di solito la persona che l'ha in tal 
modo offeso viene amabilmente invitata ad Urga, da cui non riparte più 
viva (p. 221). 

Questo era dunque, al tempo della permanenza di Ossendowsky, il 
'Buddha vivente', che viveva nel suo palazzo di Urga (il cosiddetto 
'Palazzo d'inverno del Bodgo Khan'), attorniato da 60.000 monaci, di ogni 
età e di ogni rango, e da "folle di taumaturghi minori, profeti, stregoni e medi-
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ci miracolosi" (p. 179). Grande visionario e nazionalista, ma personalità 
discutibile (secondo Ossendowsky era divenuto padre con l'intento di 
assicurare un discendente al sacro trono di Gengis Khan; dedito al sesso 
e all'alcool, al pari di "sua moglie che beveva come lui e riceveva. in sua vece 
numerose delegazioni e inviati speciali", p. 199); reso quasi cieco dall'alcool o 
dalla sifilide; responsabile - a detta di Ossendowsky - della elimina­
zione dei lama che, alla fine, avevano progettato di avvelenarlo per inse­
diare al suo posto un altro Buddha incarnato. Pur nella difficoltà di pro­
cedere a serie verifiche storiche di queste affermaziùni, i. resoconti di 
Ossendowsky ci offrono l'occasione di. riflettere sul sistema del 'ricono­
scimento' e della successione dei reincarnati/Buddha viventi, nonché 
sugli intrighi delle corti teocratiche, sia per quanto riguarda la Mongolia 
sia per il Tibet, e la stessa sequenza dei Dalai Lama tibetani (ricordando 
le vicende del VI, 'poeta e libertino', come scrive S. Batchelor, e quelle dei 
successivi IX, X, XI, XII, tutti morti bambini o adolescenti, probabilmente 
avvelenati). 

Sul sottofondo sciamanico sul quale si è venuto costruendo l'impianto 
culturale buddhista si collocél; il fenomeno della divinazione e degli ora­
coli, presente ancora oggi nel buddhismo dell'Asia centrale, fenomeno 
poco noto in Occidente, nonostante la diaspora tibetana. Ossendowsky ci 
dà informazioni di prima mano di varie divinazioni e delle capacità ora­
colari e delle 'trance' dello stesso Bogdo Khan. Anche in questo caso, per 
assolvere il libro di Ossendowsky dall'accusa di offrirci una realtà roman­
zata, è opportuno rimandare, oltre a quanto possiamo leggere 
nell' Encyclop;edia Universalis francese e nell' Encyclop;edia Britannica, alle 
dirette testimonianze che J. F. Avedon (1985) e A. Terrone (1995-96) ci 
offrono sulla vita e sulle possessioni dei più recenti oracoli tibetani. In 
Bestie, uomini, dèi, Ossendowsky racconta di una 'seduta' (del 17 maggio 
1921) nella quale il Bodgo Khan, dopo essere uscito dal suo 'santuario pri­
vato', riferì della sua enigmatica 'visione' affidandola solennemente 
all'interpretazioni dei suoi, con queste parole: 

Io, Bodgo Utuktu Khan, questo ho visto parlando con il grande e sag­
gio Buddha, circondato dai dèmoni buoni e da quelli maligni! Saggi 
Lama, Hutuktu, Kampo [abate o laico di alto rango religioso], Maramba 

[dottori in 'teologia'], e Santi Gheghen [giusto, santo], date il vostro 

responso sulla mia visione (p. 223 ). 
Questa e altre simili 'profezie' risultano ovviamente o così ambigue da 

essere lasciate alle motivazioni e alla fantasia dei vari interpreti o, più 
esplicitamente, contengono ammonimenti o previsioni di sciagure 
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(Fatima e Medjugorje insegnano!): in ogni caso, si tn1tta di fenomeni che, 
pur dovendosi certamente riportare al contesto culturale in cui si produ­
cono, rappresentano forme di spiritualità che non possono non apparire 
'arcaiche' rispetto all'insegnamento del Buddha e alla pratica della foca­
lizzazione sul vissuto presente, senza fughe nel passato o nel futuro. 

Ancor più stupefacenti sono le connessioni che Ossendowsky ci rivela 
tra questi modi di inculturazione del buddhismo in Mongolia e la tradi­
zione di un misterioso centro iniziatico situato in un Regno sotterraneo 
(posto nell'Asia centrale, in Tibet, in Mongolia, nel deserto di Gobi?), svi­
luppantesi attraverso una rete planetaria di gallerie e a capo del quale è 
collocato il cosiddetto Re del mondo. In risposta alle richieste di informa­
zioni, Gelong Lama diceva a Ossendowsky: 

Più di sessantamila· anni fa un santo scomparve nel sottosuolo con 
un'intera tribù e non riapparvero mai sulla faccia della Terra. Tuttavia, 
da allora, molte persone hanno visitato quel regno: Sakismuni, Undur 
Gheghen, Khan Baber e altri ancora. Nessuno sa dove si trovi questo 
luogo. Alcuni dicono in Afghanistan, altri in India. Tutti coloro che vivo­
no nel regno sotterraneo sono salvi dal Male ed entro i suoi confini il cri­
mine non alligna. La scienza ha potuto svilupparsi pacificamente e non 
esiste minaccia di distruzione. Il popolo sotterraneo ha raggiunto le 
vette della conoscenza. Oggi è un grande regno popolato da milioni di 
uomini e il Re del mondo è il loro sovrano. Egli conosce tutte le forze 
della natura, legge in tutte le anime umane e nel grande libro del loro 
destino. Egli governa non visto ottocento milioni di uomini sulla super­
ficie della Terra ed essi seguono ogni suo ordine (p. 228 ). 

Il lama bibliotecario del Bogdo Khan precisava poi che il Re del mondo 
è colui che sta al cospetto di Dio, ne vede il volto e, quando i tempi saran­
no maturi, si pales.erà a tutti per guidare i buoni contro i cattivi; ma que­
sto tempo non è ancora giunto perché il più malvagio degli umani non è 
ancora nato. Eccoci dunque in presènza di un vero racconto escatologico, 
in cui trova posto anche la figura di un qualche misterioso "anticristo" 
(buddhista?). E il libro si conclude proprio con il racconto, fatto 
dall'Hutuktu di Narabanchi, di una profezia lasciata dal Re del mondo 
nel 1890 (sic!), riguardante il mezzo secolo che cominciava allora: dopo la 
previsione delle sciagure (che in verità non sono mancate nella prima 
metà del Novecento!), viene l'armuncio di una nuova vita sulla Terra 
purificata dalle distruzioni, finché poi "le genti di Agharti lasceranno le loro 
caverne e appariranno sulla superficie della Terra" (p. 237). 

Un frutto insperato che il libro di Ossendowsky produsse, e che non 
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può non essere qui ricordato, fu quello rappresentato dall'interesse che, 
nel 1924 (data della edizione francese, pubblicata a Parigi dalla Librairie 
Plon), il libro suscitò in René Guénon (1886-1951), al quale il racconto sul 
'mistero dei misteri' non passò inosservato. Guénon, filosofo studioso di 
esoterismo e di 'metafisica tradizionale', comprese che dietro le estempo­
ranee narrazioni di Ossendowsky (veritiere, ma, non dobbiamo dimenti­
care, opera di una persona in fuga con la preoccupazione primaria di sal­
vare la propria vita: "egli era sicuramente incapace di andare di là dalla lette­
ra e di vedere in quanto gli veniva detto qualcosa di più del significato più imme­
diato ", secondo le parole di Guénon, p. 70) si intravedeva un'antica dot­
trina 'tradizionale', di cui si trovano espressioni diverse in differenti con­
testi culturali. 

S e per 'tradizione' intendiamo la trasmissione (orale/scritta/rituale) 
di un insieme di mezzi consacrati che promuovano I facilitino la 
presa di coscienza di principi di carattere universale, è possibile 

individuare alcune grandi forme tradizionali, limitate nel numero anche 
se espresse con numerose varianti. Guénon, su questa base, compose un 
saggio di grande interesse, Le Roi du Monde, il cui obiettivo era quello di 
riannodare i lacci che legano la memoria del regno sotterraneo chiamato 
Agarttha o Agarthi (cioè imprendibile, inaccessibile, inviolabile) con molte 
altre espressioni mitiche e simboliche della stessa 'realtà': il Monte Meru, 
il Monte Olimpo, Atlantide, il Paradiso (dal sanscrito Paradesha, col signi­
ficato di contrada suprema), Shambhala, la Terra pura, la Terra santa, 
nonché il mozzo immobile del Dharmachakra, l'Albero della vita o del 
mondo, il Tabernacolo, il Tempio, il Graal, etc. Carattere comune è la per­
dita o la scomparsa, come quella del Regno divenuto nascosto e sotterra­
no 6000 anni fa, all'inizio del Kali-Yuga o dell'Età del ferro, e che tornerà 
a palesarsi al termine di tale età di oscuramento, confusione e perdita 
della tradizione: di qui attesa, itinerari iniziatici volti al ritrovamento, etc. 
Guénon, in questo saggio, che oggi potremmo chiamare di psicologia 
archetipica, conclude,- dall'esame delle diverse tradizioni, che esiste un 
'prototipo' di centro spirituale (una Terra santa per eccellenza) a cui tutti 
gli altri sono subordinati e che ha trovato espressioni simboliche spaziali 
(sanscrito: loka; latino: locus) o temporali (cicli successivi): 

per noi i fatti geografici [corrispondenti a un simbolismo spaziale] e 
quelli storici [corrispondenti a un simbolismo temporale] hann2' come 
tutti gli altri, un valore simbolico che, del resto, non toglie nulla della 
loro realtà propria in quanto fatti, e anzi conferisce loro, oltre a questa 

- - - il Re del mondo 
è colui che 
sta al cospetto 
di Dio . . .  
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realtà immediata, un significato superiore (p. 110 ). 

L'ambigua oscillazione tra il realistico e il simbolico non può certo 
essere sciolta qui, ma la testimonianza di quanto la tradizione del re del 
mondo (la cui 'realtà' era vista certificata da reliquie, prodigi, 'apparizio­
ni' . . .  ) fosse centrale e viva per i semplici pastori, per i lama e per lo stes­
so Bogdo Khan, fa capire che la dottrina e i simboli buddhisti finissero per 
essere - ai loro occhi - solo un'immagine di quella del mondo occulto: 
del resto, la funzione ordinatrice e regolatrice attribuita al Re, ove rex è 
parola che ha la stessa radice di regere, non coincide forse con quella del 
Dharma, la cui radice dhri esprime l'idea di reggere e sostenere? e onclusa la lettura del libro di Ossendowsky, sorge la domanda sul 

seguito dell'avventura: cosa accadde in Mongolia dopo che, final­
mente, Ossendowsky poté raggiungere Pechino? Che ne è stato del 

buddhismo in quella terra? 
Abbiamo visto come il barone Ungern von Sternberg avesse guidato 

vittoriosamente l'armata bianca contro i cinesi; ben presto, tuttavia, il 
dominio russo si rivelò non meno brutale di quello cinese, per cui i grup­
pi nazionalisti, liberali e rivoluzionari videro con favore l'avanzare dei 

l:ll:ll[rldiUjfl1fj:Jjmlil'1'tlll'---------------
• l i  l ibro di Ossendowsky è stato ripu bbl icato 
in una nuova edizi one,  a cura di Gianfranco 

Oe Turris e con prefazione d i  Julius Evo/a: 

Ferdinand A. Ossendowski, BESTIE, UOMINI, 
DÈI , tr. it., Roma, Ed. Mediterranee, 2000. 
Per il prezioso e dotto l ibro di Guénon, v.: René 
Guénon, IL RE DEL M O N D O ,  tr. it., Milano, 

Ade/phi, 2000 
• Per u n  orientamento generale sul la Mongolia,  
ottima la guida di Paul Greenway, Robert 

Storey, Gabriel lafitte, MONGOLIA, Hawthorn 

(Australia), Lone/y Planet, 1997. 

• L'opera classica che celebra i giorni  g loriosi 
della storia mongola al  tempo di Gengis Khan, 
composta da un anonimo estensore del Xlii 
secolo, è la  Mongo/-un Nigucha Tobchiyan, 

della quale esiste una traduzi one italiana, con 

introduzione di Fosco Maraini: STORIA 
SEGRETA DEI MONGOLI,  tr. it., Parma, Guanda, 

1989", una buona panoramica sulla storia 
dell'Asia centrale è offerta da: Gavin Hambly 

(a cura di),  ASIA CENTRALE, tr. id., Milano, 

Feltrinelli, 1970 ("Storia u n iversale  Feltrinel l i ,  
voi .  16"). 
• Nel volume:  A. t'Serstevens (a cura di),  
I PRECURSORI DI MARCO POLO , tr. it. , Milano, 

Garzanti, 1962 sono riportati a lcuni antichi 
resoconti di viaggi ,  tra cui quello del 
francescano Giovanni da Pian del Carpine, 
inviato in Asia da Innocenzo IV nel 1245: le sue 
descrizioni di usanze, abitazioni ,  cibi risultano 
di  estremo i nteresse e mostrano quanto essi si 
siano conse rvati nel  corso dei secol i . Sulla 
leggenda del prete Giann i ,  e sui suoi nessi con 
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russi bolscevichi che conquistarono la capitale nel luglio 1921, dando 
luogo alla formazione di un governo 'popolare', conservando, almeno 
formalmente, il Bogdo Khan come capo dello Stato. Alla morte del Bogdo 
Khan Zavzandamba (1924), fu però proclamata la Repubblica popolare 
mongola e il Partito del popolo divenne il Partito popolare rivoluzionario 
mongolo. Il nuovo potere vietò che si procedesse al riconoscimento di 
nuovi reincarnati e la Mongolia divenne il primo Paese, dopo la Unione 
sovietica, in cui fu instaurato un regime comunista. Si avviò così la triste 
sequenza di totalitarismo, collettivizzazioni, carestie e persecuzioni, pur-
ghe degli stessi capi rivoluzionari: si calcola che sotto il regime sia stato 
eliminato il 3% della popolazione, tra cui varie decine di migliaia di 
monaci (20.000 assassinati e molte altre migliaia imprigionati o inviati in 
campi di lavoro da cui non fecero più ritorno): il ritrovamento di fosse 
commù ha purtroppo confermato quello che era già conosciuto o sospet-
tato. Ad es., in una fossa scoperta a Moron, vicina al confine con l'ex-
URSS, sono stati ritrovati i resti di circa 5.000 monaci e, in una intervista 
(della BBC) al capo della squadra di sterminio dell'epoca, questo ha rac-
contato: "Li facevo ammucchiare su un camion e li facevo stendere, men-
tre venivano passati per le armi. Non é era giustizia in Mongolia allora: la 

il mito del regno sotterraneo, preziosa è 
LA LETIERA DEL PRETE GIANNI (a cura d i  
G. Zagane/11), Parma, Pratiche Editrice, 1990. 

• llJn reportage recente su peregrinazioni 
asiatiche (anche in Mongolia) del g iornalista· 
viaggiatore Tiziano Terziani è nel voi. 
UN INDOVINO Ml D ISSE, Milano, L onganesi, 

1995, p. 338 s. 

Sul buddhismo in Mongolia 
(e per qualche rimando al Tibet): 
• inder L. Malik, DALAI LAMAS OF TIBET, 
SUCCESSION OF BIRTHS, New Delhi, New United 

Process, 1984; 

• John F. Avedon, IN EXILE FROM THE LAND 
OF SNOWS , Londra, Wisdom Publication, 1985; 

• Stephen Batche/or, THE TIBET GUIDE,  Londra, 

Wisdom Publication, 1987; 

• Joseph M. Kitagawa, Mark D. Cummings 

(a cura di) ,  BUDDHISM ANO ASIAN HISTORY, 
New York, Macmillan Pubi. Co., 1989; 

• lnessa lomakina, GOLOVA DA·LAMIJJ 
[la testa del lama] , Ulan-Ude [Buriatial· 
San Pietroburgo, Ecoart Agency, 1995; 

• A. Terrone, GNAS CHUNG, L' ORACOLO 
DI STATO TIBETANO, tesi non pubbl. ,  Napoli, lst. 

univ. orientale, 1995-96. 

• Bruno Portig/iatti, MONGOLIA: Al THE 
BORDER OF TIME, "The Middle Way·, 1999, 

74, n°3, pp. 159-61 . 
• Sull'opera di Zanabazar, 
v. la monografia di N. Tsu/ten, G. ZANABAZAR, 
ÉMINENT SCULPTEUR MONGOL,  U/an Bator, 

Section de la publication d'État, 1982. 
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... divinazioni, 
capacità oracolari 
e "trance" di 
Bogdo Khan . . .  

maggioranza di quelli giustiziati non aveva commesso alcun crimine" .. 
Tutto ciò ha fatto sì che in pochi decenni il buddhismo fosse quasi com­
pletamente sradicato. Se Damdiny Sukhebatar (1893-1923, liberatore 
della capitale Urga, che in suo onore fu chiamata Ulaan Baatar o Ulan 
Bator, cioè 'eroe rosso'), era detto il 'Lenin mongolo', dopo la sua morte 
(prematura, forse per veleno dei controrivoluzionari), il suo successore 
come segretario del Partito, Tseren-Ochiryn Dambadorj, fu esiliato a 
Mosca e, nel 1928, su pressione sovietica la leadership passò a Khorloghin 
Choibalsan (1873-1952), considerato lo 'Stalin mongolo'. Muovendosi nel-
1' orbita sovietica, la Mongolia fu certamente protetta da una possibile 
invasione giapponese nel 1941, e nel dopoguerra ha dovuto faticare per 
vedere riconosciuta la sua indipendenza, che fu poi internazionalmente 
sancita dall'ammisione alle Nazioni Unite nel 1961. Sovietizzata pesante­
mente sul piano politico, militare, economico e culturale, con la caduta 
dell'impero sovietico la Mongolia ha cominciato un lento processo di 
democratizzazione e liberalizzazione. Come molti altri paesi ex-comuni­
sti, anche la Mongolia ha visto alternarsi i successi elettorali della 
Coalizione democratica (comprendente il Partito nazionale democratico 
mongolo e il Partito socialdemocratico mongolo) e degli ex-comunisti del 
PPRM, tanto che nelle ultime elezioni (luglio 2000) questi ultimi hanno 
conquistato il 50,2 % dei voti e il 94,7% dei seggi. 

Dopo gli anni della repressione è cominciata anche una nuova fioritu­
ra della vita religiosa, che ha visto la riapertura e la ricostruzione di 
monasteri e centri religiosi. Se confrontiamo i dati del 1921 (100.000 lama 
e 700 monasteri) con quelli attuali, le differenze sono davvero sconcer­
tanti (1000 lama e 90 templi e monasteri - alcuni consistenti semplice­
mente in una yurta). Il monastero di Gandantegchinlen a Ulan Bator è il 
maggiore esistente, vi risiedono circa 150 monaci e vi opera una sorta di 
Università buddhista. Nell'ambito di questo risveglio va ricordato che 
esistono oggi anche una moschea (esiste una minoranza islamica di kaza­
ki nella provincia occidentale di Bayan Ulgii), alcuni luoghi di culto 
Baha' i e varie chiese cristiane (con circa 15.000 convertiti al cristianesimo). 

Dopo la morte dell'VIII Bogdo Khan, a seguito del divieto di ricono­
scere altri reincarnati, si dovette attendere il 1991 perché il Dalai Lama 
proclamasse Sonom Dargia IX Djebtsun Damba o Bogdo Khan. Si tratta 
ancora una volta di un tibetano, la cui identità era rimasta segreta dall' e­
poca del suo riconoscimento come reicarnato (all'età di 4 anni); oggi egli 
ha letà di 30-40 anni e dal 1990 vive a Dharamsala, vicino al Dalai Lama. 
Un certo imbarazzo ha suscitato una sua recente visita, serniclandestina, 



in Mongolia - secondo quanto riferisce il 
World Tibet Network News (4 gennaio 2000) 
- proprio in coincidenza (casuale?) con la 
visita di Stato del presidente cinese Jiang 
Zemin. Ci si è domandati: la Mongolia, se il 
Bogdo Khan tornasse a risiedervi, dovrebbe 
di nuovo diventare una monarchia teocrati· 
ca? Il Dalai Lama, per quanto riguarda il 
Tibet, ha dichiarato che egli 
stabilirebbe/ accetterebbe un governo demo­
cratico nel caso di un ritorno nel suo Paese; 
ma il Bogdo Khan è pronto allo stesso passo? 

A ogni buon conto, il Dalai Lama ha 
dichiarato di aver richiamato il IX Bogdo 
Khan a Dharamsala e di non volersi immi­
schiare negli affari interni della Mongolia, 

Canto difonico o armonico. vedi il CD: 
• INÉDIT MONGOLIE, Maison des cultures 
du monde, Auvidis, W260009, 
• LA VOCE DELL'ARCOBALENO , voi. 
di Roberto Laneri, in corso di pubblicazione. 

Siti di Informazioni generali: 
• http:/(www.halcyon . com/mongolia 

/we lcome .html#Mai nMenu 
• http://boojum .com/mongol ia .html 
molto ricco di im magini e link; 

Sito del Min istero degli esteri del governo 
mongolo: 
• http://Www.extmin. mn/lndex3.htm 
Magazine on fine: 
• http://wWw.mongoliatoday.com 
Home page e bollettino dell'Association ANDA 
(Centre d'études mongoles et sibérie nnes, 
Un iversité de  Paris X): 

• http://wWw.anda-mongolie. org/ 
• http://www.anda­

mongolie. org/bulletins/archives .html 

tanto più che se, da un lato, il clero e i fedeli buddhisti hanno riservato al 
Bogdo Khan un'accoglienza entusiastica, dall'altro, una parte dell' opinio· 
ne pubblica non sembra disposta a riconoscerlo come reincarnato e tanto 
meno come possibile capo del Paese. 

S e cerchiamo, infine, di immaginare il futuro della Mongolia, dopo 
gli oracoli e le visioni di cui Ossendowsky ha ampliamente riferito 
nel suo Bestie, uomini, dèi, possiamo riferirci a una moderna 'profe­

zia' o, come sembra più opportuno dire, alla 'previsione' dello scrittore e 
saggista tedesco Hans Magnus Enzensberger: quella secondo la quale le 
lotte future per la redistribuzione si scateneranno intorno a priorità del 
tutto diverse dalle attuali: "Scarse, rare e desiderabili nell'epoca dei crescenti 
consumi non saranno né le veloci automobili né gli orologi d'oro, le cassette di 
champagne, i pullover di cashmere e così via. Cose che si possono comprare a ogni 
angolo di strada chic. Lo saranno invece i presupposti elementari della qualità 
della vita, come l'acqua e l'aria pulita, la tranquillità e i grandi spazi" (Corriere 
della sera, 12 gennaio 1998). 

Tempi meno incalzanti, disponibilità di maggiori spazi, assenza della 
quotidiana guerra civile molecolare, silenzio e serenità, aria pulita e 
acqua pura . . .  Se, e sono ormai in molti a pensarlo, questo configurerà la 
fisionomia della nuova opulenza, la Mongolia potrebbe tornare a rappre­
sentare una terra di sogno: questa volta come una realistica, ecologica, 
postmoderna Shambhala . . .  
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SENZA mae s t r o  o 
s e n za MAESTRO? 

di Mauricio Yushin Marassi (missionario in Italia della Scuola Soto Zen) 

VI proponiamo alcune considerazioni su un argomento assai 

scottante: il rapporto tra il D harma e coloro che lo trasmettono 

in occ i dente.  VI invitiamo a in v iarc i  l e  vostre o p i n i o n i  

e considerazioni per aprire un dialogo a distanza sul tema. 

L 'occasione di scrivere queste righe mi è data dall'aver visto, sabato 
30 dicembre, una trasmissione televisiva in cui l'attrice, presentatri­
ce Catherine Spaak, garbata e graziosa, intervistava, nell'ordine: una 

monaca Zen (Anna Maria Epifania, di Roma), Platinette (un 
signore I signora sovrappeso 'en travesti') ed Eva Grimaldi (un' avvenen­
te attrice di film 'spinti', come si diceva una volta). La signora Anna 
Maria, sollecitata dall'ottima padrona di casa, ha tratteggiato con nitidez­
za e sobrietà la propria avventura umana, dicendo cose molto intelligen­
ti, moderne e per nulla scontate sulla sua vita. Allo spettatore, la sua vista 
era impreziosita da due grandi occhi luminosi, da una gestualità morbi­
dissima e dai colori vivaci del maglioncino e dei pantaloni, (evidenzio 
questi particolari non per frivolezza ma per sottolineare la positività di 
tutto l'insieme). L'orakusu era indossato con tale disinvoltura e natura­
lezza che solo dopo alcuni minuti l'ho notato. Tuttavia, chi abbia visto 

quella trasmissione rimarrà con due immagini mentali che, per come 
sono state create, si legheranno forse per sempre al suo inconscio: l'esi­

stenza alle spalle di quella signora (e, per estensione, di ogni monaco zen) 
di un personaggio 'altro' o 'fuori del gioco' definito maestro, o Maestro (e 
quindi, automaticamente, l'esistenza di un corso, un procedimento, che ci 
fa maestri). Inoltre s'intravedeva la possibile commistione tra lo Zen e la 
pranoterapia. La signora, infatti, è anche pranoterapeuta, ma a differenza 
di altre sue attività che (come la danza classica) ha precisato essere ester­
ne, estranee al mondo dello Zen, nel caso della pranoterapia questo non 
è stato precisato così che rimane nello spettatore la convinzione che 'in 
qualche modo' essa sia connessa allo Zen. Non fosse altro perché il suo 
iniziatore alla pranoterapia fu, disse, la stessa persona che, indirettamen­
te, la portò ad avvicinarsi al buddhismo Zen. 



A mio vedere, il dar per scontato l' esisten­
za di una figura chiamata 'Maestro' (con 
annessa la conseguente possibilità di far car­
riera diventandolo) e l'accostamento, almeno 
verbale, tra la pranoterapia e lo Zen, sono 
due parti di un medesimo discorso. La prima 

,,,. ...... -

parte si lega ad un processo storico all'interno del quale gli occidentali 
(prima gli americani e poi gli europei) hanno dato vita (anche con inte­
ressate co�plicità giapponesi) ad una attività, quasi un mestiere, che è 
una vera e propria degenerazione: il Maestro Zen. E' un nome I figura che 
nella tradizione viene negato sin dall'inizio: nel Mahaparinibbana Sutra, 
in giapponese Butsu Yui Kyò Gyò, considerato contenere le ultime racco­
mandazioni di Shakyamuni morente, una larga parte è riservata a spaz­
zare via ogni velleità di costruire maestri o di atteggiarsi tali. In questo 
sutra si afferma con chiarezza che il vero maestro, la lampada che illumi­
na il cammino e la realtà tutta, è la scintilla di vita pura che sgorga conti­
nuamente in noi e che ascoltata ci guida. La trasmissione può avvenire 
solo tra pari (cfr. Shobogenzo Bendowa), così come è possibile indicare la 
giusta direzione solo a chi si trova già sul sentiero. Chiamiamo forse 
'Maestro' chi ci guida in un'escursione in montagna? Lo rispettiamo, gli 
siamo grati, forse ci ha salvato più volte la vita, ma non eleviamo ogni sua 
attività a puro insegnamento che salva, anche fuori dei sentieri dei monti. 
Il maestro di sci o il maestro di musica, non sono 'Il Maestro'. 

N on voglio dire che non esista, nelle scuole Zen, la relazione maes­
tro/discepolo, ma è una relazione personale, senza forma e, per­

c:iò, indescrivibiÌe. Ogni volta che gli diamo forma fissa, sia con l'i­
dealizzazione sia con titoli o certificazioni ufficiali, uccidiamo e imbalsa­
miamo la sostanza della relazione. Usando la terminologia e le immagini 
proposte da Dogen nel capitolo dello Shobogenzo chiamato "Muchu 
Setsumu" ("Spiegando un sogno dentro un sogno"), si può dire che maes­
tro è il fratello maggiore che ci ospita, ci accoglie nel suo sogno. Per un 
poco: poi ciascuno vive solo il suo sogno,· dentro al sogno. 

In tutta la tradizione cinese e giapponese, sino ai nostri giorni, non c'è 
né il ruolo né il termine che corrisponda a ciò che si (fra)intende con la 
parola occidentale 'Maestro' ... Vi sono appellativi onorifici, quali Zenji e 
Roshi, ma questi non corrispondono ad un ruolo o ad un livello di realiz­
zazione dell'insegnamento. Qualsiasi vecchio monaco può essere defini­
to tale per rispetto o perché, in quel periodo, è abate di uno dei due mona-
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steri più importanti. Ma anche in questo caso non è in alcun modo un'in­
vestitura sacra, un riconoscimento della buddlùtà o dell'illuminazione di 
qualcuno. Anche il termine 'kyoslù', sebbene significhi comunemente 
'insegnante, professore', nella realtà dello Zen Soto, in Giappone, è tut­
t'altro dalla patente da Maestro (che non esiste), come è a volte inteso in 
occidente. Consiste in un certificato, rilasciato dall'ammi�istrazione del 
clero (Sotoshu Shumucho) ed abilita a condurre un tempio o qualsiasi 
attività ufficiale (in Giappone o altrove) utilizzando il nome della Scuola 
Soto Zen. Non ha nulla a che vedere con la presunta realizzazione di un 
alto livello dell'insegnamento. Devono avere il 'kyoshi' (assieme ad un 
complicato intrigo di altri certificatati) tutti i preti del Soto Zen, altrimen­
ti, non potendo gestire un tempio, non potrebbero, per esempio, neppure 
officiare funerali. Che, in Giappone, sono la principale fonte di sostenta­
mento del clero. 

E 
' vero che in Giappone ogni ruolo, civile o religioso, appartenendo 

ad una società a forte contenuto tradizionale (ancora fondata sul 
presupposto che il suddito che ubbidisce all'imperatore I dio compie 

così il volere divino, ossia è esso stesso la longa manus del dio imperiale 
nella realtà spicciola) ha una valenza anche sacrale. Quindi il religioso 
preposto alla conduzione del tempio, per quanto poco versato nelle 'cose' 
dello Zen è, per il suo stesso ruolo, in una posizione a contenuto sacrale. 
Tuttavia è così anche per il capotreno o per il capoufficio, come pure ha 
una forte autocoscienza I autostima (e per molti versi questo si traduce in 
carisma e in sacralità di ruolo) lanziana signora che pulisce il pavimento 
della stazione o il poliziotto che regola il traffico. C'è chi sta sopra e chi 
sta sotto, ma ognuno è re nel proprio regno. 

Forse proprio per questo, in America, nei primi decenni del secolo 
scorso, quando cominciarono ad arrivare i primi monaci I preti buddisti e 
(anche grazie ai libri di D. T. Suzuki) si guardò a loro non tanto come offi­
cianti di riti per i Giapponesi defunti in terra straniera (quali in parte 
erano), ma come portatori di insegnamento sapienziale altissimo (come 
avrebbero dovuto essere), avvenne che la prosopopea (di alcuni) ed i tito­
li di cui quasi tutti si fregiavano (che in patria erano semplicemente 
appellativi rispettosi) furono tradotti col nome ed il ruolo sacrale di 'Zen 
Master'. Caricando questo ruolo/ espressione di tutti i significati più ele­
vati. Sino alla cosiddetta 'Presentazione Idealistica' di Richard Baker 
(cito, tradotto, da 'Means of Authorization' di Stuart Lachs, reperibile anche 
su www.darkzen.com. ): 
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"Richard Baker, nell'introduzione al più venduto libro sullo Zen in 

lingua inglese, Zen Mind, Beginner's Mind (Mente Zen, mente di princi­
piante) descrive il termine 'roshi' nel seguente modo: 

Un roshi è una persona che ha realizzato quella perfetta libertà che 
costituisce la potenzialità di tutti gli esseri umani. Egli vive libero nella 

pienezza di tutto il suo essere. Il flusso della sua coscienza non è fatto di 

strutture fisse e ripetitive come la nostra coscienza egocentrica, ma sorge 

anzi spontaneo e naturale dalle effettive circostanze del presente. Tutto 
ciò comporta una vita dalle caratteristiche straordinarie - capacità di 
rimanere sempre a galla con le proprie risorse, vigore, spontaneità, sem­
plicità, umiltà, serenità, allegria, incredibile perspicacia e incommensu­
rabile compassione. Il suo intero essere attesta che cosa significhi vivere 
nel presente. Anche senza che si dica o si faccia nulla, l'impatto puro e 

semplice dell'incontro con una personalità così evoluta può essere suffi­
ciente perché cambi l'intero sistema di vita di una persona [ . .. ] (cfr. 
Ubaldini, Roma 1976, pag. 15) 

Bisogna tener presente che quanto sopra fu scritto come introduzione 

alle parole ed agli insegnamenti dell'insegnante del signor Baker, ossia 
Suzuki roshi. Quindi questa introduzione intendeva descrivere una per­
sona reale, e, per estensione, come è chiaramente affermato all'inizio 

della citazione, tutti coloro che si fregiano del titolo di 'roshi'. Non è il 
riferimento idealizzato ad un essere celeste oppure a qualche figura reli­
giosa di una lontana mitologia.'' 

(Vi sono molti altri siti web dedicati alla problematica. Per l'Europa 
vedi anche: www.butsudo.net/azilindex). 

P enso sia facilmente comprensibile che presentare (siamo nel 1970, 

agli albori del buddhismo Zen in America ... ) un titolo/ per­
sona/ruolo/funzione con quegli attributi può portare solo a due 

tipi di conseguenze, ambedue catastrofiche: che nessun essere umano 
venga ritenuto degno, idoneo, di rivestire quel ruolo (non si troverà nes­
suno così apparentemente santo da soddisfare sempre tutte le condizioni: 
il nostro idealismo troverebbe sempre qualche cosa per cui 'il tale' non è 
all'altezza) oppure che, quando qualcuno (come Suzuki Shunryu in 

America o Deshimaru Taisen in Europa) è accettato in quel ruolo da uno 
o più seguaci/ discepoli, altri se ne aggiungano acriticamente divinizzan­
do il poveraccio di turno. Quando lo scorso anno (ossia 30 anni dopo le 
parole di Baker!) andai a San Francisco, alcuni confratelli che conosceva­
no la propensione iconoclasta o poco rispettosa delle forme e dei riti da 
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parte di noi Italiani, IDi raccomandarono di far bene attenzione a come 
parlavamo, con i fratelli Americani, di Suzuki Roshi "perché, dissero, qui 
in America è considerato alla stregua di un dio" . Ora Suzuki Shunryu, per 
quello che mi consta, era un brav'uomci e non approfittò di quella peri­
colosa situazione in cui tutto gli era permesso perché, per definizione, 
ogni suo atto, anche il più assurdo, essendo lui 'roshi', era di fatto un pro­
fondo insegnamento dharmico. Ma, alla sua morte, quando la palla passò 
ad altri (a cominciare proprio da Baker) immediatamente cominciarono 
gli abusi e continuano tuttora. Il perché, a mio parere, è abbastanza sem­
plice. 

I n molti monasteri giapponesi (non in tutti), ma per esempio (certa­

mente sino ad alcuni anni orsono) ad Eiheiji, i novizi venivano trat­
tati a pugni e schiaffi quotidianamente alla minima manchevolezza, 

anche per uno sguardo sbagliato. Chi, in America prima ed in Europa poi, 
si è assunto il ruolo I compito dello Zen Master, ha trovato buon gioco a 
spadroneggiare sui corpi sulle menti e sugli averi dei propri 
seguaci / discepoli sia per la posizione da semidio in cui era posto sia per 
aver tradotto il comportamento visto in Giappone in termini di dispoti-

. smo all'occidentale. Dimenticando però due cose fondamentali: 
1) ad Eiheiji si usa (o si usava) la violenza NON perché è un monaste­

ro Zen, ma perché la violenza è ammessa nel sistema educativo giappo­
nese quasi in ogni ambito. Un esempio: circa quindici anni orsono un pre­
side di una scuola superiore giapponese, per punizione rinchiuse tre 
ragazzi della prima classe (15 anni) in un container, al sole, senz'acqua, 
per non ricordo quanti giorni. I ragazzi morirono. Però, il fatto più racca­
pricciante, per me, fu che i genitori (invece di aiutarli, chiamare la polizia, 
l'esercito, i pompieri) sostarono, sino alla morte dei loro figli, all'esterno 
del container, incoraggiandoli a resistere, ad accettare sino in fondo la 
loro punizione. Ecco quindi che se, per un assurdo che non auspico, 
anche in America, in occidente, quei sistemi fossero normali, accettati ed 
utilizzati come metodi educativi validi, molti dei casi classificati come 
abusi nei confronti dei discepoli da parte degli Zen Master non sarebbe­
ro neppure notati, perché usuale dialettica tra educatore e discente. 
Fortunatamente sta avvenendo il contrario: sono invece proprio i mona­
steri Zen, in Giappone, a mettere in discussione quei metodi al loro inter­
no e nella società. 

Z) In occidente il termine Maestro, con i toni con cui è stato sin qui 
usato nello Zen, è stato attribuito, in ambito religioso, solo, o quasi solo a 
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Gesù Cristo (o suoi epigoni). Attribuirlo di punto in bianco ad un pove­
r'uomo che ha ricevuto, pronunciato i voti buddhisti è crocifiggerlo alla 
sua carne. 

In Italia, da un poco di tempo, sta succedendo qualche cosa di analo­
gamente preoccupante. Non so perché, non so su suggerimento di chi, 
però è certo che a tutti i monaci buddhisti, specialmente in ambienti vici­
ni all'UBI (Unione Buddhista .Italiana}, si attribuisce l'appellativo di 
'venerabile'. A mio modesto avviso, almeno per ciò che riguarda l'ambi­
to dello Zen, è una degenerazione identica a quella dello 'Zen Master', un 
imitare un appellativo onorifico che in oriente hanno tutti, ciascuno nel 
suo ruolo, non solo i monaci. E' porre in alto, per statuto, ciò che sta bene 
dove si trova, specialmente quando non si fa grande. Non solo. Negli ulti­
mi tempi circola, riferito anche ai monaci dello Zen, un termine ancora 
più comico, se non fosse tragico: Maestro di Dharma. E pare che si voglia 
fare un elenco di persone che, per regola, possano fregiarsi di questo tito­
lo. Un suicidio del buddhismo Zen, in salsa italoamericana. 

Prima di buttarsi a capofitto su questa strada, bisognerebbe tener conto 
che gli Americani, dopo essersi scottati severamente le dita, stanno facen­
do precipitosamente marcia indietro. Ci sono centinaia di pagine circo­
stanziate in merito, in tutte le lingue. E non si tratta più, o solo, di lamen­
ti più o meno interessati provenienti da insoddisfatti sulla strada che 
conduce a diventare maestro Zen: vi sono anche serissimi studi a livello 
universitario (cfr. tra gli altri, www.human. toyogakuen-u.ac.jp!�acmuller 

/aar-bs1999/reportAI03, ed il sito www.stanford. edu/group!scbs!SCBS 

dell'Università di Stanford, cfr. anche l'accurata History of the Soto Zen 

School del prof. Griffith Foulk del Sara Lawrence College, ed anche The 

Soto Zen School in modern Japan del prof. Nara Yasutani, già preside 
dell'Università Buddista Komazawa di Tokyo e l'attento lavoro Soto Zen 

in America del prof. Jhon R. MacRae, della Indiana University). 
Chiedo, per favore, a chi si occupa di queste cose: prima di fare un 

passo e sancire etichette, marchi difficilmente cancellabili, guardate alle 
esperienze di chi ci ha preceduto. 

L 'altro
' 
aspetto che ho citato all'inizio di queste righe, è quello della 

commistione dello Zen con le discipline più disparate, dalla macro­
iotica alla pranoterapia, dai massaggi agli oroscopi cinesi, dall'ago­

puntura alla musica. Non intendo dire che queste cose siano estranee allo 
Zen. Intendo dire che stanno allo Zen come qualsiasi altra attività umana: 
allevare i bambini, fare l'impiegato alle poste, il bagnino o il parrucchie-
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re. Non ha alcun senso parlare di 'massaggi Zen', 'pranoterapia Zen', 'cibi 
o alimentazione Zen', 'musica Zen' ecc. Non esistono né mai sono esisti­
ti. 

Penso sia sotto gli occhi di tutti l'uso che i media, l'industria e la cul­
tura stanno facendo dello Zen e del buddhismo in generale, o meglio: 
della moda del buddhismo e dello Zen. Ci sono decine di prodotti, per lo 
più di bellezza, che si chiamano 'Zen', varie pubblicità televisive per 
reclamizzare questo o quel prodotto usano immagini di monaci buddhi­
sti, creando o confermando accostamenti di significati estranei tra loro. La 
parola 'Zen' è entrata nel linguaggio comune, in Francia ed America, 
come sinonimo di 'cool'. Pazienza. Ma di fronte a questa banalizzazione, 
distorsione, chi pone la propria vita nell'ambito buddhista deve sentire 
una forte responsabilità a far sì che le proprie parole e azioni siano il più 
chiare possibili, mantenendo, difendendo se non i nomi (penso sia oramai 
tardi) almeno gli ambiti ed i significati. Per questo chiedo, a chi si pre­
senta in qualche modo come 'esponente' dello Zen, la serietà di chiarire 
gli ambiti in cui si svolge la propria vita per non ingenerare confusione. 
Vi possono essere monaci Zen che vivono facendo le cose più disparate, 
ma qualsiasi esse siano hanno a che fare con lo Zen non in quanto tali ma 
perché sono la vita di una persona la cui vita è lo Zen. Ossia se io, mona­
co Zen, sono anche educatore, terapeuta in una comunità per tossicodi­
pendenti, l'essere tale, di per sé, non fa di questo un mestiere/ attività 
connessa allo Zen. Lo è perché è parte della mia vita. Se pratico la prano­
terapia, soprattutto perché questa è un'attività un poco misteriosa e sco­
nosciuta ai più, devo essere ben attento a distinguere questa attività dal 
mio essere monaco Zen, per evitare sovrapposizioni o commistioni. 

In ogni caso è bene sapere che, proprio per questi motivi, diciamo di 
contaminazione almeno nelle forme, la tradizione sconsiglia i fedeli di 
praticare attività legate agli aspetti più sottili dell'esistenza. 

Anche se un consiglio è solo un consiglio, è bene vedere a fondo quale 
ne è l'origine e quali i pericoli (per sé e per gli altri) di fronte ai quali quel 
consiglio mette in guardia. 

PS. Mi scuso con la signora Anna Maria Epifania per aver usato la sua appa­
rizione televisiva come artificio plastico nel mio argomentare. Confidando nel suo 
senso dell'umorismo e nella sua capacità di essere anche, secondo le sue stesse 
parole "al di là del giorno e della notte", le invio i miei più sinceri saluti. 

MYM 
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AVANTI T U T TA 
MA SENZA S C O R C I ATO I E  

di Paolo Naso 

Il 'l.7 e il 'l.8 ottobre scorsi si è svolto a Roma un Forum 

sul dialo go ecume
'
nico e interrel igioso 

dopo la Dichiarazione "Dominus Jesus". Due giorni di dibattito 

appassionato. Ne riportiamo la cronaca 

dalla rivista Confronti n. 1 2, dicembre 2000. 

D ue giorni di dibattito, 40 relatori, una decina di confessioni rap­
presentate, oltre centocinquanta cartellette di materiali distribuite: 
queste alcune cifre del Forum "I sentieri del dialogo dopo la Dominus 

lesus. Ostacoli, scorciatoie, progetti", promosso da Confronti insieme alla 
Facoltà valdese di teologia, alla Federazione delle chiese evangeliche in 
Italia, ed alle riviste Jesus, Qol, Sefer. 

Obiettivo dell'incontro era fare il punto delle relazioni tra le comunità 
di fede dopo la Dichiarazione Dominus Iesus, il documento della 
Congregazione per la dottrina della fede voluto dal cardinale prefetto 
Joseph Ratzinger e approvato dallo stesso Giovanni Paolo II per "richia­
mare ai Vescovi, ai teologi e a tutti i fedeli cattolici alcuni contenuti dottrinali 
imprescindibili, che possano aiutare la riflessione teologica a mature soluzioni 
conformi al dato di fede e risponden# alle urgenze culturali contemporanee". 

Ma per quanto la frase sia ben tornita e morbida nei tolli, la 
Dichiarazione ha avuto l'impatto del famoso elefante nella cristalleria e 
più di qualche bell' oggetto è andato in frantumi: dopo i segnali di auto­
critica lanciati dai simposi vaticani sull'antisemitismo di matrice cristiana 
e sull'Inquisizione, dopo il mea culpa di Giovanni Paolo Il per le colpe 
dei figli della Chiesa nell'esercizio della loro testimonianza, dopo i gesti 
di amicizia e fraternità nei confronti di ebrei e musulmani compiuti in 
Israele, le venti pagine firmate dal cardinale Ratzinger sembrano aver 
lanciato un segnale assai diverso: indietro tutta. È davvero così? Il catto­
licesimo di oggi, così articolato e complesso, in che misura si riconosce 
nella rigida dogmatica del cardinale Ratzinger? E come reagisce quel 
popolo del dialogo ecumenico e interreligioso che in questi anni ha 
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costruito tanti momenti di incontro fecondi ed intensi? A questi interro­
gativi il Forum ha dato - e non poteva essere altrimenti - risposte solo 
parziali. E comunque stato utile fare il punto su diverse questioni, come 
è accaduto nella prima tavola rotonda dedicata ai temi della laicità nello 
stato postrisorgimentale (Anna Maria Isastia), dei processi sociali e cul­
turali connessi con l'immigrazione (Magdi Allam), dell'eredità del 
Concilio vaticano IL 

Gli interventi sono stati così numerosi, e spesso così ricchi di spunti, 
che non possiamo renderne conto in termini appropriati. 

UN 2001 DI BATTAGLIA 
"E' bassa marea - ha affermato Amos Luzzatto, presidente dell'Unione 

delle comunità ebraiche italiane. Si riferiva alle relazioni tra ebrei e catto­
lici e, più in generale, a /1 quei comportamenti che non facilitano il dialogo ed 
anzi lo ostacolano" . Il chaier des doléances degli ebrei era già lungo e cor­
poso : ma la recente beatificazione di Pio IX e la Dominus Iesus hanno 
aperto un capitolo a parte: quest'ultima "più per quello che non dice che per · 

quello che dice", ha precisato Luzzatto, lamentandosi che in tutto il docu­
mento non vi sia alcun riferimento alla specificità delle relazioni tra ebrei 
e cristiani o alla condivisione del Primo Testamento ed anzi si arrivi ad 
affermare che il dialogo fa parte della "missione evangelizzatrice" della 
Chiesa cattolica (n.23). Ed allora? Avanti tutta, sembra rispondere il pre­
sidente degli ebrei italiani, convinto che il 2001 sarà "un anno di battaglia" 
proprio perché di dialogo; "in un vero dialogo, infatti, non è necessario pen­
sarla allo stesso modo". 

Un anno di battaglia anche perché gli stereotipi antisemiti non muoio­
no mai se, perfino in un contesto come quello del Forum, titolati accade­
mici sia pure intervenuti a livello personale e dal pubblico, hanno voluto 
distinguere tra 'fede' e 'religione' per concludere che - con espressione 
davvero infelice è nel nome di quest'ultima che i sacerdoti del tempio di 
Gerusalemme hanno voluto la condanna a morte di Gesù. 

Del resto il cammino del dialogo delle relazioni tra cristiani ed ebrei è 
sempre stato molto accidentato e, come hanno ben ricordato Lea Sestieri, 
Maria Vingiani e Daniele Garrone, ha subito vere e proprie 'svolte'. I 
risultati sono importanti ma ancora parziali e sarebbe un errore conside­
rarli definitivamente acquisi_ti. 

La determinazione alla prosecuzione del dialogo, nonostante ostacoli 
e cadute di tono e di stile, espressa da Amos Luzzatto ha trovato una 
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sponda molto significativa nell'intervento di Piero Coda, uno dei nomi 
più autorevoli della teologia cattolica italiana di oggi, consulente di 
varie commissioni vaticane e docente alla Pontificia Università 
Lateranense. 

"n dialogo non si fa né per strategia né per tattica, è un valore in sé", ha affer­
mato. "E non si dialoga per evangelizzare ma per porsi in ascolto dell 'agire di 
Dio. Il dialogo allora diventa condivisione di esperienze di vita e ci spinge a met­

tere al centro l 'amore per l'altro, la famosa regola d'oro che ci impone di fare agli 
altri quello che vorremmo fosse fatto a noi". 

Una suggestione subito ripresa da Maria Angela Falà, presidente 
dell'Unione Buddhista Italiana che ha insistito molto sulla necessità di 
una svolta in quello che convenzionalmente si definisce dialogo: "Occorre 
passare dalla conoscenza all'esperienza comune in campi decisivi come, ad esem­

pio, quello dell'educazione. In questo senso - ha concluso - buddhisticamen­
te potremmo dire che noi, gente del dialogo, saremo quello che faremo". 

Una svolta nella direzione del dialogo è importante anche per Nilos 
Vatopedinòs, archimandrita della Chiesa ortodossa in Italia, al Forum 
in rappresentanza del metropolita dei greci: "Ci preoccupa e ci stanca il 
troppo parlare che fanno ebrei e cattolici e altri cristiani.- ha affermato - Ci 
troviamo meglio con buddhisti e induisti, più inclini a pregare che a conversa­
re" . 

Ognuno traccia così una particolare via di dialogo: bisognerebbe allo­
ra incontrarsi più spesso, confrontarsi, discutere. Ma mancano spazi e 
strumenti, soprattutto per il dialogo nella ferialità, non quello dei grandi 
appuntamenti ma quello vissuto nella quotidianità dell'incontro e della 

· convivenza tra credenti di diverse tradizioni: "manca una casa comune per 
le famiglie del dialogo - ha rilevato Ali Schutz, presidente del Fondaco dei 
Mori di Milano e membro autorevole della locale comunità islamica. -
Ed in certi momenti se ne sente proprio il bisogno, soprattutto quando si regi­
s trano terribili grandinate come quella che si è abbattuta sui musulmani in que­
sti ultimi mesi" . 

Un tema ampiamente ripreso nella tavola rotonda dedicata al tema 
dell'impegno delle religioni per costruire la convivenza e la pace cui 
hanno partecipato Tariq Mitri, del Consiglio ecumenico delle chiese; 
Giulio Soravia, del Consiglio islamico d'Italia e monsignor Luigi 
Bettazzi, vescovo emerito di Ivrea e grande animatore di Pax Christi. 
L'intervento di quest'ultimo è stato un ciclone di umanità, speranza ed 
anche allegria che, in un contesto segnato da una comprensibile severità, 
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non guasta di certo. "Se i cristiani presteranno attenzione alla fede vissuta nel 
concreto - ha affermato - si ritroveranno con tanti uomini e donne per 
difendere la pace, la giustizia e l'armonia del creato'' . E la Dominus Jesus? "Il 
classico documento che, come ci hanno insegnato in seminario alcuni decenni fa, 
si sofferma sulla 'fides quae', sulla formulazione dogmatica della nostra fede, 
piuttosto che sulla 'fides qua', quella con cui il credente testimonia la sua mis­
sione". 

11 Se dovessi raccogliere in una espressione semplice ma comprensiva il signi­
ficato ecumenico di questa 'Dichiarazione' - ha ulteriormente precisato 
monsignor Ablondi - direi che è stato ed è un 'porre i paletti' su alcuni valo­
ri il cui spazio era già stato delimitato, ma forse non in modo sufficientemente 
chiaro. Non disperazione dunque, tanto più perché di solito i paletti si mettono 
per una tenda che è sempre possibile spostare, speriamo in avanti, e poi la tenda 
è sempre aperta al soffio dello Spirito nella sua chiesa". 

UN 11SUBSISTIT11 CHE FA DISCUTERE 
Non è un mistero che la Dominus Iesus sia nata in primo luogo per ' cen­

surare' alcune teologie del dialogo che Roma giudicava troppo avanzate 
e spregiudicate, soprattutto in Asia. E meno chiaro - e molti interventi lo 
hanno puntualmente rilevato come mai un documento sul tema delle 
relazioni interreligiose abbia finito per contenere un paragrafo sull'ecu­
menismo, forse il più controverso. Il Forun non ha fornito elementi utili a 
capire il senso d questo inserimento a quanto pare dell'ultima ora. Le ipo­
tesi dietro le quinte sono molte e, come abbiamo scritto in altre occasioni 
(Confronti 10/2000) tanti pronunciamenti e tante scelte vaticane di questi 
mesi si devono collocare nel posizionamento delle varie correnti vaticane 
in vista del Conclave. Che ci sia un partito dell'intransigenza dogmatica 
contrapposto a quello del dialogo e del confronto non è più un mistero 
per nessuno: l'ecumenismo è solo uno dei temi controversi e, probabil­
mente, la corrente conservatrice ha voluto afferrare la bandiera del richia­
mo alla tradizione ed al primato della Chiesa di Roma rispetto alle altre 
chiese particolari (gli ortodossi e forse gli anglicani) ed alle comunità 
ecclesiali (protestanti). 

Comprensibilmente queste interpretazioni sull'origine e la valenza 
politica della Dichiarazione sono rimaste solo sullo sfonè;l.o del Forum ed 
in molti hanno ragionato soprattutto sulle prospettive: "un documento che 
aiuta la chiarezza dei dialoganti .::- ha affermato mons. Alberto Ablondi, 

vescovo di Livorno e sino alla scorsa primavera vice-presidente della 
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• Si chiama -dal le  

I I L A R I g p n g T A n F I e Il -- - - - - -, 
per la  dottrina del la (n .22) vivendo 

prime parole latine fede, il ministero rettam ente possono 

con cui s i  apre - della Curia romana salvars i ,  essi 

Dominus lesus (DI) che vigila sulla segnaliamo alcuni tuttavia 

la "Dichiarazione "ortodossia dei passi che sono stati "oggettivamente 

circa l 'unicità e cattolici" i n  tutto i l  oggetto d i  critiche .  s i  trovano i n  una 

l 'universalità mondo. I l  documento Per esempio situazione 

salvifica di Gesù ha provocato sostiene (n .17) g�avemente 

Cristo e del la Chiesa reazioni negative che le chiese nate deficitaria se 

"firmata il 6 a gosto d a  parte di molte dal la Riforma del  par.agonata a quella 

2000 e pubblicata dei distinguo e aperti XVI secolo non sono d i  coloro che, 

a settembre dal "no" a l l ' interno Chiese in senso nella Chiesa, hanno 

card. Joseph del la Chiesa d i  proprio e che la p i enezza 

Ratzinger, prefetto Roma, i n  particolare sebbene i seguaci de i  mezzi salvifici" 

del la Congregazione dal mondo dei di altre reli gicmi SIC • • • ( 
. 

") 

Conferenza episcopale italiana. - Il papa, esprimendo la sua personale appro­
vazione, ha inteso porsi al servizio dell'unità". 

E le critiche, allora, solo un inutile polverone? Monsignor Ablondi non 
ha risposto direttamente ma ha lasciato intendere che sono condizionate 
da un clima di scarsa fraternità: "Le chiese - ed ha sottolineato il plurale 
- camminano nella verità ma non nella carità. E la sfida è saper imboccare un 
cammino di carità nella verità". Ed a questo riguardo il vescovo di Livorno 
ha lamentato la mancanza, in Italia, di "un organismo permanente di con­
sultazione ecumenica" che faciliti la comunicazione e l'incontro tra le diver­
se chiese. 

Se l'intervento di Ablondi ha sottolineato la sfida pastorale dell'ecu­
menismo, padre James Puglisi, teologo cattolico presso il Centro Pro 
Unione, si è richiamato invece ad alcuni aspetti dogmatici del tema. 
Punto di partenza obbligato, il Concilio vaticano II ed in particolare quel 
passaggio della Lumen gentium in cui si afferma che "l'unica vera Chiesa di 
Cristo sussiste (subsistit in) nella Chiesa cattolica". 

Su quel verbo in latino, subsistit in, si sono versati fiumi di inchiostro: 
il verbo originario nella prima proposta di testo offerta ai padri concilia­
ri, era infatti un secco est (è). Come interpretare il cambiamento? Puglisi 

ne deduce che si è così inteso evitare "una identificazione esclusiva della 

• 
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Chiesa cattolica con la Chiesa di Cristo". A sostegno della sua tesi, chiama 
anche a testimone il cardinale Johannes Willebrands, uno dei protagoni­
sti del Concilio, che negò che vi potessero essere diverse interpretazioni 
del famoso subsistit - una inclusiva che riconosceva 'chiese' anche quel­
le diverse dalla cattolica, l'altra restrittiva - e che quella formulazione 
invece affermava "una ecclesiologia di comunione, come un tentativo di espri­
mere la trascendenza della grazia e di dare un'intuizione della larghezza della 
benevolenza divina".  

Sulla base di  quest'analisi, in che rapporto sta la  Dominus Iesus con il 
Concilio? Può una Dichiarazione della Congregazione per la dottrina 
della fede interpretare il Concilio? E quale delle due linee, quella aperta 
del cardinale Willebrands o quella restrittiva del cardinale Ratzinger fa 
testo nella chiesa Cattolica di oggi? Il Forum non ha dato risposte esplici­
te a questi interrogativi, ma il solo fatto che siano stati posti con forza ed 
autorevolezza dimostra che la Dominus Iesus esprime una teologia catto­
lica che, per quanto resa ufficiale dalla speciale approvazione del papa, 
non può cancellare altri documenti e prevedibilmente non fermerà quel 
cammino nel dialogo ecumenico ed interreligioso avviato da tanti cattoli­
ci in tutto il mondo. Insomma Roma locuta, su questo tema, la causa non 
appare affatto finita. 

In dialogo, quindi, nonostante la Dominus Iesus. Forse, grazie ad essa, 
sarà semmai ancora più franco e diretto, quel dialogo che ci impone di 
affermare quello che siamo; consapevoli che, certamente, il contesto, la 
storia che passa, l'incontro con gli altri ci cambierà; ma altrettanto con­
vinti che abbiamo delle radici e la fede di ciascuno è un dono prezioso e 
particolare. Lo ha spiegato con un midrash la scrittrice Giacoma 
Limentani: "Quando nel giorno del giudizio il Signore chiamerà il povero 
Sussia a rendere conto della sua vita - ha raccontato - non gli chiederà 'per­
ché non sei stato come Abramo?' o 'perché non sei stato come Mosè?' o 'come 
Davide? '  Più semplicemente gli chiederà, 'Sussia, perché non sei stato Sussia?"' . 

•• 
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L A F F A R E 

Tensioni, difficoltà, fatica di 
convivere tra culture, etnie 

e religioni diverse. È uno dei 
tanti panorami che oggi pos­
siamo trovare nel nostro 
paese e che potrebbe con­
durre a un senso di rinuncia 
e di impossibilità di azione. 
C'è invece chi · cerca di dare 
una risposta positiva, di fidµcia 
nella possibilità di realizzare in 
Italia una comunità in cui le diversità . 
siano ricchezza utile. e intelligente da cùi · 

attingere e che con un Manifesto ha dato voce 
alle sue posizioni e aspirazioni. 

A questa fiducia ha anche aderito il 
movimento buddhista italiano, che sente 
sulla sua pelle quanto sia difficile e acciden­
tato il cammino per avere garantiti i diritti 
conquistati sulla carta con la firma 
dell'Intesa, che deve ancora diventare legge 
dello stato. 

La nostra Intesa infatti è stata presentata in 
Parlamento all'esame della I Commissione 
Affari Costituzionali della Camera e lì si è 
arenata di fronte a continui rimandi, ostacoli 
di vario genere, richieste di precisazioni da 
parte di deputati , domande se il buddhismo 
sia da considerarsi o meno una religione 
(domande a cui gli storici delle religioni 

N T E S A 

hanno ben risposto da tempo. Ma 
forse i nostri deputati . . . . hanno 

la memoria corta). C'è ancora 
paura per il diverso, lo 'stra­
niero' e i buddhisti italiani 
forse sono stranieri in 
patria. 

Ma non ci si deve dare per 
vinti e l'impegno per garanti-

re ai buddhisti" italiani pieni 
. diritti-continua. 

· 

Il 1 aprile a Rom<i. si è tenuta p:res­
so l' A.Me.Co. tin' assemblèà straordinaria

­

dell'UBI preceduta da un· incontro pubblico 
su "Libertà religiosa e convivenza civile" 

con Fausto Taiten Guareschi e il prof. Nicola 
Colaianni, che hanno · sottolineato come 
l'Intesa e la libertà di coscienza e di religio­
ne siano fondamentali per uno stato laico e 
pluralista. 

Per riflettere su questo tema vi proponia­
mo il testo del "Manifesto sulla Convivenza 
possibile" proposto dal senatore Luigi 
Manconi e sottoscritto da esponenti delle 
diverse fedi religiose presenti in Italia e da 
esponenti del mondo cattolico e musulmano, 
che certo non può offrire soluzioni ma che 
almeno ha il merito di avere (ancora) fiducia 
negli uomini e nelle donne di buona volontà 
e nel loro impegno civile. 



IL TESTO INTEGRALE DEL MANIFESTO 

L a convivenza è possibile. Faticosa e diffici­

le, ma utile e intelligente. Voci autorevoli e 
voci di piazza vogliono convincerci del contra­
rio. Quelle voci, gridando ogni giorno che la 
convivenza è irrealizzabile, la rendono ogni 
giorno più precaria e rischiosa. E, invece, la con­
vivenza è possibile. Perché l'incontro e il con­
fronto, la frequentazione e la consuetudine pro­
ducono curiosità e conoscenza, riducono gli 

stereotipi e i pregiudizi, incentivano la reci­

procità e lo scambio; cambiano le persone e le 
loro mentalità: quella di chi accoglie e quella di 
chi è accolto. 

Questo vuol dire, forse, che la convivenza tra 
differenti etnie, culture e religioni sia agevole e 
agevolmente realizzabile? 

Assolutamente no. Antichi paesi che aveva­
no raggiunto una certa stabilità da tempi relati­
vamente lunghi, che spesso conoscevano una 
sola lingua e i cui abitanti si riconoscevano in 
una sola religione, resi inquieti dalle nuove 
migrazioni, reagiscono con diffidenza. Da qui 
possono nascere tensioni e conflitti. Tensioni che 
possono essere mediate e conflitti che possono 
essere risolti pacificamente. Certo, con fatica, 
ma ne vale davvero la pena. Chi non crede a tale 

possibilità, si affida 
alla più velleitaria 
delle illusioni: ser­

U B I I TA L I A  

rare le porte, bloccare gli accessi, chiudere i con­
fini. Inseguendo una soluzione irrealizzabile, 
non si opera per realizzare quelle possibili. 

L'Italia è un grande paese democratico, 

dove i diritti universali della persona vengono 

solennemente affermati e - tra molti ritardi e 
contraddizioni - tutelati. Quei diritti sono la via 
maestra per formulare garanzie, ma anche 
doveri; prerogative, ma anche obblighi; libertà, 
ma anche vincoli. In altri termini, reciproca 
responsabilità. 

I diritti universali della persona fondano 

irrevocabilmente la disponibilità di garanzie 

sociali, civili e politiche per gli stranieri pre­

senti nel nostro paese; e insieme indicano i vin­
coli da rispettare. Questo motiva l'inclusione 
dello straniero all'interno del sistema della citta­
dinanza (assistenza sanitaria, difesa legale, 
libertà di organizzazione e di culto collettivo . . .  ): 
ma, allo stesso tempo, motiva l'interdizione e la 
sanzione nei confronti di pratiche che, quei 
diritti, violano. 

Dunque, allo straniero residente nel nostro 
paese devono essere riconosciuti, tra gli altri, i 

Appe l l o  approvato dal l 'assemblea straord i naria dei centri associat i al l 'UB I  
I centri buddhisti italiani asso­

ciati all'UBI chiedono alle forze 
politiche di impegnarsi attivamente 
per garantire a tutti i cittadini ita­
liani il rispetto sostanziale della 
libertà di coscienza e di religione 
come sancito dalla Costituzione. 

L'UBI - che ha firmato l'Intesa 
con il governo nel marzo del 2000 -
è in attesa che essa diventi legge 

effettiva dello stato. Al momento 
dello scioglimento delle Camere 
non era ancora giunta alla discus­
sione in aula. L'UBI chiede quindi 
alle forze politiche di tutto l'arco 
costituzionale, consapevoli di que­
sta realtà discriminante per i citta­
dini di fede buddhista, di dare 
dimostrazione della loro sensibilità 
costituzionale portando in tempi 

brevi a compimento il processo 
avviato nella legislatura uscente. 
L'UBI fa appello al Presidente della 
Repubblica, nel suo ruolo di garan­
te della Costituzione, affinché ven­
gano riconosciuti

.
ai cittadini italia­

ni di fede buddhista, con l'approva­
zione della legge di Intesa, i diritti 
fondamentali espressi nella nostra 
carta costituzionale. Roma,114 /'01 
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diritti politici (come quello al 
voto nelle elezioni amministrati­
ve); dunque, allo straniero resi­
dente nel nostro paese sarà inter­
detto (e, in caso di violazione, 
sarà sanzionato con adeguata 
pena) l'esercizio di pratiche che 
- in nome di presunti motivi reli-

Lo Stato deve 
proporsi come casa 
comune in grado 
di offrire a quanti 

risiedano 
nel suo territorio 

pari opportunità 

ta da più interpretazioni del 
Corano e interdetta per legge in 
alcuni paesi musulmani - non 
può essere riconosciuta dal 
nostro ordinamento: mentre la 
seconda questione - l'uso del 
velo - invece passibile di media-

giosi o tradizioni culturali - attentano alla inte­
grità e alla dignità della persona. Secondo que­
sto criterio vanno giudicati non solo i delitti 
comuni, ma anche atti come)e mutilazioni ses­
suali femminili (non certo di d�rivazione 
musulmana), per le quali la proibizione e la 
condanna - peraltro condivisa dagli stessi 
movimenti di emancipazione dei paesi in cui 
vengono praticate - non possono che essere 
assolute; mentre questioni come la poligamia e 
l'uso dei velo esigono strategie diverse di 
mediazione culturale, politica e giuridica. 

zioni che sappiano conciliare 
rispetto di consuetudini culturali e adempi­
menti di legge (fotografia identificabile sui 
documenti di riconoscimento). 

Infine, c'è un'ultima categoria di contro­
versie, che - in virtù, anzitutto, di un progres­
sivo cambio di mentalità - possono essere dis­
innescate; controversie dove la differenza di 
opzioni religiose, forme culturali e stili di vita 
non comporta, di necessità, lacerazione. Quella 
differenza può, appunto, convivere pacifica­
mente con altre opzioni religiose, forme cultu­
rali e stili di vita. 

La forma poligamica di matrimonio - nega- Uno Stato democratico efficiente è in grado 
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Camerini, S. Schmid, A. Attui, T. Pitch, A. 
Duva, L Canfora, A. Dedoni, G. Saracco, 
A. Bruno Ganeri, L. Marino, M. Mafai, V. 
Squarcialupi, F. Besostri, O. De Leonardis, 
C. Scivoletto, V. Sica, V. Pocar, R. Penna, 
M. Paissan, G. Lo Curzio, R. Bertoni, F. 
Cossiga, P. Milio, F. Cortiana, L. De 
Benetti, M. Beschi, V Spini, G. Labate, V. 
Valentino, D. Silvestri, A. Nove, S. Salemi, 

D. Zard, P. Ridola, A. Bartoli Langeli, R. 
Escobar, A. Battaglia, M. Livì Bacci, P. 
Corsi, P. Rumiz, L. Diana, T. De Zulueta, F. 
Monaco, D. Maselli, S. Semenzaio, G.G. 
Folloni, V. Parola, M. Pieroni, G. Bianchi, F. 
Scopelliti, P. Ruzzante, B. Leone. 
HANNO ADERITO Cittadini ebrei e musul­
mani, parroci, pastori evangelici, sacer­
doti cattolici, missionari, teologi; docen­
ti universitari, ricercatori, insegnanti, 
pedagogisti, medici, psicologi, psicana­
listi, moltissimi fisici; decine di parla­
mentari di diversi partiti; movimenti cri­
stiani di base, associazioni locali, gruppi 
ambientalisti, dirigenti d i  Azione cattoli­
ca, Acli, Arei, Caritas, Agesci, Mani Tese, 
Lega Missionaria; italiani che vivono 
all'estero; consiglieri regionali, comuna­
li, circoscrizionali, dirigenti della pubbli­
ca amministrazione; sindacalisti; giuri­
sti, sociologi, storici. 



di accogliere le diverse forme di vita delle 
minoranze (riti religiosi, pratiche alimentari, 
festività), quando non pongono dilemmi etico­

giuridici. Per intenderci, si dovrà prevedere che 

nei luoghi di lavoro e nelle sedi pubbliche 
(caserme, ospedali, uffici, scuole) vi sia la possi­

bilità di attenersi alle regole alimentari delle 

minoranze (ebraiche, musulmane e di altre con­
fessioni); e di rispettare i digiuni, le festività e le 

scadenze di preghiera. E già, sulla base dell' ar­

ticolo 8 della Costituzione, che prevede la sti­

pula di intese tra lo Stato e le confessioni diver­
se dalla cattolica, è stato possibile risolvere 

alcune di quelle questioni (dal riposo sabbatico 

ai matrimoni religiosi). 

In definitiva, il tipo di rapporto che potrà 

instaurarsi - e il tipo di conflitto.che potrà veri­

ficarsi - tra cittadini stranieri e Stato democra­

tico dipenderà, in primo luogo, dalla capacità 

delle leggi e delle istituzioni di distinguere tra 

ciò che è accettabile, ancorché diverso (magari 

radicalmente diverso), e ciò che non lo è. 
Accettare ciò che è accettabile sulla base del 

criterio rappresentato dal rispetto dei diritti 

universali della persona, non è solo segno di 

forza e di maturità del sistema democratico e 

dello Stato laico rispetto a quelli dispotici e I o 

confessionali: è anche metro di giudizio suffi­

cientemente certo ed equo per poter rifiutare 
ciò che, invece, accettabile non è. 

Lo Stato deve proporsi come casa comune in 

grado di offrire a quanti risiedano nel suo ter­
ritorio pari opportunità per coltivare i propri 

valori e affermare i propri diritti: tra cui quello, 

di rango costituzionale, di poter professare la 

propria fede religiosa, nel rispetto dell'ordina­

mento giuridico italiano. 

E che ciascun figlio di Abramo e ciascun 
figlio dell'uomo costruisca il suo tempio. 

U B I  ITA L I A  

La d ispers ione del le  cener i  
N U O V E  N O R M E  P E R  

LA C R E MAZ I O N E  D E L L E  S A L M E 

Il 7 marzo scorso il senato ha approvato in 

sede definitiva le nuove norme che regolano 
la cremazione delle salme e la dispersione 
delle ceneri . Finora infatti anche se si espri ­

meva la volontà che le proprie ceneri fosse­

ro disperse dopo la cremazione, questo non 
era possib i le ,  anzi era un  atto punito dal la 

legge. Finalmente i l  nostro parlamento ha 

stab i l ito una nuova norma che, oltre a per­
mettere in modo più semplice la cremazione 

e sostenerla anche economicamente per i 

cittad in i  meno a b b ie nt i , a utorizza come 

accade negli  altri paesi a spargere le ceneri 
"nel rispetto della volontà del defunto, in 

aree a ciò appositamente destinate all'inter­

no dei cimiteri o in natura o in aree priva­

te . . . .  la dispersione in mare, nei laghi e nei 

fiumi è consentita nei traiti liberi da natanti 

e da manufatti". La dispersione del le ceneri 

deve essere fatta da un famil iare, da un 
parente o dal l 'esecutore testamentario e 

deve essere richiesta dal defunto con un atto 
scritto o per i minor i  da parte di chi ne è i l  
tutore. La legge prevede ino ltre la  costruzio· 

ne di nuovi crematori in cui sia anche con­

sentito effettuare riti di  commemorazione 

del defunto e un dignitoso commiato. 

Questa nuova possib i l ità è un cambiamento 

positivo che tutela il diritto dei cittadini ita· 

liani di  poter esprimere la propria volontà su 
ciò che seguirà la morte del corpo, nella 

sicurez.za che questa potrà essere rispettata 

senza incorrere in difficoltà con le leggi. 

Il testo è d isponib i le  nel sito del Senato della 

Repubblica (Xli Legislatura , legge n .5023): 
www.senato . it 
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U n i t à n e l l a  d i v e r s i t à 
C O N V E G N O  P E R  

D E L L ' E T I C A  E 

U N A  V I S I O N E  G L O B A L E  

D E L L A  N O N  V I O L E N Z A  

Unità nella diversità, per una visione 

globale dell'etica e della non violenza, 

è stato il tema conduttore dei due giorni del 
convegno organizzato dall'Unione Buddhista 
Europea a Parigi il 16 e 17 novembre scorsi 
assieme all'URI (United Religions Iniziative) 
e ospitato nel palazzo dell'UNESCO. 

Il primo giorno è stato interamente dedica­
to alle voci buddhiste. Sono 

avvicendarsi Martine Batchelor, Lama 

Denys, Dhagpo Rimpoce, Dokusho 

Villalba, Ananda Guruge, Jean Pierre 

Mechin, Jean Pierre Schnetzler, Sulak 

Sivaraksa, Sogyal Rimpoce, ven. 

Sanghasena e Francisco Varela. 

Molti sono stati gli spunti di riflessione 
offerti: dall'improrogabile necessità di una 

traduzione in parametri occi­
stati evocati temi chiave per la 
nostra società: etica, ecologia, 

economia, scienza trattati in 
modo diretto e propositivo. Le 
sessioni si sono svolte in modo 
colloquiale e teso a promuove­
re il dialogo e il dibattito tra 

gli ospiti piuttosto che disser­
tazioni accademiche. Il vissuto 
di praticante è stato il punto 
forte delle esposizioni e degli 
interventi, che hanno visto 

Il cambiamento 
dentali degli insegnamenti "Un 
dovere di fedeltà nei confronti del 
Dharma", così lo ha definito 
Francisco Varela, all'esame del-
1' ecologia e della necessità di 
ristabilire un rapporto tra 
micro e macro cosmo nella cen­
tralità dell'uomo. Un spunto 
nuovo è stato offerto dalla ses­

sione sull'economia, settore 
spesso non considerato o temu-

comincia qui-e-ora 
da noi stessi, 

non si può più 
aspettare che gli altri 

facciano, 
bisogna solo 
cominciare 

to per le sue implicazioni. Jean 



Pierre Mechin ha delineato sulla base dell'in­
terdipendenza dei modelli di sviluppo anche 
attraverso il cambiamento di mentalità nei 
manager delle grandi e medie imprese, che 
si stanno interessando alla qualità del rap­
porto di lavoro come base per migliorare l' e­

Nelle foto diversi momenti 
de/ Convegno 
organizzato dall'Unione 
Buddhista Europea 
a Parigi 

conomia. Sogyal 
Rim-poce ha fatto 
il punto della tra­
smissione del 
Dharma in occi­
dente sottolinean­
do alcuni pericoli 
come una certa 
superficialità nel-
1' adesione alla 
pratica, la presen­
za di maestri non 
qualificati dalle 
tradizioni di ori­
gine che propo­
nendo vie 'facili' 

possono adescare i praticanti meno avveduti 
e creare situazioni di difficoltà per la corretta 
trasmissione del Dharma. 

La prima giornata si è conclusa con un 
appello comune sulla base dell'insegnamen­

to del Mettasutta che è stato recitato dai 
Presidenti dell'EBU e che è stato seguito 
dalla condivisione della giornata da parte di 
tutti gli intervenuti e da una meditazione 
comune. 

La domenica organizzata con l'URI, la 
Fondazione Ostad Elahi e l'Iniziativa delle 
Tradizioni Unite (UTI) e collegata al 
Millenium World Peace Summit e all'incon­
tro intertradizioni organizzato dall'UNE­
SCO a Tashkent ha visto la partecipazioni di 
numerosi leader religiosi. L'obiettivo princi-

pale è stato di sta­
bilire contatti tra 
le tradizioni e 

UBE E U ROPA 

delle prospettive di azione concreta e sinergi­
ca e di impegno a livello locale e internazio­
nale. 

Sono intervenuti tra gli altri Bawa Jain, 
segretario generale del Millenium World 
Peace Summit, M. Doudou Dienne, Direttore 
del Dipartimento Interculturale e del 
Pluralismo dell'UNESCO, Zeenat Shaukat 
Ali, professore di studi islamici in India, 
lama Denys, Presidente Onorario dell'EBU, 
Swami Aghivesh, Presidente del Fondo delle 
Nazioni Unite sulla schiavitù, che ha esortato 
i rappresentanti delle grandi religioni istitu­
zionali a confrontarsi con la miseria e la 
povertà di tanta parte della popolazione del 
nostro pianeta. Ha proposto di fare un pelle­
grinaggio intertradizioni sulle strade della 
povertà, a visitare i senzatetto, i miseri, gli 
esclusi e abbandonati e di operare concreta­
mente. 

Altre proposte sono poi scaturire dall' inter­
vento di Betty Williams, premio Nobel per la 
Pace 1976, che ha insistito sull'educazione 
delle giovani generazioni, ricordando che il 
prossimo decennio sarà dedicato dal­
l'UNESCO all'educazione alla pace e che 
sono stati inviati ai capi di governo petizioni 
affinché la pratica della non-violenza sia 
insegnata in tutte le scuole. "La cosa più diffi­
cile con cui spesso mi imbatto è la mancanza di 
fiducia della gente sulla propria_ capacità di cam­
biare il mondo" ha detto Betty Williams. E in 
questo senso l'incontro di Parigi ha voluto 
dare una testimonianza: è possibile fare qual­
cosa ed è inutile nascondersi dietro facili 
alibi. Il cambiamento comincia qui-e-ora da 



noi stessi, non si può più aspettare che gli 
altri facciano, bisogna solo cominciare. 

Un'altra proposta è stata l'idea di creare 

un comitato consultativo interreligioso che 
potrà giocare un ruolo di alleato o di consi­
gliere nelle grandi istituziorù internazionali 
come l'ONU o l'UNESCO, nella risoluzione 
di conflitti o su questioni relative all'etica. Un 
"Comitato di Saggi" come anche il Dalai 

Lama ha auspicato più volte che possa soste­
nere le azioni internazionali. 

Da sinistra 
a destra: 
Francisco Varela, 
Lama Denys 
e la presentatrice 
Sofia Stri/ River 
nella sessione su 
'La tradizione 
del Buddha 
e la modernità '. 

La giornata si è conclusa 
con la firma al Manifesto 

2000 dell'UNESCO: un 
impegno responsabile a 
agire in prima persona per 
una cultura di pace e non 
violenza. 

L'EBU ringrazia tutti 

coloro che si sono prodiga­
ti affinché questa manifestazione abbia potu­
to aver luogo, dagli ospiti, agli sponsor e ai 
praticanti, che hanno offerto il loro lavoro, al 
comitato organizzatore e al suo direttore. Un 
grazie anche a Lama Gyourme e 
all'Ensemble Razbar che con la loro musica 
hanno offerto momenti molto intensi di rac-
coglimento e meditazione. 

VESAK NAZIONALE ORGANIZZATO DALL'OBI  
ROMA - SABATO 26 e DOMENICA 27 MAGGIO 

SALA CASELLA • VIA FLAMI N IA 1 1 8  
S U L  T E M A  

E d u c a r e a l l a  l i b e r t à  
• SABATO alle 15.00 tavola rotonda con Ajhan Chandapalo, M . I .  Maciotti ,  J .P. Niel, G .  

Pasqualotto, C. Pensa, R.  Pinciara , L.  Rossello, M.  Strumia, R .  Venturini. 

• DOMENICA celebrazione comune delle diverse tradizion i .  

P ER I N F O R M A Z I O N I  
• www.buddhismo.it • E-mai l : vesak2001 . ubi@inwind . it • TEL .  0339.3381874 o 06.52363005 



P r o g ett o  M a i t  
U N  A P I L L O L A 

C O N T R O 

B riginandan ha la lebbra, ma in 
sei mesi se ·ne sarà liberato. 

Potrà continuare con il suo lavoro 
come sempre, con l'uso delle mani 
intatto. L'incubo avrà fine e 
Briginandan non avrà più ragione 
di temere nè l'insorgere di defor­
mità nè la minaccia dell' ostraci­
smo sociale. Briginandan dovrà 
tutto ciò a Maitri che gli ha offerto 
12 mesi di terapia combinata gratuita assie­
me ad un'assistenza completa con visite 
mediche, successivi riscontri e fisioterapia sì 
da metterlo in grado di continuare la propria 
vita senza impedimenti tanto durante quanto 
dopo la cura, un uomo come tutti gli altri in 
seno alla sua comunità: sano ed integro. 

Attraverso il programma di educazione 
sanitaria di Maitri guidato da Adriana 
Ferranti, che da oltre dieci anni si adopera in 
aiuto di uomini e donne del Bihar, decine di 
migliaia di persone dei blocchi di Bodhgaya, 
Mohanpur e Baraciatti hanno appreso che la 
lebbra è curabile e che si possono prevenire 
le deformità, basta che le persone con i sinto­
mi rivelatori si curino nei primi stadi della 
malattia. Come Briginandan i 4.000 pazienti 
che sono stati dimessi dalla cura hanno veri­
ficato con la propria esperienza personale la 
verità di tale affermazione e, per la sollecitu-

E 
L A  

U N S O R R I S O  
L E B B R A 

dine dell'assistenza prestata dal 
personale di Maitri, hanno impara­
to la fiducia nei valori umani. 

In 11 anni di continuato e saldo 
impegno alla causa dell'elimina­
zione della lebbra Maitri ha regi­
strato più di 5.200 casi grazie 
all'infaticabile lavoro dei suoi 
paramedici, che combinano tecni-
che internazionali di individuazio­

ne dei casi e cura degli hanseniani con note­
voli opere di carità umana. Quindi, oltre a 
fornire la terapia a centinaia di pazienti nei 
suoi ambulatori mobili mensili, Maitri offre 
servizi di ricovero ospedaliero, fisioterapia, 
chirurgia ricostruttiva, cura domiciliare, 

I CH I VOLE S SE A I U TARE M A I T R I  
P U Ò  INV I A R E  D ONA ZI ONI 

: • CC 10163 Ba nca Nazio nale del Lavoro 
Ag . Rifredi Firenze intestato a FPMT Italia 

. causa le per Ass. Mastri - Costruzione 

. Centro 

• ASSEGNO intestato a Maitri Charitable 

: Trust da spedire a: MAITRI Leprosy 
Prevention Treata mente and Rehabi litation 
Centre P.O. 32 Bodhgaya , Gaya Sist, 

; Bihar 824231 India.  
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aiuto finanziario, materiali di conforto e 

cibo, cura della TBC e delle malattie infan­

tili. A questo si unisce un piano per il miglio­
ramento della condizione della donna e della 
bambina, l'istruzione a bambini in villaggi 
remoti e la promozione dello sviluppo agri­
colo e della cura dell'ambiente. 

Si stima che ci siano ancora 4.000 persone 

che abbisognano di terapia e di assistenza. 

"Aiutateci a conservare quell'immagine di servi­
zio fidato e di alta qualità che, agli occhi tanto 
della popolazione locale quanto del governo del 
Bihar, è sinonimo di Maitri ed a mantenere inalte-

F O N D A Z I O N E  M A I T R E Y A 
Roma 

rtila l� vfsta simpatia in tal modo generata allor-
. ;c.hè la..g7nte riscontra i benefici concreti derivanti 

dalla, .nostra attività. " Questa è la richiesta 
d�gli operatori dell'associazione, nata per 
opera di Adriana su ispirazione di Lama 

Yeshe e di Lama Zopa: 

"Il lavoro per i lebbrosi non è soltanto l'aiuto 
medico: è la trasformazione della frustrazione 
della vita nella gioia della dedizione, dell'ambizio­
ne personale nel servizio altruistico. Se riuscirete 
a trasformare la vita di un paziente o a cambiare i 
suoi valori di vita, riuscirete a cambiare i villaggi 
e il paese. " Mahatma Gandhi. 

C E N T R O  S T U D I  M A I T R E Y A  
Venezia 

i n  c o l l a b o r a z i o n e  c o n  
A S S O C I A Z I O N E  F I L O S O F I C A T R E V I G I A N A  

C O N V E G N O  

P r e s enze e p ros p ett i v e  
d e l  Bud d h i s mo in  I ta l ia 

VENERDÌ 6 APRILE 2001 , 
AULA TAFURI,  PALAZZO BADOER, SAN POLO 2468, VENEZIA 

I N G R E S S O  L I B E R O  

ORE 9,30·13,00: 
• PRESIEDE FEDERICO ALLEGRI • 

RELATORI: Gianpiero Camolli, 
Giangiorgio Pasqualotto, Massimo Raveri, 

Luigi Vero Tarca, Riccardo Venturìni 

ORE 1 5,30·18,30: 
• PRESIEDE MARIA ANGELA FALÀ • 

MAESTRI: Fausto Taiten Guareschi, 
Renato Mazzonetto, Lama Paljin, Engaku Taino, 

Mario Thanavaro 

SEGUIRÀ DIBATTITO 

P a t r o c i n i o  d e l  C o m u n e  d i  V e n e z i a  

P E R  I N F O R M A Z I O N I :  E-mail :  tedericoallegri@libero.it 



I n  r i c o r d o  d e l l ' i n sur r e z i o n e  
naz i o nal e t i b e tana 

I L  D I S C O R S O  D E L  D A L A I  L A M A  

O ltre 50 armi or sono il 
Tibet fu occupato dalla 

Cina. Sono trascorsi più di 
40 armi da quando migliaia 
di tibetani iniziarono la 
loro esistenza di profughi. 
Tre generazioni di tibetani 
hanno vissuto nel più buio 
periodo della nostra storia, 
sopportando terribili diffi­
coltà e sofferenze. Però la 

la stabilità e l'unità della 
Repubblica Popolare Cinese. 

Il governo cinese conti­
nua a mascherare la dram­
matica situazione del Tibet 
attraverso la sua propagan­
da. Se le condizioni in Tibet 
fossero come le autorità 
cinesi le dipingono, allora 
perché non permettere ai 
visitatori di entrare in Tibet 

questione tibetana è ancora viva. Sia che il 
governo cinese lo ammetta o meno, il mondo 
è consapevole della grave situazione in 
Tibet, non solo nella Regione Autonoma 
Tibetana, ma anche nelle altre aree tibetane. Il 
precedente Panchen Lama, nella petizione in 
70.000 caratteri inviata alle 

senza alcuna restrizione? Invece di cercare di 
nascondere la verità considerandola 'segreto 
di stato' , perché non hanno il coraggio di 
mostrarla al mondo esterno? E perché il 
Tibet è pieno di forze di sicurezza e prigio­
ni? Ho sempre detto che se la maggioranza 

autorità di Pechino nel 1962, 
aveva chiaramente denunciato 
la terribile situazione in cui 
versava il Tibet. Da allora, seb­
bene vi siano stati alcuni 
miglioramenti, la situazione 
rimane ancora molto grave. Il 
problema tibetano continua ad 
essere non solo una continua 
fonte di imbarazzo per la Cina 
a livello internazionale, ma è 
anche dannoso e pericoloso per 

Se le condizioni 

in Tibet fossero come 

le autorità cinesi 

le dipingono, allora 

perché non permettere 

ai visitatori di entrare 

in Tibet senza 

alcuna restrizione? 

dei tibetani in Tibet fosse soddi­
sfatta della presente situazione 
non avrei nessuna giustificazio­
ne, nessun motivo e nessuna 
voglia di alzare la mia voce 
contro quello che accade in 
Tibet. Purtroppo ogni volta che 
i tibetani protestano anziché 
essere ascoltati vengono arre­
stati, imprigionati ed etichettati 

. come controrivoluzionari. Non 
sono liberi di dire la verità. 

Se i tibetani fossero realmen-
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te felici, le autorità cinesi non avrebbero alcu­
na difficoltà a indire un referendum in Tibet. 
Numerose organizzazioni tibetane non 
governative chiedono che si tenga un referen­

dum in Tibet. Ritengono che il modo miglio­
re, per risolvere una volta per tutte questo 
problema, sia lasciare che i tibetani in Tibet 
possano scegliere il loro destino attraverso 
libere elezioni. Io ho sempre affermato che il 
popolo tibetano deve poter decidere il futuro 
del Tibet. Appoggerei con tutto il cuore i risul­
tati di un referendum di questo tipo. 

L a questione tibetana non riguarda la mia 
posizione ed il mio benessere ma la liber­

tà, i fondamentali diritti umani e la preser­
vazione della cultura di sei milioni di tibetani 
così come la protezione dell'ecosistema del 

Tibet. Fin dal 1969 ho detto con chiarezza che 
spetta al popolo tibetano decidere se l'istitu­
zione del Dalai Lama, che è antica di trecento 
anni, debba continuare o no. Più recentemen­
te, nel 1992, in un documento ufficiale sulla 
futura politica del Tibet ho 

nonostante le difficili circostanze politiche. 
Una volta in esilio, ho sempre incoraggiato i 

profughi tibetani a seguire le regole demo­

cratiche. Oggi i tibetani sono tra le poche 
comunità di rifugiati ad aver costruito i tre 
pilastri della democrazia: potere legislativo, 
giuridico ed esecutivo. Nell'anno in corso il 
processo si rafforzerà ulteriormente grazie al 
cambiamento nell'elezione del presidente del 
Gabinetto tibetano, il Kashag. Trasferirò la 
responsabilità di gestire la comunità tibetana 
in esilio al presidente eletto çlel Kashag e ad 
un parlamento eletto in esilio. Comunque 
considero un mio dovere morale nei con­
fronti di sei milioni di tibetani continuare a 
tenere viva la questione tibetana con la diri­
genza cinese e agire come libero portavoce 
del mio popolo, fino a quando non si sarà tro­

vata una soluzione. L'enorme fiducia che il 

popolo tibetano mi accorda rafforza il mio 

senso di responsabilità. 

Le relazioni storiche fra il Tibet (bod) e la 
Cina (gya) sono estremamente 

affermato con chiarezza che se 
dovessimo tornare in un Tibet 
sufficientemente libero, non 
avrei alcun ruolo nel futuro 
governo tibetano. Ho sempre 

pensato che il Tibet del futuro 

dovrebbe avere un sistema di 

Io ho sempre 
affermato 

più complesse e articolate di 
quanto affermi la versione uffi­
ciale di Pechino. Il Tibet è stato 

governo laico e democratico. 

Sono certo che nessun tibetano, 
in Tibet o in esilio, voglia 
restaurare il passato sistema 
sociale. 

Ho sempre pensato che il 
Tibet avesse bisogno di muta­
menti sociali e ho anche tentato 
di dar vita ad alcune riforme, 

che il popolo 
tibetano debba poter 

decidere il futuro 
del Tibet. 

Appoggerei 
con tutto il cuore 

i risultati di un 
referendum di libere 

elezioni. 

una entità politica distinta e 

separata per oltre duemila 

anni. Non si può negare questo 
fatto. La storia è la storia e nes­
suno può cambiare il passato, 
ma si devono accettare i fatti. 

Penso che siano gli storici e gli 
esperti a dover decidere sullo 
status storico del Tibet. Ma indi­
pendentemente dalla nostra 
storia passata, guardo verso il 
futuro. 

Numerosi dirigenti della 
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Repubblica Popolare Cinese, storia e la loro ricca cultura. 
da Mao Zedong e Zhou Enlai a 
Deng Xiaoping e Hu Yaobang 
hanno riconosciuto "la peculiare 
natura" e "il caso speciale " rap­
presentato dallo status del 
Tibet. L'accordo in 17 punti del 
1951 tra tibetani e cinesi, incar­
nando lo spirito originario e il 
concetto di "una nazione e due 
sistemi", è la prova più eviden­

te di questo riconoscimento. 
Nessun'altra provincia o regio­
ne della Repubblica Popolare 
Cinese ha stipulato un accordo 
simile con Pechino. Il governo 
cinese promise di rispettare 
"la peculiare natura " del 

In quanto convinto 

assertore della 

Quindi ritengo che facendo 
ricorso al coraggio, alla sag­
gezza e alla visione interiore 
sia possibile stabilire una rela­
zione tra Tibet e Cina che sia di 
beneficio per entrambi e si basi 
sul rispetto e l'amicizia. 
Conseguentemente la mia posi­
zione riguardo alla lotta per la 
libertà del Tibet è quella di cer­
care una genuina autonomia 
per il popolo tibetano. 
Nonostante le sempre maggiori 
critiche che ricevo e il peggiora­
re della situazione in Tibet, 
rimango legato alla mia politi-

nonviolenza e di 

un 'attitudine basata 

sulla volontà di 

riconciliazione 
e cooperazione, 

fin dall 'inizio ho 

cercato di prevenire 

un bagno di sangue 

ed arrivare a una 

soluzione pacifica. 

Tibet. Purtroppo, nonostante 
queste assicurazioni, per la maggior parte del 
tempo le politiche repressive della Cina in 
Tibet sono state guidate da un profondo 
senso di insicurezza, sfiducia, sospetto, arro­
ganza e da una lampante mancanza di com­
prensione, apprezzamento e rispetto per la 
cultura, la storia e l'identità del Tibet. Di 
veramente 'peculiare' oggi in Tibet c'è solo 
che è un luogo povero ed oppresso dove le 
politiche portate avanti dall'ultrasinistra sono 
ancora attive, nonostante la loro influenza nel 
resto della Cina sia diminuita da molto 
tempo. 

In quanto convinto assertore della non-vio­
lenza e di un'attitudine basata sulla volon­

tà di riconciliazione e cooperazione, fin dall'i­
nizio ho cercato di prevenire un bagno di 
sangue ed arrivare a una soluzione pacifica. 
Ho anche una sincera ammirazione per la 
Cina e per il suo popolo con la loro antica 

ca della ''Via di Mezzo". Credo 
fortemente che una soluzione 

del problema tibetano legata al mio approc­
cio, soddisferà i bisogni del popolo tibetano e 
contribuirà notevolmente all'unità e alla sta­
bilità della stessa Cina. Negli ultimi 20 anni i 
nostri contatti con il governo cinese sono pas­
sati attraverso innumerevoli alti e bassi, qual­
che volta sono stati molto incoraggianti e 
altre volte veramente scoraggianti. 

L o scorso luglio, mio fratello Gyalo 
Thondup, ancora una volta si è recato a 

Pechino e ha fatto ritorno con un messaggio 
del Dipartimento del Fronte Unito che ribadi­
va la ben nota posizione della dirigenza cine­
se riguardante la mia posizione. In settembre, 
tramite l'ambasciata cinese di Delhi, ho fatto 
presente a Pechino che avrei voluto inviare 
una mia delegazione in Cina per illustrare un 

dettagliato memorandum sul mio pensiero 
riguardo al Tibet e per spiegare e discutere il 
contenuto del memorandum stesso. Speravo 
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sinceramente che questo avrebbe potuto 
favorire la nascita di un approccio realistico 

alla questione tibetana. Pensavo che attra­
verso un confronto diretto con la leadership 
cinese si sarebbero potute chiarire le incom­
prensioni e superare la loro sfiducia. Espressi 
la mia convinta opinione che, una volta supe­
rato questo punto, senza eccessiva difficoltà 
si sarebbe potuto trovare un accordo soddi­
sfacente per entrambe le parti. Ma fino ad 

ora il governo cinese si è rifiutato di accetta­

re una mia delegazione affermando che tra il 
1979 e il 1985 Pechino aveva già ricevuto sei 
delegazioni dei tibetani in esilio. Quindi 
adesso sono restii ad accettarne un'altra. 

I n  m a r c i a  

Questo è un chiaro segno dell'irrigidimento 
della posizione di Pechino e della mancanza 

di una volontà politica di risolvere il pro­

blema tibetano. 

La presente linea dura della dirigenza 
cinese non metterà però in crisi la nostra deci­
sione di ricercare la libertà e la pace tramite la 
non-violenza. La pazienza, il coraggio e la 

determinazione sono valori essenziali per 

noi tibetani di fronte ad una sfida di tale 
importanza. Credo fermamente che sarà pos­
sibile in futuro discutere seri.amente la que­
stione tibetana e affrontare la realtà poiché, 
sia per la Cina sia per noi, non vi è altra solu­
zione possibile. 

p e r  i l  T i b e t 
DAL 30 GIUGNO AL 6 LUGLIO INSIEME DA BOLOGNA A FIRENZE, 

PER FERMARE IL GENOCIDIO DEL POPOLO TIBETANO 
• Dal 30 Giugno al 6 Luglio è stata organizza­
ta da AaZ (Aiuto allo Zanskar), Action Dolpo , 
Firenze, CGIL, CISL e UIL Bologna, Eurasia 
Imola, Associazione ltaÌia-Tibet , R ivista Re 
Nudo una marcia a l  fianco degli esuli e dei 
profughi tibetani per rivendicare l ibertà e g iu­
stizia per un popolo oppresso, per affermare il 
d iritto al l 'autodeterminazione. Alla marcia 
parteciperanno personalità del mondo del la 

cultura e del lo spettacolo, pol itici e ammini­
stratori loca1 i ,  la ic i  e rel igiosi accomunati da l  
desiderio di esprimere solidarietà a l la  lotta 
non violenta dei tibetan i  e determinati nel 
ch iedere al le Istituzioni  d i  intervenire con i l  
governo d i  Pechino affinché apra immed iata­
mente negoziati con il Datai Lama e il suo 
Governo in  Esi l io ,  per porre fine a l  dramma 
del popolo tibetano. 

A F I R E N Z E  UN C O N V E G N O  I N T E R N A Z I O N A L E ,  P R E S I E D U T O  D A  F O S C O  M A R A I N I ,  
C O N C L U D E R À  L A  S E T T I M A N A  D I  M O B I L I TA Z I O N E .  

P E R  I N F O R M A Z I O N I  
• www. inmarc iaper i lt ibet. it  • E-ma i l :  i nmarciaperiltibet@l ibero . i t  • Fax 051/255896 
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Se guardiamo alla situazio- momento che la Cina si rifiuta 
ne all'interno del Tibet, 

potrebbe sembrare che non ci 

siano speranze a causa della 
repressione montante, delle 
distruzioni ambientali, e dei 
drammatici tentativi di 

distruggere l'identità e la cultu­
ra stesse del Tibet tramite il 
mass1cc10 trasferimento di 
popolazione cinese nelle regio­
ni tibetane. In ogni caso però, 
la questione tibetana è stretta-

Voglio rendere 

omaggio alle donne 
e agli uomini 

del Tibet che con 

di rispondere al mio approccio 
della 'Via di mezzo'. Inoltre 
non vi è dubbio che la stragran­
de maggioranza del popolo 

tibetano pensi che l'indipen­

denza sia un suo diritto storico 

e legittimo. Mentre rifiuto con 
fermezza l'uso della violenza 
come mezzo della nostra lotta 
per la libertà, rispetto però il 

diritto di ogni tibetano a dis-

coraggjo continuano 
a sacrificare le loro 

vite per la causa 
della libertà 

mente connessa a quanto succede all'inter­

no della Cina. E la Cina, non importa quanto 
potente possa essere, fa parte del mondo. E il 
mondo oggi si muove verso una maggiore 
accessibilità, apertura, libertà, democrazia e 
rispetto dei diritti umani. La Cina in effetti sta 
cambiando. Nel lungo periodo non potrà evi­
tare di confrontarsi con la verità, la giustizia 

e la libertà. Per noi è incoraggiante che vi sia 
un sempre maggior numero di cittadini cine­

si, inclusi gli intellettuali e i liberi pensatori, 
che non solo si preoccupano di quanto acca­
de in Tibet ma ci esprimono apertamente la 
loro solidarietà. 

P oiché la situazione in Tibet rimane grave, 
come ho appena detto, ed anche perché 

le autorità cinesi si rifiutano di affrontare la 
questione tibetana la mia posizione della 'Via 
di mezzo' è oggetto di un crescente numero 
di critiche. Ho sempre accolto con favore il 

diritto ad avere differenti opinioni politi­

che. Vi sono persone che credono fermamen­

te nell'obiettivo dell'indipendenza del Tibet. 
Alcuni mi criticano affermando che la mia 
posizione divide e confonde il nostro popolo. 
Posso comprendere queste critiche dal 

cutere e approfondire tutte le 

opzioni politiche. 

Vorrei cogliere questa opportunità per rin­
graziare gli individui, i governi, i parlamen­
tari, le organizzazioni non governative e i 

gruppi religiosi che ci hanno sostenuto. 

Vorrei anche esprimere la mia gratitudine a 
tutti quei cittadini cinesi che appoggiano la 

nostra giusta causa. Ma soprattutto, a nome 

di tutti i tibetani, vorrei esprimere la nostra 
più profonda gratitudine al popolo e al 
governo dell'India per l'incommensurabile 
generosità e il sostegno con cui ci hanno aiu­
tato negli ultimi quarant'anni. 

In conclusione voglio rendere omaggio alle 

donne e agli uomini del Tibet che con corag­
gio continuano a sacrificare le loro vite per la 
causa della libertà e prego perché al più pre­

sto abbiano fine le sofferenze del nostro 

popolo. Colgo anche questa occasione per rin­
graziare i nostri coraggiosi fratelli e sorelle 
cinesi per i tremendi sacrifici che compiono 
per portare la libertà e la democrazia in Cina. 

S.S. Tenzin Gyatso XIV Dalai Lama 
10 marzo 2001-

42 °anniversario dell'insurrezione tibetana 
www.dalailama.it 
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