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EDITORIALE di M.Angela Falà 

Dissipare le ombre 

T anti articoli che leggerete 
in questo numero sono 

stati scelti e proposti come 
contributo alla riflessione che, 
oggi, nello scenario mondiale 
dopo 1'11 settembre, sembra 
ancor più necessaria. 
Nuovo scenario alcuni dicono, 
ma lo scenario in cui 
si muovono gli esseri 
nel samsara è forse stato mai 
privo di violenze, di guerre, 

di prevaricazioni e atti 
distruttivi? 
Oggi, con le immagini 
e la distruzione in diretta, 
la morte e la guerra seppure 
lontane ci sono in casa, 
non possiamo rimuoverle 
facilmente come problema 
di altri. E quindi maggiori 
discorsi, interventi, 
trasmissioni radiotelevisive, 
tavole rotonde, e chi più ne ha 
più ne metta, talvolta anche 
con l'occhio all'audience e allo 
spettacolo. 
Non è uno spettacolo vedere 
un aereo con il suo carico 
umano inconsapevole farsi 
arma contro altri esseri umani, 
vedere persone morire 
gettandosi dalle torri 
in fiamme, assistere al crollo 
di moderni Torri che avevamo 
la pretesa di considerare 
indistruttibili. E' un fatto reale 

con uomini e donne e non con 
comparse ed effetti speciali. 

E il dopo non è stato migliore, 
vedere il dolore moltiplicato nei 
volti di madri, padri, figli 

e figlie, amici, parenti, 
sconosciuti. Una massa 
di sofferenza destinata 
a crescere con quella di altri 
inconsapevoli colpiti da bombe 
intelligenti e granate, 

da missili e da mitragliatrici. 
La violenza diretta, la violenza 
culturale, la violenza delle 
strutture economiche sono 
purtroppo presenti in tutte 
le società, come estirparle 
dall'uomo, che passi compiere 
per cercare soluzioni che siano 

altre e propositive? 

P ace, Eirene in greco, è una 
bella parola ma se resta 

tale è una parola come le altre. 

La pace è un cammino, 
un lungo cammino di ricerca 

di soluzioni nuove, di 
soluzioni aperte e intelligenti 

che escano dalla reazione 
semplice anche 
se tecnolgicamente avanzata, 
soluzioni per creare la pace 
nella fondamentale unità 
e interdipendenza di tutti gli 
esseri viventi, umani e non. 

E in questo il Buddhadharma 
può e deve dare un contributo. 
E può darlo sulla base della 
stessa parola mai violenta o 
vessatoria del Buddha, che 
esponeva anche una dottrina 
politica e sociale per 
le formazioni sociali della sua 
epoca, non se ne disinteressava. 
Forse i buddhisti hanno 
privilegiato la ricerca 
personale, lasciando un po' 
da parte la consapevolezza 
su quanto il buddhismo 
potrebbe significare anche oggi 
in pratica nella società, se 
unito a un più elevato sforzo di 
tradurre le sue idee fondate 
sull'interdipendenza, 
la responsabilità e il rispetto in 
azioni da parte di uomini 
e donne ispirati. 
Il Buddhadharma invia 
un messaggio basato sull'unità 
di tutto e con tutto. Una base 
molto forte da cui partire per 
il cammino della pace. 

NOTA 
Abbiamo ricevuto le vostre 
prime lettere in commento 
ad alcuni articoli. 
Per mancanza di spazio non. 
possiamo ospitarle 
in questo numero, ma 
prossimamente sarà nostra 
cura aprire il dialogo a 
distanza tra lettori e autori. 
Attendiamo vostre notizie. 



TEST I 
CANONICI 

................... 
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Parole 
ad un re 

"Genera odio il vincitore, prova dolore lo sc onfitto; colui che ha 

rinunciato e alla vittoria e alla sconfitta dimora calmo nella gioi a". 

Nel corso degli anni il Buddha insegnò a 
ricchi e poveri, donne e uomini, semplici 
e potenti. Tra i potenti, diversi re 
accorsero a sentirlo e seguirono i suoi 
insegnamenti e tra questi il re Pasenadi , 
signore del Kosala, una grande regione 
dell'India del Nord. Vi proponiamo 
alcuni passi dal Samyutta Nikaya nella 
traduzione di Vincenzo Talamo 
(Ubaldini, Roma, 1998) in cui si ritrova 
la figura di questo re alle prese con la 
messa in pratica dell'insegnamento del 
Buddha. 
Nel primo, che oggi ci sembra molto 
attuale, vediamo il percorso che lo porta 
dall'essere prima sconfitto in battaglia 
dal re Ajatassattu e poi di nuovo 
vittorioso. A quel punto l'insegnamento 
del Buddha apre una breccia che lo porta 
a non accettare di ripetere lo stesso 
errore nell'umiliare il perdente, come il 
nemico aveva fatto con lui, ma decide 
di perdonarlo e lasciarlo andare. 
Nel secondo passo la moglie dà alla luce 
una figlia e il Buddha che ha sempre 
insegnato che la liberazione non ha 
sesso, spinge il re a una considerazione 
positiva per la nascita di una figlia che 
nella società indiana tradizionale era 

vista come negativa. E per concludere: 
il tempo è poco, dice il Buddha, 
pratichiamo la vigilanza. Lavoriamo su 
noi stessi, siamo di esempio per chi ci è 
vicino, circondiamoci di compagni 
virtuosi: questa è la vera conquista del 
saggio. 

RACCONTO DI BATTAGLIE 

1. Allora il re del Magadha Ajatasattu 
Vedehiputta [1 ], allestita un'armata di quattro 
divisioni con elefanti, carri, cavalleria e fante­
ria, marciò verso Kasi per attaccare il re del 
Kosala, Pasenadi. 

2. Il re del Kosala Pasenadi udì che il re del 
Magadha Ajatasattu Vedehiputta aveva alle­
stito un'armata di quattro divisioni e stava 
marciando verso Kasi per attaccarlo. 

3. Allora il re del Kosala Pasenadi, allestita 
anche lui un'armata di quattro divisioni, 
marciò verso Kasi incontro al re del Magadha 
Ajatasattu Vedehiputta. 

4. Quindi il re del Magadha Ajatasattu 
Vedehiputta e il re del Kosala Pasenadi si die­
dero battaglia. In quella battaglia il re del 
Magadha Ajatasattu Vedehiputta sconfisse il 
re del Kosala Pasenadi; questi, sconfitto, rien­
frò nella sua capitale Savatthi. 

5. Allora alcuni bhikkhu, vestitisi per 



tempo, presero mantelli e ciotole ed entraro­
no in Savatthi per l'elemosin_a. Dopo aver 
fatto in Savatthi il giro dell'elemosina, ritor­
nati nel pomeriggio dopo il pasto, andarono 
dal Sublime, lo riverirono e sedettero da 
parte; sedendo da parte così dissero al 
Sublime: 

6. "Ecco, signore: il re del Magadha Aja­
tasattu Vedehiputta ... [riferiscono gli eventi] 
... il re del Kosala Pasenadi è rientrato nella 
sua capitale Savatthi". 

7. "Il re del Magadha Ajatasattu Vede­
hiputta, o bhikkhu, è amico del male, compa­
gno del male, intrinseco del male; invece il re 
del Kosala Pasenadi, o bhikkhu, è amico dei 
virtuosi, compagno dei virtuosi, intrinseco 
dei virtuosi; e in questo momento, o bhikkhu, 
in questa notte egli proverà dolore per essere 
stato sconfitto." 

"Genera odio il vincitore, prova dolore lo 

sconfitto; 

colui che ha rinunciato e alla vittoria e alla 

sconfitta dimora calmo nella gioia". 

8: Allora il re del Magadha Ajatasattu Ve­
dehiputta, allestita un'armata di quattro divi­
sioni, marciò verso Kasi per attaccare il re del 
Kosala Pasenadi. 

9. Il re del Kosala Pasenadi udì che il re del 
Magadha Ajatasattu Vedehiputta ... stava 
marciando verso Kasi per attacèarlo. 

10. Allora ... marciò verso Kasi incontro al 
re del Magadha Ajatasattu Vedehiputta. 

11. Quindi il re del Magadha Ajatasattu 
Vedehiputta e il re del Kosala: Pasenadi si die­
dero battaglia. In quella battaglia· il re del 
Kosala Pasenadi sconfisse il re del Magadha 
Ajatasattu Vedehiputta e lo fece prigioniero. 

12. Allora il re del Kosala Pasenadi pensò: 

"Per quanto questo re del Magadha 
Ajatasattu Vedehiputta sia nemico a me che 
non gli sono nemico, pur tuttavia egli è mio 
nipote! E se io ora, dopo avergli annientato il 
reparto degli elefanti, la cavalleria, il reparto 
dei carri e la fanteria gli facessi grazia della 
vita?". 

13. E il re del Kosala Pasenadi, dopo aver 
annientato al re del Magadha Ajatasattu 
Vedehiputta il reparto degli elefanti, la caval­
leria, il reparto dei carri e la fanteria, gli fece 
grazia della vita. 

14. Allora alcuni bhikkhu dissero al 
Sublime: 

15. "Ecco, signore: ... il re del Kosala 
Pasenadi, dopo aver annientato al re del 
Magadha Ajatasattu Vedehiputta il reparto 
degli elefanti, la cavalleria, il reparto dei carri 
e la fanteria, gli ha fatto grazia della vita". 

18. Allora il Sublime, intuito il significato 
di ciò, improvvisò questa strofa: 

"Depreda l'uomo finché 
gli fa comodo, 

e quando altri lo depre­

dano egli, depredato, de­

preda a sua volta. 

Così pensa lo stolto fin­

ché il male non lo rag­

giunge; 

ma quando il male lo 

raggiunge, allora lo stol­

to prova dolore. 

All'uccisore tocca un 

uccisore, al vincitore un 

vincitore, 

all'offensore un offenso­

re, all'astioso un astioso. 

Per il volgere del kamma 

il depredato depreda". 

[1) Figlio del re 
Bimbisra, su 
consiglio di 

Devadatta aveva 
rinchiuso suo padre 

in prigione per 
usurpare il regno. 

Successivamente si 
penti delle malefatte 
compiute e divenne 

seguace del 
Buddha onorandolo 

e proteggendo la 
comunità. 



Parole 
ad un re 

LA FIGLIA 

1 . ... presso Savatthi 

2. Allora il re del Kosala Pasenad:i andò dal 
Sublime, lo riverì e sedette da parte. 

3. Quindi un certo uomo si avvicinò al re e 
così gli disse ali' orecchio: 

"Maestà, la regina Mallika ha dato alla 
luce una bambina". 

4. A queste parole il re del· Kosala Pasenadi 

r"unase turbato. 
5. Allora il Sublime, avendo notato il tur­

bamento del re, improvvisò questa strofa: 

"Qualche donna, o sovrano, è migliore di un 

uomo, 

saggia e virtuosa, ossequiente alla suocera, 

moglie devota; 
l'uomo che da essa nascerà sarà un re 

valoroso; 

il figlio di una tale consorte reggerà un 
reame". 

TEST I 
.e A N o N I e I 

7. LA VIGILANZA (I) 

1 . ... presso Sàvatthi 

2. Sedendo da parte, il re del Kosala 

Pasenadi chiese al Sublime: "Signore, c'è un 

elemento che procuri e serbi entrambi i pro­
fitti, cioè quello relativo alla vita presente e 

quello relativo alla vita futura?". 
3. "C'è, o gran re". 

4. "E qual è, o signore?". 
5. "La vigilanza, o gran re, è quell'elemen­

to che procura e serba entrambi i profitti. 
Come, o gran re, i piedi di tutte le creature 

della giungla potrebbero essere tutti contenu­
ti entro il piede dell'elefante, e il piede dell'e­

lefante ha il primo posto fra quelli quanto alla 

grandezza, così, o gran re, quel singolo ele­
mento procura e serba entrambi i profitti: 

quello relativo alla vita presente e quello rela­
tivo alla vita futura. 

6. "Longevità, salute, lustro, rinascita 

in cielo o in alto rango 

sono tutte cose eccellenti 

per chi mira ai piaceri; 

la vigilanza esaltano i saggi 

fra i comportamenti profittevoli; 
entrambi i profitti consegue 

il saggio vigilante: 

profitto in questa vjta 

e profitto nella vita futura. 

Saggio, così si chiama colui il quale 

con fermezza tali profitti ha realizzato". 

8. LA VIGILANZA (Il) 

1 . . .... presso Sàvatthi 
2. Sedendo da parte, il re del Kosala 

Pasenadi così disse a1 Sublime: 

"Ecco, signore: mentre me ne stavo appartato 



in solitudine mi è venuta in mente questa 
considerazione: la Dottrina è stata ben 
annunciata dal Sublime; ed essa è per l'amico 
dei virtuosi, per il compagno dei virtuosi, per 
l'intrinseco dei virtuosi; non è per l'amico del 
male, per l'intrinseco del male". 

3. "E così, gran re, è così, gran re . . .  
4. "Una volta, o gran re, io dimoravo fra i 

Sakya, in una cittadina dei Sakya. 
5. "Allora, o gran re, venne da me il bhik­

khu Ananda il quale mi riverì e sedette da 
parte; sedendo da parte egli mi disse: 
'Signore, l'essere amici dei virtuosi, compagni 
dei virtuosi, intrinseci dei virtuosi è una metà 
della condizione di purezza.' -

6. "Quando il bhikkhu Ananda ebbe detto 
questo io, o gran re, gli dissi: 'Non dire così, 
Ananda! Non dire così, Ananda! L'essere 
amici dei virtuosi, Ananda, l'essere compagni 
dei virtuosi, intrinseci dei virtuosi è tutta 
intera la condizione di purezza: il bhikkhu 
amico dei virtuosi, intrinseco dei virtuosi 
tende a coltivare, a praticare intensamente il 
nobile ottuplice sentiero. 

7. "E in che modo? 
8. "Ecco, Ananda: il bhikkhu coltiva la retta 

visione connessa al distacco, alla rimozione, 
alla dissoluzione, risultante nell'abbandono; 
coltiva la retta risoluzione, la retta parola, la 
retta azione, i retti mezzi di vita, il retto sfor­
zo, la retta consapevolezza, la retta concen­
trazione connessa al distacco, alla rimozio­
ne . . .  risultante nell'abbandono. Così, Ananda, 
il bhikkhu amico dei virtuosi. .. coltiva, prati­
ca intensamente il nobile ottuplice sentiero. 

9. "Inoltre, o Ananda, sotto quest'altro 
aspetto è da vedere ciò, come cioè l'essere 
amici dei virtuosi. .. sia tutta intera la condi­
zione di purezza: 

10. "Attraverso me, o Ananda, che sono 
amico dei virtuosi. . .  gli esseri soggetti alla 
nascita, gli esseri soggetti all'invecchiamento, 
alla malattia, alla morte, ad afflizione, pianto, 
dolore, pena ed angoscia si liberano dall'in­
vecchiamento, dalla malattia, dalla morte, da 
afflizione, pianto, dolore, pena ed angoscia. 
Anche sotto questo aspetto, o Ananda, è da 
vedere ciò." 

11. "Pertanto o gran re cosi tu devi eserci­
tarti:' Sarò amico dei virtuosi, compagno dei 
virtuosi, intrinseco dei virtuosi'; così, o gran 
re, devi tu esercitarti; e da te amico dei vir­
tuosi. . .  o gran re, dovrà essere coltivato il dis­
tacco mediante questo singolo elemento: la 
vigilanza relativa agli elementi salutari . . .  

12. "A chi agogna sempre 

maggiori possessi 

la vigilanza esaltano i saggi 

fra i comportamenti profittevoli; 

entrambi i profitti consegue il saggio". 

(Libro III Capitolo II, 4-6) 

• • 



• LA V I A  DELLA PRATICA • 

UN PREZIOSO 
DILEMMA 

DA U N  
DISCORSO 

tenuto al 
Monastero 

Santacittarama 
nel settembre 

del 1999. 

di Ajahn Munindo 

Dobbiamo sempre scegl iere tra ciò che è importante e ciò che è 
secondario per una vita da non spreca re. 

S ono contento 

di questa occa­
sione che ci è 

data per ritrovarci 

insieme e riflettere 

su quello che ci sta 

veramente a cuore. 

Nella vita ci sono 
molte cose che han­
no un certa impor­
tanza, ma ce ne sono 
alcune che hanno 
importanza crucia­
le, quelle che defini­
sco le questioni del 
cuore, o questioni 
spirituali. Se non ci fermiamo a considerare che cos'è che veramente 
conta per noi, rischiamo di passare la vita a occuparci di quello che gli 
altri pensano che conti; nel mondo c'è uno stuolo di esperti - di religio­
ne, di finanza, di tutto quanto - pronti a dirci cosa è importante, ma io 
credo che ciascuno di noi debba scoprirlo di persona, scoprire le proprie 
'questioni del cuore'. Ieri sono andato a fare una passeggiata da solo per­
ché volevo riflettere sul perché la gente si riunisce come facciamo oggi. 

A me pare che ci sia un'unica motivazione, per questo e per tutto quel­
lo che facciamo, in realtà, ed è che tutti noi, nel profondo, desideriamo 
accrescere il nostro benessere. Ecco cosa ci accomuna, cosa ci ha portato 
qui: la ricerca di un maggiore benessere. Vi chiederei di tenerlo a mente, 
soprattutto in situazioni come quella di oggi dove si pratica la medita­
zione: non è che voglio fare qualcosa per cercare· di sentirmi meglio, 



quanto prendere coscienza che alla base della mia vita c'è questa aspira­
zione a un benessere autentico. Se lo dimentico mi perdo nel conflitto, 
perché la vita è tanto complessa, e anche la pratica spirituale può diven­
tare complessa. Noi però cerchiamo di rendere la nostra vita molto, molto 
semplice. Secondo la prospettiva buddhista esiste una forma di benesse­
re che è estremamente semplice e non ha bisogno di sostegni esterni. 
Essenzialmente è un benessere autosufficiente, che è già presente dentro 
di noi. Se lo cerchiamo nel modo giusto, potremo scoprire di possederlo 
già. Ecco l'obiettivo dei nostri sforzi: entrare in contatto con questo benes-

sere autosufficien­
te. Non è quel tipo 
di benessere che 
rende la vita straor­
dinaria, è qualcosa 
di molto, molto 
semplice. Vi sono 
diverse gradazioni 
nel benessere, così 
come esistono di­
verse sfumature di 
uno stesso colore o 
di un sentimento 
come l'amore - c'è 
l'amore a prima 
vista, l'amore pas-
sionale, l'amore do­

nativo della madre per il bambino ... Nel nostro caso è importante mette­
re a fuoco quale tipo di benessere vogliamo perseguire. C'è un verso del 
Dhammapada che mi piace molto, vorrei condividerlo con voi: "Vivi bene 
la tua vita in accordo con la Via; rifuggi una vita di distrazione, una vita ben 

spesa porta al benessere, sia ora che in futuro" 
•!• •!• ·:· 

Q uesta è una mia traduzione dalla lingua pali; ovviamente potran­

no essercene altre che differiscono da questa. Ma in. ogni caso il 
punto importante, che il Buddha stesso sottolineava, è che dobbia­

mo essere capaci di tradurre gli insegnamenti nel nostro linguaggio. Non 
è facile a farsi, ci sono i termini tecnici, i concetti, ma ci sono anche i sen­
timenti, il senso profondo dietro le parole, quello che solo può connette­
re le parole del Buddha ai temi che ci stanno a cuore. Che genere di tra-
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duzione può rendere gli insegnamenti veramente significativi per noi? 
Altrimenti, se restano astratti non funzioneranno. Mi ha fatto piacere leg­
gere il commento del Dalai Lama nel corso di una recente visita a certi 
suoi discepoli americani: "E' tutto così tibetano qui", diceva. Il tappeto 
era tibetano, i quadri alle pareti tibetani, il cibo, l'incenso, erano tibetani ... 
un po' troppo tibetano! E' molto importante, diceva Sua Santità in quel-
1' occasione, non svalutare ciò che vi appartiene per adottare qualcosa che 
credete migliore; dovete conciliarvi con ciò che è vostro e imparare a 
esserlo, in modo da onorare il bisogno di significato autentico insito in 
ciascuno di noi. 

N ella mia traduzione uso l'espressione 'vivere in accordo con la 

Via'. Cosa significa vivere 'in accordo' con la Via? Perché il benes-. 
sere autentico, questo benessere sostenibile e autosufficiente, che 

non cerca alimento dall'esterno, nasce da una vita vissuta in accordo con 
la Via. Io uso la parola Via per rendere 'Dhamma', ma si potrebbe anche 
parlare di realtà, o di verità. A volte ci piace fare del Dhamma qualcosa di 
molto speciale ed esotico, qualcosa che è altro dalla nostra vita; però 
Dhanuna significa 'realtà'. Il Buddha parlava della natura mutevole della 
realtà, o dei suoi aspetti frustranti, insoddisfacenti. Questi sono tutti 
aspetti della nostra vita, dobbiamo imparare a vivere in accordo con la 
natura mutevole della realtà, con la natura frustrante della realtà - in 
altre parole, vivere in accordo con la natura stessa della nostra vita. Così 
quando il Buddha parla di dukkha, anicca, anatta, non sono concetti filoso­
fici ma esperienze tangibili e concrete, come la frustrazione che provo 
quando non ottengo quello che voglio: questo è ciò con cui devo essere in 
accordo, non con gli insegnamenti buddhisti. E qual è la qualità di vita, 
l'energia che ci consente· di essere in accordo con la Via? Il Buddha parla­
va di 'sati', un termine pali che io traduco come 'consapevolezza apprez­
zante' [appreciative awareness], un'attenzione che sa cogliere a fondo la 
realtà, un modo di essere che ci mette in accordo con la realtà. Non è un 
'pensare' alla vita, ma assaporarla a fondo, come quando si guarda un bel 
quadro e veramente si sta lì col quadro, lo si apprezza pienamente. 

P oi il verso continua invitandoci a rifuggire una vita di distrazione. 

Ci sono fondamentalmente due cose che ci distraggono. La prima 
è piuttosto ovvia, è la complessità e il dolore dell'esistenza: siamo 

distratti dalle esperienze dolorose, dalle delusioni, dalla tristezza. Ci sono 
momenti in cui tutto sembra molto chiaro: so cosa è giusto, so cosa è vero, 
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so cosa voglio e mi dedico a ottenerlo; poi subentrano delusioni, tristez­
za e dolore e mi ritrovo confuso. Ma ci facciamo distrarre molto anche dal 
piacere,- anche se non è altrettanto ovvio. Non è che il piacere sia un pro­
blema, come del resto non lo è il dolore. In effetti piacere e dolore non si 
possono evitare. Il verso non dice 'rifuggite il dolore e il piacere', ma evi­
tate di perdervi nel dolore e nel piacere. E' un punto molto importante, 
perché a volte, trovandoci a oscillare parecchio fra piacere e dolore, sen­
tiamo parlare degli insegnamenti buddhisti sul non-attaccamento e cre­
diamo che dovremmo smettere di provare piacere e dolore. L'ho visto 
accadere non di rado, la gente comincia a rendersi la vita molto angusta 
e limita la portata delle proprie esperienze. Ma questo non è l'insegna­
mento del Buddha: l'insegnamento del Buddha è non perdersi nel piace­
re e nel dolore. 

Una volta preso atto che l'energia cui dobbiamo attingere per smettere 
di perderci nel piacere e nel dolore è l'attenzione stessa, la natura del 
nostro lavoro si chiarisce: il nostro lavoro è coltivare e purificare l'atten­
zione. Perchè un conto è essere sensibili al piacere e al dolore - facendo 
un po' di meditazione o di rilassamento, mangiando vegetariano e via 
dicendo si può diventare molto sensibili - ma è cosa diversa dalla con­
sapevolezza apprezzante di cui parlo, che è capace di operare la trasfor­
mazione cui aspiriamo. Sati deve essere coltivata e svilupp

.
ata di pari 

passo con la comprensione; in pali c'è il binomio sati-panna, ossia una 
consapevolezza che discerne secondo verità, un'attenzione purificata. e osì, se da una parte contemplare la possibilità di un benessere 

autosufficiente contrasta l'idea che il benessere coincida con l'ot­
tenere quello che si vuole, dall'altro, considerare seriamente la 

necessità di coltivare l'attenzione ci mette al riparo dal fraintendimento 
secondo cui il tipo di attenzione di cui disponiamo in partenza basti, 
risparmiandoci una grossa delusione. Si tratta di coltivare un'abilità, 
come quella di lavorare la creta ad esempio; all'inizio prendo la creta, la 
metto sul tornio, faccio tutti i movimenti necessari, però magari il primo 
vaso riesce bruttino e se anche penso: "sono negato", non significa che 
davvero lo sia ... 

Il nostro lavoro, dunque, è purificare l'attenzione con cui ci rapportia­
mo alla vita, per poter essere in accordo con la Via. E' un lavoro, ma non 
è una fatica - è un lavoro bello, piacevole. Se amate qualcuno ci state 
insieme volentieri, non fate fatica. Ecco perché ho detto fin dall'inizio che 
dobbiamo riconoscere la motivazione che ci ha portato qui, il nostro <lesi-
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derio di benessere. Quando capiamo 
che è questo che stiamo facendo -
accrescere il nostro benessere - lo 
facciamo volentieri. Lo facciamo per­
ché vogliamo farlo. 

La prima domanda allora è: come 
purificare l'attenzione? E quali sono 
le impurità, le distorsioni dell' atten­
zione? Per distorsioni intendo qual­
cosa di simile ai difetti di una lente: se 
guardate attraverso una lente difetto­
sa non vedrete chiaramente. Nel suo 
primo discorso, il Dhammacakkapa­

vatthana sutta, il Buddha menziona -
due distorsioni fondamentali: la 
prima è prendere le parti del piacere 

' 
contro il dolore, la seconda è prende­
re le parti del dolore contro il piacere. 
Ossia, avere preferenze. Di nuovo, il 
problema non sono le preferenze ma 
il perdersi nelle preferenze. Il Buddha 
diceva che perdersi nel prendere una 
posizione è la causa del nostro pro­
blema. C'è un mezzo molto efficace 
che ci mostra la natura delle distor­

sioni e al tempo stesso il modo per superarle. E la frustrazione. E' un 
mezzo difficile, perché l'ultima cosa che vorrei è proprio la frustrazione. 
Però il Buddha diceva che la consapevolezza della frustrazione porta alla 
fine della frustrazione. Se dunque abbiamo intenzione di lavorare a puri­
ficare l'attenzione, dobbiamo cambiare il nostro atteggiamento nei con­
fronti della frustrazione. E per farlo dobbiamo cominciare ad ammettere 
che siamo noi a creare il problema, e non, come si tende a credere, che sia 
qualcosa che ci succede. Provo paura: quella certa cosa mi fa paura. Ma la 
paura non mi succede, sono io che la faccio. "Mi fai arrabbiare": ma non 
mi fai arrabbiare, sono io che mi arrabbio. Lo stesso con il desiderio, mi 
sento molto attratto da qualcuno e penso: "Non posso vivere senza di te". 
In realtà non è vero. Però ci si sente proprio come se fosse vero. Se ho in 
tasca una carta di credito andrò a comprare un sacco di cose che non mi 
posso permettere perché sento di non poterne fare a meno. Perciò, cer-
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chiamo di riconoscere quanto prima che il problema è qualcosa che creia­
mo attivamente, non qualcosa che ci succede. Qui la pratica formale della 
meditazione diventa essenziale, perché quando la mente si calma e diven­
ta più sensibile e chiara possiamo vedere nel momento presente come lo 
creiamo. Quando comincio ad accorgermi che la rabbia, la paura, è qual­

cosa che faccio, in quel momento capisco pure che potrei anche non farlo. 
E' una buona notizia, è da lì che viene la forza per cambiare. Altrimenti ci 

sentiremo deboli, vittime impotenti. 
·:· ·:· ·:· 

E ' molto importante che nella vita non ci sentiamo vittime. Vi invito 
a rifletterci sopra nella vostra pratica. Quando sedete in meditazio­
ne ed emerge un problema relativo a qualche aspetto della vostra vita 

quotidiana per esempio sottoforma di ricordo - in quel momento, inve­
ce di indispettirvi, potreste avere sufficiente consapevolezza da inibire il 

potere del giudizio, quella voce che dice: "Sbagliato". Non è mai sbaglia­

to provare quello che si prova. Non può essere sbagliato provare quello 
che si prova. E nella nostra pratica, nella ricerca del benessere autosuffi-. 
dente, dobbiamo saper essere d'accordo con quello che proviamo. Ecco 

come purifichiamo l'attenzione: mettendo un freno al giudizio automati­
co, alla mente giudicante. Sulle prime, una volta che lo abbiamo capito, è 
facile che di fronte alla mente giudicante la reazione sia: "Non devo giu­
dicare". Ovviamente questo è un altro giudizio. Dobbiamo essere più sot­
tili di così. All'inizio si tratta di riconoscere la dinamica della mente giu­
dicante, il modo in cui distorce lattenzione dicendoci che non va bene 
provare tristezza, o non va bene sentire di aver fallito e così via. 
Riconoscere che si tratta di un giudizio, e avere laccortezza di inibire il 

giudizio nei confronti del giudizio. Può suonare semplicistico, ma in real­
tà liberare l'attenzione dal giudizio automatico ha un effetto profonda­
mente liberatorio. Un'attenzione libera dal giudizio sta alla nostra sensi­
bilità non educata come un raggio laser alla luce ordinaria. Per noi occi­
dentali sembra sia un grosso scoglio; gli asiatici, in generale, sembrano 
non capire dove stia la difficoltà. L'intelligenza discriminativa è qualcosa 
in cui l'Occidente eccelle, mentre l'intelligenza unitiva sembra essere più 
sviluppata nella cultura asiatica. Non voglio dire che l'una sia giusta e 
laltra sbagliata, ma solo mettere in luce una tendenza che ci è peculiare e 
che non possiamo sopprimere dalla sera alla mattina. E' come avere nella 
testa un commentatore sportivo che giudica ogni mossa - è andata bene, 
è andata male, successo, fallimento in continuazione! Lo facciamo anche 
con la meditazione, e se non ce ne accorgiamo corriamo il rischio di com-
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plicarci ulteriormente la vita - meglio smettere di meditare. Dico sul 
serio, spesso mi trovo a sconsigliare alla gente di meditare. Sono monaco 
da venticinque anni e ce ne ho messi parecchi per accorgermi che stavo 
rendendomi la vita un inferno. I miei insegnanti tailandesi non avevano 
la minima idea di cosa stessi facendo, non potevano capire che è una 
forma di disturbo mentale! Conoscevano il meccanismo di fondo, quello 
di cui parla anche il Buddha, ma non avevano dimestichezza con l'inten­
sità del mio disagio. Quindi, se nella nostra pratica siamo disposti a rico­
noscere questa tendenza, quando si presenta e ci troviamo in conflitto 
saremo capaci di non prendere posizione a favore dell'una o dell'altra 
parte ma ci limiteremo a riconoscere: "Conflitto: nessun giudizio". Allora 
faremo esperienza in prima persona di quello che il Buddha intendeva, 
quando diceva che la consapevolezza del conflitto pone termine al con­
flitto. Prima era solo una filosofia interessante, ma acquistare la grandez­
za d'animo che consente di contenere il conflitto senza prendere posizio­
ne è una tangibile benedizione. 

N el suo primo discorso, dunque, il Buddha parlava di questa nostra 
tendenza a schierarci con il piacere contro il dolore, oppure -
mettendoci un tantino di perversione - con il dolore contro il pia­

cere, come quando sottilmente ci attacchiamo alla depressione o alla rab­
bia come se ne andasse della nostra felicità. Se prendere posizione è in 
ogni caso una cattiva abitudine, il Buddha diceva che d'altro canto è pos­
sibile una via di mezzo. Dal punto di vista della via di mezzo, di questa 
capacità di sostenere il conflitto, sentirsi frustrati va bene, essere tristi va 
bene. Va bene anche giudicare, basta rendersene conto e ricordarsi di non 
giudicare la mente giudicante. La mente giudicante è semplicemente 
quella che è. In realtà è un aspetto importante della nostra intelligenza 
che contribuisce a darci sicurezza. Ma quando 'diventiamo' la mente giu­
dicante, la storia non finisce lì e sorgono i problemi. Crediamo di essere 
al centro dell'universo, e questo è un grosso problema. Vista in prospetti­
va la mente giudicante è un'ottima cosa, se però ci sfugge di mano è capa­
ce di trascinarci all'inferno. 

Perciò, come facciamo a ricordare di essere presenti nel momento in 
cui accade tutto ciò? Nella mia esperienza, è il conflitto stesso, il dilemma 
stesso a farcelo capire. Se solo riuscissimo a cambiare il nostro atteggia­
mento nei confronti delle situazioni frustranti: dal sentirci vittime a viver­
le come l'occasione di aprire una porta - perché la frustrazione è una 
chiave, la chiave di una porta che apre a una realtà più ampia. Quindi, 
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provare a vedere il conflitto in questa luce, invece di sentirci vittime per 
il fatto di avere un certo problema. Come filosofia può non suonare molto 
convincente, ma in termini di esperienza vissuta è meraviglioso. 
Possiamo praticare con ogni situazione di vita, In piccolo: durante la 
sedu_ta sorge il pensiero "basta, ora mi alzo"; ma poi c'è l'altro pensiero 
che dice "forse sarebbe meglio continuare un altro po"'. Ecco un dilem­
ma. Un prezioso dilemma. Del tipo che affrontato nel modo giusto ha il 
potere di liberarci. Se prendiamo posizione, se decidiamo che sì, sono 
stanco, per oggi ho fatto abbastanza, oppure che no, devo insistere, altri­
menti non diventerò mai un bravo meditante, andiamo fuori strada. 
Ricordate la via di mezzo: non prendere posizione. Voglio continuare? 
Bene. Voglio smettere? Bene. Li conteniamo e sosteniamo entrambi. 
Nessun giudizio. Se la consapevolezza non è libera da giudizi automatici 
non è possibile far questo. Viceversa una consapevolezza purificata ci 
mette in grado non soltanto di diventare più forti nel processo di soste­

nere il dilemma, ma anche più aperti. L'apertura di cui parlo non è qual­
cosa che 'produco' da me. Sentiamo parlare di saggezza, comprensione 
profonda, compassione; ci piacerebbe averle ma non sappiamo dove 
andarle a cercare, per cui finiamo con 
l'imitarle. Ma l'imitazione non fun-
ziona. La saggezza e la compassione 
autentiche si trovano là, in quella 
apertura. 

A llora come fare a lasciarci apri­
re? Imparando ad amare la fru­
strazione. Suona un tantino 

ridicolo, anche un po' contradditto­
rio. Ma è di questo che parlava il 
Buddha quando diceva che la consa­
pevolezza della frustrazione mette 
fine alla frustrazione. Possiamo 
applicarlo a ogni sorta di situazioni. 
A volte al monastero viene qualcuno 
che rni dice: "Veramente stasera non 
dovrei essere qui, avevo promesso 
alla mia ragazza di uscire con lei". E' 
un problema serio: voglio venire al 

. monastero a praticare la meditazione; � 
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voglio stare con la mia ragazza e migliorare l a  nostra relazione. Se siamo 
disposti a sostenere il dilemma, rifiutandoci di prendere posizione, il 
cuore diventerà più forte. Non è la mia forza, appartiene al cuore per 
natura. Ed è il tipo di forza che occorre nel processo di trasformazione di 
ciò che definiamo paura, di quelli che sono i nostri limiti. Quando mi 
sento limitato e confinato dalla paura non c'è nulla che 'io' possa fare, ma 
il potere del Dhamma, della Via, è all'altezza della situazione. 

A volte la vita quotidiana ci mette di fronte a scelte difficili. Anni fa 

un vicino accusò il nostro monastero di avergli rubato il terreno. 

Sulle prime, quando mi trovai per le mani quella letteraccia dai toni 
intimidatori pensai a una trovata di qualche avvocato disonesto, e che la 
cosa sarebbe finita lì. Invece non finì lì, e ci costò 70.000 sterline di spese . 
legali. A volte, mentre dibattevo i pro e i contro, pensavo che avremmo 
fatto meglio a trasferirci altrove. Non sapevo cosa fare. Alla fine arrivai a 
dirmi semplicemente: "Non so che fare. Nessun giudizio". Ma fino a quel 
momento era stato tutto un: "Non so che fare: male, sei un incapace" . E la 
magia è che, sostenendo il dilemma, il cuore si apre e si arriva a vedere le 
cose sotto una nuova luce. La comprensione, la compassione che andia­
mo cercando sono già presenti quella realtà più ampia. Come pure il 
benessere autosufficiente a cui aspiriamo. 

Dunque il motivo per cui oggi ho scelto di affrontare questo argomen­
to è che vorrei incoraggiarvi a guardare alla frustrazione con occhi nuovi. 
Troppo spesso consideriamo la delusione e la frustrazione come ostacoli 
al benessere. Vorremmo aprirci alla vita, godere la vita pienamente, ma 
siçcome restiamo delusi o frustrati pensiamo di aver fallito, Il mio consi­
glio, la prossima volta che vi sentite delusi, è: nessun giudizio! Quando 
arrivate al punto di non sapere più cosa fare: nessun giudizio! E forse -
forse, non ci sono garanzie -scoprirete una capacità di amare la verità 
che prima sembrava solo un'idea. Allora anche "prendere rifugio" acqui­
sterà un nuovo significato. All'inizio è bello avere qualcosa in cui crede­
re, prendere rifugio nel Buddha, nel Dhamma, nel Sangha. Ma quando 
arriviamo a scoprirci dentro questo amore per la verità, il nostro modo di 
intendere il rifugio cambia. Grazie tante per la vostra attenzione . 

•• __J_ 
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Cercare di vive re secondo ciò che vorremmo essere o cercare 

di vivere c i ò  c h e  s i a m o :  un approccio radicale alla via 

del Buddha da uno dei più importanti m aestr i  c o nte m p o ran e i .  

L 'argomento di cui ci occuperemo è estremamente complesso. 
Alcuni forse ne resteranno confusi, ma è altrettanto probabile che 
altri ne ricaveranno qualcosa. Parleremo di Guru Rimpoche, che in 

Occidente è meglio conosciuto come Padmasambhava. Ne esamineremo 
la natura e gli stili di vita che sviluppò nel lavoro con i suoi studenti. Si 
tratta di una materia estremamente ardua, e alcuni suoi aspetti sono dif­
ficili da mettere in parole. Mi auguro che nessuno voglia considerare que­
sto mio umile tentativo come il vero ritratto di Padmasambhava. 

Per cominciare dobbiamo sapere chi era Padmasambhava, come si col­

loca nel contesto del Buddhadharma (gli insegnamenti buddhisti) e i 
motivi per i quali è tanto amato in Tibet. 

Padmasambhava era un maestro indiano che portò gli insegnamenti 
del Buddhadharma in Tibet. Continua a essere la nostra fonte di ispira­
zione ancora oggi, anche qui in Occidente. Ne abbiamo ereditato l'inse­
gnamento e, da questo punto di vista, oserei dire che Padmasambhava è 
vivo e in ottima salute. 

Penso che il modo migliore per presentarlo a un pubblico occidentale 
di cultura cristiana sia definirlo un santo. Ne esafilineremo la profonda 
saggezza, lo stile di vita e la capacità di lavorare con gli studenti. I suoi 
studenti erano tibetani, gente selvaggia ignorante. L'avevano invitato in 
Tibet, ma dimostrarono scarsa confidenza con il giusto modo di accoglie­
re un grande guru che arrivava da un altro paese. Erano testoni, rozzi e 
prosaici. Lo ostacolarono in tutti i modi. Però gli ostacoli non nascevano 

7ìJi soltanto dai tibetani ma da un paese diverso, un clima diverso e una 
diversa realtà sociale. In un certo senso, Padmasambhava si trovò ad 
affrontare una situazione simile alla nostra. Gli americani sono ospitali, � ma certi aspetti della loro cultura sono rozzi e violenti. Spiritualmente, la (9 
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cultura americana non è certo favorevole a chi si limita a rivelare la chia­
ra luce aspettandosi che venga accettata. 

Calza un paragone: i tibetani di allora sono gli americani di adesso, e 
Padmasambhava è sempre Padmasambhava. 

Prima di scendere nei particolari della vita e degli insegnamenti, credo 
sia bene esaminare l'idea di santità nella tradizione buddhista. I concetti 
di santo del cristianesimo e del buddhismo sono in certa misura in con­
flitto. Il santo cristiano è considerato una persona in diretta comunicazio­
ne con Dio; ne è inebriato e, in questa ebbrezza, sa trasmettere agli altri 
determinate certezze. Il santo è considerato un esempio di coscienza 
superiore o di un grado più alto di sviluppo. 

L'approccio buddhista alla spiritualità è diverso. Non è teistico, non . 
postula una divinità esterna, e ignora quindi la possibilità di strappare 
promesse alla divinità e trasportarle da quel piano a questo. L'approccio 
buddhista alla spiritualità è legato al risveglio interiore e non al mettersi 
in relazione con qualcosa di esterno. La concezione del santo come una 
persona in grado di espandersi per mettersi in relazione con un principio 
esterno, riportarne qualcosa e condividerlo con gli altri, è sconosciuta e 
insostenibile dal punto di vista buddhista. 

Il santo buddhista (come Padmasambhava o un grande essere quale il 
Buddha stesso) incarna il fatto che gli esseri umani, assolutamente ordi­
nari e illusi, hanno la capacità di risvegliarsi: reintegrarsi e risvegliarsi 
attraverso i normali eventi della vita. Il dolore, la sofferenza, l'infelicità e 
il caos che sono parte della vita iniziano a svegliarci, a scuoterci. Dallo 
scossone nasce la domanda: 

"Chi sono? Che cosa sono? Come mai succedono tutte queste cose?". 
Spingendoci oltre, comprendiamo che in noi c'è 

Chi sono ? qualcosa che pone queste domande, qualcosa di 
realmente intelligente e niente affatto illuso. 

Che cosa sono ? Succede a tutti. Avvertiamo un senso di confusione 
(quella che sembra confusione), ma la confusione 

porta a galla qualcosa che vale la pena esaminare. Gli interrogativi che ci 
poniamo, avvolti dalla confusione, si rivelano domande poderose, 
domande sentite nel profondo. "Chi sono? Che cosa sono? Che cos'è tutto 
questo? Che cos'è la vita?", e così via. Esaminando sempre meglio, ci 
domandiamo: "Chi, in realtà, pone queste domande? Chi chiede: 'Chi 
sono?'. Chi chiede: 'Cos'è?', o addirittura: 'Cos'è questo cos'è?". 
Continuiamo a indagare, sempre più a fondo. In un certo senso, questa è 
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spiritualità non teistica nel suo significato più pieno. Gli stimoli esterni 
non ci spingono più a modellarci sulle situazioni esterne. Anzi, le situa­
zioni esterne ci rimandano la nostra confusione e ci stimolano a pensare 
di più, a riflettere più a fondo. Ed ecco nascere l'altro problema: una volta 
scoperto chi e che cosa siamo, come applicarlo alla nostra situazione esi­
stenziale? Come metterlo in pratica? 

Sembrano esserci due possibili approcci. 
Uno: cercare di vivere secondo ciò che vorremmo essere. 
Due: cercare di vivere ciò che siamo. 
Cercare di vivere come vorremmo essere equivale a fingerci un essere 

divino, una persona realizzata o comunque vogliamo chiamare il nostro 
modello. Quando vediamo ciò che non va in noi, la debolezza, i problemi 
e le nevrosi, scatta la tentazione automatica di comportarci nel modo 
opposto, come se non ci fossimo mai accorti dei nostri errori e delle nostre 
illusioni! Diciamo a noi stessi: "Pensa in modo positivo! Comportati come 
se fossi assolutamente OK!". Sappiamo che c'è qualcosa di sbagliato, in 
noi, nella nostra situazione, a livello della più banale quotidianità, ma 
tendiamo a sottovalutarlo. Ci diciamo: "Dimentichiamo queste 'vibrazio­
ni negative'. Pensiamo nel modo opposto. Fingiamo di essere positivi". 

Questo atteggiamento è conosciuto, nel buddhismo, come materiali­
smo spirituale. Significa non essere realistici o, per usare il gergo degli 
hippy, 'essere fuori' . "Dimentichiamo le cose negative e fingiamo di esse­
re positivi". Potremmo classificare come materialismo spirituale qualun­
que approccio (buddhista, induista, ebraico o cristiano) che ci fornisce le 
tecniche per entrare in contatto con il bene, il meglio, l'ottimo, o il sommo 
bene, il divino. 

Entrando in contatto con il bene, il bene ci rende felici. Ci sentiamo 
colmi di gioia. "Finalmente ho trovato la risposta!" pensiamo. La rispo­
sta è che l'unica cosa da fare è considerarci già liberi. Poi, una volta con­
solidato questo punto di vista, dobbiamo soltanto lasciare che le cose 
seguano il loro corso. 

A questo punto diamo un tocco finale per rafforzare il nostro materia­
lismo spirituale: tutto ciò che, nella nostra ricerca spirituale, non cono­
sciamo o non capiamo, lo attribuiamo a quello che, nelle varie scritture, 
viene descritto come al di là della mente, al di là della parola, ineffabile: 
l'ineffabile Sé, e così via. Associamo la nostra mancanza di comprensione 
per ciò che ci accade con l'indicibile e l'inesprimibile. In questo modo la 
nostra ignoranza viene trasformata in una scoperta di immensa portata. 
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Quindi ricolleghiamo la 'grande scoperta' a qualche formulazione dottri­
nale: il 'salvatore' o una qualche interpretazione delle scritture. 

Prima ignoravamo tutto; adesso 'conosciamo' qualcosa al cui riguardo 
ignoriamo tutto. Ora c'è qualcosa al di là di noi che non riusciamo a ren­
dere con parole o concetti, ma abbiamo scoperto che, come prima cosa, 
dobbiamo convertirci al bene. Finalmente disponiamo di un punto di par­
tenza: tradurre subito e appositamente la nostra confusione in qualcosa di 
assolutamente non confuso. Facciamo così solo perché inseguiamo il pia­
cere, piacere spirituale, e sosteniamo che il piacere di cui andiamo in cerca 
è di natura inconoscibile perché, di fatto, non sappiamo che razza di pia­
cere spirituale riusciremo a spremere dalle nostre manovre. Possono anda­
re bene tutte le interpretazioni dell'inconoscibile che troviamo nelle scrit­
ture, perché ignoriamo i nostri obiettivi spirituali. Comunque ora siamo 
definitivamente aggrappati a una convinzione spirituale poiché abbiamo 
soffocato i dubbi su chi e su che cosa siamo, il senso di non essere forse 
niente del tutto. L'abbiamo soffocato e, forse, non lo incontreremo più. 

Soffocata la perplessità dell'io che ci forniva i gradini per giungere allo 
sconosciuto, la cui natura non abbiamo compreso, ci ritroviamo con due 
giochi confusionali: il gioco dell'ignoto e il gioco dell'ignoto trascenden­
te. Entrambi appartengono al materialismo spirituale. Non sappiamo chi 
o che cosa siamo, ma sappiamo benissimo che vorremmo essere qualcu­
no o qualche cosa. Decidiamo di insistere in ciò che vorremmo essere, 
anche se non sappiamo cosa sia. Questo è il primo gioco. E, come ciliegi­
na sulla torta, oltre a essere qualcosa, vorremmo scoprire che c'è qualco­
sa, nel mondo o nell'universo, che corrisponde al 'qualcosa' che non 
siamo. Alimentiamo il senso di poter scoprire questo qualcosa che voglia­
mo conoscere, ma che di fatto non riusciamo a capire, facendolo diventa­
re un ignoto trascendente. Poiché non riusciamo a comprenderlo, dicia­
mo: "Trasformiamo questa confusione sempre più grande e intricata nel­
l'infinità spirituale della divinità", o roba del genere. 

Questo dovrebbe fare già un po' di luce sul materialismo spirituale. Il 
pericolo è che, sotto l'influsso del materialismo spirituale, costruiamo 
supposizioni su supposizioni. Prima vengono le supposizioni personali, 
casalinghe, che costruiamo con la speranza di trovarvi la felicità. Poi ven­
gono le supposizioni spirituali, che nascono dal fatto che la nostra gran­
de, enorme scoperta trascendente rimane un mistero. Di qui a ipote i 
ancora più grandi: non sappiamo che cosa ricaveremo dall'ottenimento 
dell'oggetto ignoto ma lo coloriamo di vaghe definizioni com.e, ad esem-
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pio, di 'essere riassorbiti nel cosmo'. E, dal momento che nessuno ci è 
ancora riuscito, se qualcuno mette in discussione la scoperta del 'riassor­
bimento nel cosmo', ribattiamo con astruse argomentazioni o ricorriamo 
alle scritture o altre fonti autorevoli. Il risultato di questo modo di proce­
dere è di trovare conferma a noi stessi e trovare conferma all'esperienza 
che stiamo sostenendo. Nessuno ha il diritto di metterla in discussione. A 
un certo punto, la discussione sarà bandita del tutto. 

Ci ritroviamo una visione solidificata, senza spazio per la critica. 
Potremmo chiamarlo l'ottenimento dell' egoità, opposto all'ottenimento 
dell'illuminazione: Se a quel punto vi aggredisco con il mio entusiasmo, 
e voi non l'accettate, la colpa è vostra. Non capite l'ineffabilità dello spi­
rito, perciò siete in errore. Per venirvi in aiuto non mi resta altro che lavar­
vi il cervello, strapparvi la mente e il cuore, trasformarvi in una mario­
netta in mio completo potere. 

Cercare di vivere 

Q uesta è una descrizione molto grossolana del ciò che siete 
materialismo spirituale, il primo approccio: cer-
c:are di vivere secondo ciò che vorreste essere. Ora esaminiamo il 

secondo approccio: cercare di vivere ciò che siete. Questo secondo meto­
do consiste nel vedere la confusione, l'infelicità e il dolore senza trasforma­
re immediatamente la loro scoperta in una risposta. Al contrario, esaminia­
mo sempre meglio e sempre più a fondo, ma senza cercare una risposta. 

E' un lavoro con noi stessi, con la nostra vita e la nostra psicologia, che 
non cerca una risposta ma vede le cose così come sono: vede in modo 
semplice e diretto, assolutamente alla lettera, ciò che accade nella nostra 
mente. Se riusciamo a fare questo lavoro, ci sono ottime possibilità che la 
confusione (il caos e la nevrosi della nostra mente) diventi la base per 
un'indagine ancora più approfondita. Guardiamo sempre meglio, sempre 
più vicino, sempre più in profondità. Non trasformiamo ogni minima 
cosa in un punto capitale o in una risposta. Abbiamo scoperto una cosa in 
noi che non va, ed eccoci a pensare: ho trovato il punto, individuato il 
problema, questa dev'essere la risposta. No. Non fissiamoci lì, e andiamo 
oltre. "Perché è così?". Guardiamo più a fondo: "Perché la spiritualità? 
Perché il risveglio? Perché questo momentaneo sollievo? Perché la sco­
perta del piacere della spiritualità? Perché, perché, perché?". Andiamo 
sempre più a fondo, sempre più a fondo, fino al punto in cui non c'è più 
risposta e non ci sono più domande. Domanda e risposta muoiono assie­
me. Fanno reciprocamente frizione fino a entrare in corto circuito. A que-
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sto punto lasciamo andare la speranza in una risposta, lasciamo andare 
tutto quanto. Non nutriamo più speranze, di nessun genere. Diventiamo 
puramente e semplicemente senza speranza. Se volete metterla in termi­
ni più el ganti, chiamiamola speranza trascendente. 

L'assenza di speranza è l'essenza della pazza saggezza. Priva di spe­
ranza, assolutamente senza speranza, e al di là dell'assenza di speranza. 
(Naturalmente è possibile tornare a confonderci, per non dir peggio, se 
tentiamo di trasformare l'assenza di speranza in una risposta). 

· Il processo consiste nell'andare sempre più a fondo senza avere nessun 
punto di riferimento spirituale: senza il punto di riferimento di un salva­
tore, senza i punti di riferimento del bene e del male, senza punti di rife­
rimento in assoluto! Così raggiungeremo il livello base della non speran­
za, o speranza trascendente. Ciò non significa che faremo la fine di uno 
zombie. Avremo invece una grande energia, tutto il fascino della scoper­
ta, dell'assistere a questo continuo processo che si rivela, si rivela, si rive­
la sempre di più. La scoperta si rigenera da sé, permettendoci di scende­
re sempre più a fondo, sempre più a fondo. Andare sempre più in pro­
fondità è il processo stesso della pazza saggezza, ed è ciò che caratterizza 
il santo buddhista. 

L'approccio buddhista alla spiritualità consiste nel perforare implaca­
bilmente ogni possibilità di conferma a noi stessi lungo i vari stadi di svi­
luppo del sentiero spirituale. Se scopriamo di aver fatto progressi nel 
cammino spirituale, dobbiamo considerare qualunque progresso come 
un ostacolo al dispiegarsi di ulteriori progressi. Non concediamoci la pos­
sibilità di fermarci, adagiarci e congratularci con noi stessi. E un viaggio 
spirituale da farsi tutto d'un fiato, inesorabilmente dinamico. Questa è 
l'essenza della spiritualità di Padmasambhava. 

Padmasambhava si trovò a lavorare con i tibetani della sua epoca. 
Potete immaginarvelo. Un grande mago e pandit indiano arriva in Tibet, 
il paese delle nevi. I tibetani credono che sia venuto a esporre splendidi 
insegnamenti spirituali sull'essenza della mente. L'attesa è enorme. Ma il 
lavoro di Padmasambhava consiste invece nello sfrondare una dopo l' al­
tra le aspettative dei tibetani, tutte le loro supposizioni riguardo alla spi­
ritualità. Alla fine della sua missione in Tibet, tutte le aspettative erano 
saltate. I tibetani avevano incominciato a capire che la spiritualità sta nel 
perforare speranza e paura, e nell'improvvisa scoperta dell'intelligenza 
che si accompagna a questo lavoro. 
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di Thich Nhat Hanh 

Il res p i ro ci accompagna dalla nascita alla morte, è sempre con 

noi: utilizziamolo p e r  m e d itare, non ci abbandonerà mai. 

I Sutra Anapanasati, o Sutra sulla Piena Consapevolezza del Respiro , 
lrat

_
ta dei sedici esercizi per la pratica della respirazione consapevo­

le. E un sutra fondamentale e di grande bellezza. Esistono molti sutra 
importanti, ma avvicinarsi ad essi senza aver prima studiato il Sutra 

Anapanasati . è  ·come tentare di salire in cima ad una montagna senza 
l'aiuto di un sentiero già tracciato. 

La diffusione di questo sutra in Vietnam è iniziata nel I secolo dopo 
Cristo, ma il primo commento, opera del maestro Tang Hoi, risale al III 
secolo ed è in cinese. Dell' Anapanasati esistono diverse versioni nel 
Canone cinese, ad esempio nel Samyukta Agama, oltre alla versione del 
Canone pali, contenuta nel Majjhima Nikaya. Purtroppo il testo cinese, 
intitolato "Il Grande Sutra sul Respiro", non è chiaro quanto il sutra cor­
rispondente in pali, anche se, cosa meravigliosa, a un attento confronto, 
dopo oltre 2.500 anni, le differenti traduzioni appaiono sovrapponibili 
per circa il 90 per cento. Ho comunque preferito tradurre in vietnamita e 

in inglese i sedici esercizi esposti nel Canone pali, perché li ritengo più 
efficaci. 

Il metodo della presenza mentale attraverso il respiro consente di rag­
giungere visione profonda e liberazione. Sono certo che il Buddha stesso 
ha continuato a seguire il proprio respiro in consapevolezza anche dopo 
aver raggiunto l'illuminazione. Respirare in consapevolezza significa 
essere sempre padroni di se stessi, essere il conducente della propria 
automobile, sapere come prendersi meravigliosamente cura di sé. Anche 
se diventerete dei Buddha dovrete continuare a nutrire con cura corpo e 

mente. Abbandonando la presenza mentale del respiro potreste essere 
trascinati via da altre cose. 

I sedici esercizi esposti in questo sutra sono divisibili in quattro 
gruppi di quattro esercizi ognuno: il primo gruppo di esercizi è focaliz-
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zato sul corpo; il secondo sulle sensazioni, da intendersi come una delle 
cinquantuno formazioni mentali; il terzo sulla mente, che equivale ad 
altre quarantanove formazioni mentali; l'ultimo gruppo di esercizi è, infi­
ne, focalizzato sui fenomeni, ovvero le percezioni, la cinquantunesima 
formazione mentale. In questo senso è possibile tracciare un parallelo tra 
il Sutra Anapanasati e il Sutra sui Quattro Fondamenti della Presenza 
Mentale, che ci invita a mettere in pratica la contemplazione del corpo, 
delle sensazioni, della mente e degli oggetti della mente. 

NEL PRIMO ESERCIZIO DEL SUTRA ANAPANASATI RICONOSCIAMO UNA COSA SEM­
PLICE E MIRACOLOSA: 

"Inspirando, so che sto inspirando. Espirando, so che sto espirando". 

R iportando la vostra mente al corpo e al respiro, all'improvviso vi 
rendete conto: "Oh, sto inspirando, sto espirando". Riconoscete 
semplicemente il vostro respiro. Dire "so che sto . . .  " significa che 

state portando tutta la vostra attenzione, tutta la vostra mente, sull'inspi­
razione e sull'espirazione. Poiché l'attenzione della vostra mente è tutta 
concentrata sul respiro, ecco che senza sforzo potete lasciare andare le 
preoccupazioni, la rabbia, l'avidità, la paura, la gelosia. 

La presenza mentale è come una guardia che controlla i cancelli di una 
fortezza e che, vedendo qualcuno che entra o esce, sa se si tratta di una 
persona del posto ò di uno straniero. La presenza mentale è la guardia 
che sa che state inspirando e sa che state espirando. Così la vostra mente 
è in grado di riconoscere se una certa energia è salutare o nociva. 

Andando avanti, sviluppando sempre di più la pratica, saprete rico­
noscere: "Questa è gelosia, quella è compassione". Ma all'inizio esercita­
te semplicemente la mente a riconoscere il respiro. Alcuni mettono una 
mano sull'addome e vi portano tutta l'attenzione: "Il mio addome si sol­
leva (inspirando), il mio addome si abbassa (espirando)". Concentrando 
la vostra attenzione sul sollevarsi e labbassarsi dell'addome, tutti gli altri 
pensieri si arrestano. 

Quando ricevete delle notizie che vi agitano e non riuscite a dormire, 
portate tutta la vostra attenzione al movimento dell'addome: consentire­
te così al cervello di riposare, all'agitazione e all'irritazione di calmarsi. 
Continuando questo esercizio anche per soli 5, 10 o 15 minuti riuscirete a 
raggiungere un sonno profondo. 
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IL SECONDO ESERCIZIO CONSISTE NELL'OSSERVARE E PRENDERE ATTO DELLA 
LUNGHEZZA DEL RESPIRO: 

"Inspirando un lungo respiro, so che sto inspirando un lungo respiro. 
Espirando un lungo respiro, so che sto espirando un lungo respiro ". 

Oppure: 
"Inspirando un respiro breve, so che sto inspirando un respiro breve. 
Espirando un respiro breve, so che sto espirando un respiro breve". 

A lcuni praticanti cercano di forzare e modificare il proprio respiro. 
Tuttavia il Buddha ha detto che questo non è il modo corretto. Non 
bisogna credere che un respiro lungo sia meglio di un respiro breve, 

o viceve-\sa: l'importante è prendere soltanto atto della lunghezza del 
respiro per come è naturalmente. A volte il fatto che il respiro sia corto è 
un bene, come quando, dopo aver fatto un grosso sforzo, abbiamo bisogno 
di fare dei respiri brevi e frequenti. Altre volte, invece, ci può far bene 
stenderci e fare dei respiri lunghi e profondi. Tutto dipende da cosa è 
meglio per il corpo e la mente in quel momento. 

Siate dunque semplicemente consapevoli del vostro respiro, senza cer­
care di intervenire su di esso. Non fate nulla, se non osservare e ricono­
scere, senza reprimere o forzare. Quando c'è il sole, la sua luce non fa 
altro che risplendere sulla terra. Non cerca di diffondere i suoi raggi 
ovunque e non obbliga la terra ad assorbirli. Il sole splende e basta. 
Cerchiamo di praticare in modo totalmente non violento, in modo amo­
revole verso il nostro respiro. 

Quando siete seduti con la schiena curva non dovete far altro che rico­
noscere questo fatto, e con naturalezza il vostro corpo tornerà nella posizio­
ne corretta. Allo stesso modo, non serve misurare quanti secondi o quanti 
metri è lungo il respiro! Dobbiamo solo esserne consapevoli durante tutta la 
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sua durata: cominciamo dall'inizio dell'inspirazione e teniamo la mente 
insieme al respiro fino alla fine. Quando espiriamo è lo stesso: seguiamo da 
vicino il respiro finché non ha termine. Il praticante deve dedicarsi diligen­
t<�mente a questi due primi esercizi, in modo da padroneggiarli. 

fL TERZO ESERCIZIO CONSISTE NELL'ESSERE CONSAPEVOLI DEL CORPO: 

"Inspiro e sono consapevole di tutto il mio corpo, espiro e sono consa­
pevole di tutto il mio corpo ". 

I nspirando sono consapevole dell'aria che entra e riempie i miei polmo­
ni. Posso sentire l'espansione e la contrazione del diaframma, sento che 

il respiro tocca ogni parte del corpo. Il respiro è connesso ai movimenti 
del corpo, ma nel Buddhismo esso è inteso anche come parte della mente. 
Quando camminate potete essere consapevoli di ogni vostro passo, e 
quando alzate una mano potete portare l'attenzione al suo sollevarsi. Se 
alzando la mano seguite il respiro, questo diventerà elemento di unione 
tra corpo e mente. Seguendo il proprio respiro si possono unire corpo e 
mente per cinque o dieci minuti, e anche più, mentre se non siamo consa­
pevoli del respiro la mente avrà la tendenza a divagare. Quando corpo e 
mente sono insieme possiamo guardare in profondità, mentre se la mente 
è lontana e insegue i pensieri è difficile ottenere sufficiente concentrazio­
ne. E senza concentrazione vediamo le cose in modo superficiale. 

Alcuni insegnanti di Dharma del passato interpretavano questo eser­
cizio come: "Sono consapevole dell'intero corpo del respiro". Non sono 
d'accordo con questa interpretazione, perché si tratterebbe di una ripeti­
zione del secondo esercizio, che consiste già nella consapevolezza della 
lunghezza del respiro, "il corpo del respiro". Questa interpretazione 
parte dal presupposto che se siamo consapevoli di tutto il corpo, l'ogget­
to della nostra concentrazione diventa troppo vasto: ci sono il cuore, il 
fegato e tutti gli altri organi. Per questo preferisce limitare la concentra­
zione al "corpo del respiro" . Ma questo, a mio avviso, è sbagliato. Intere 
generazioni di praticanti hanno commesso questo errore. È estremamen­
te importante essere consapevoli del proprio corpo. Il fegato, il cuore, gli 
occhi, le orecchie, l'intestino sono tutti elementi molto importanti della 
nostra pratica. Dobbiamo essere in pace con il nostro corpo; trattarlo in 
modo amichevole. Abbiamo invece spesso la tendenza ad odiarlo, a pen­
sare che il corpo sia nemico della nostra spiritualità. 
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IL QUARTO ESERCIZIO CONSISTE NEL CALMARE IL CORPO: 

"Inspiro e calmo e rassereno l 'intero corpo. Espiro e calmo e rassereno 
l 'intero corpo ". 

I ) corpo può essere agitato, il fegato o il cuore possono non essere in 
buone condizioni. Nel quarto esercizio seguiamo il respiro e calmiamo 
il corpo: calmiamo il fegato, il cuore, le palpebre, gli occhi, l'intestino, 

ogni parte del corpo. Se praticando non cercate di calmare il corpo, come 
potete calmare la mente? Per prima cosa, quindi, entrate in contatto con 
il corpo e calmatene ogni parte. In seguito calmerete ogni parte della 
mente. 

A voltf abbiamo così tante preoccupazioni, ansie, paure, che il nostro 
corpo diventa teso, si irrigidisce, ed è causa di molti disturbi. Non si trat­
ta di malanni gravi, ma di piccoli problemi legati alla non buona condi­
zione della mente, che nuoce al nostro organismo. Dobbiamo quindi per 
prima cosa ritornare al corpo: "Sei lì mio piccolo cuore, so che lavori duro 
e io non ti presto attenzione. Fumo, bevo troppo, e così ti faccio soffrire". 
Sorridiamo al cuore o al fegato, sappiamo che sono in difficoltà e che ci 
stanno chiedendo aiuto. Non pratichiamo il calmare solo a parole: abbia­
mo bisogno di sentire che ogni parte del nostro corpo è davvero in pace. 

ARRIVIAMO ORA AI QUATIRO ESERCIZI CHE HANNO A CHE VEDERE CON LE SEN­
SAZIONI: IL QUINTO È SULLA GIOIA, IL SESTO SULLA FELICITÀ, IL SETTIMO È SULLE 
ATTIVITÀ DELLA MENTE, MENTRE NELL'OTTAVO CALMIAMO LE ATTIVITÀ DELLA 
MENTE E LE SENSAZIONI. INIZIAMO DAL QUINTO: 

"Inspiro e provo gioia. Espiro e provo gioia ". 

P otete praticare questo esercizio scrivendo una lista di tutte le cose 
che vi danno gioia. Ma, anche qui, non dite "inspiro e provo gioia" 
solo a parole. Dovete sentire davvero in voi questa gioia. Inspirando 

non ho il cancro, non ho avversione, sono ancora molto giovane, in buona 
salute, sono così fortunato da essere in contatto con la pratica. Fate una 
lista scritta di tutte le cose positive in voi e attorno a voi, in modo da poter 
essere davvero in contatto con la vostra gioia e trarne nutrimento. 

In Occidente le persone confondono l'eccitazione con la felicità. Ad 
esempio, molti giovani pensano che gioia e felicità siano la stessa cosa. In 
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loro c'è molta eccitazione, ma non sono veramente felici. In realtà gioia e 
felicità sono due cose diverse. Per fare un esempio, se ci siamo persi in un 
deserto e all'improvviso vediamo in lontananza un'oasi, iniziamo a senti­
re gioia ed eccitazione, perché sappiamo che presto avremo acqua da bere. 
Quando arriviamo a bere quell'acqua, I' eccitazione inizia a diminuire. 
Nella nostra gioia c'è un po' di pace, perché ora stiamo bevendo davvero: 
gustiamo realmente quella gioia. Ecco, la felicità è assaporare fino in fondo 
quell'acqua, non è la gioia eccitata di quando stavamo pregustando quel 
bere. Per essere felici dobbiamo vivere in profondità il momento presente. 
Respiriamo con gioia, consapevoli che molte delle condizioni necessa1ie 
per essere felici sono già realizzate. Entriamo in contatto con queste con­
dizioni, rallegrandocene e vivendole con pienezza. 

IL SESTO ESERCIZIO CONSISTE PROPRIO NEL GODERE CONCRETAMENTE DELLE 
COSE MERAVIGLIOSE CHE ABBIAMO: 

"Inspiro e mi sento felice. Espiro e mi sento felice". 

I nspirando entro in contatto con ciò che mi dà gioia, e provo gioia. 
Espirando abbraccio la gioia, la assaporo, e la gioia diventa felicità. La 
gioia deve condurre alla felicità, deve nutrirci, non deve essere ragione 

di sofferenza. Molte persone passano la giornata pensando solo cose 
negative su se stessi e sugli altri. E più pensano in questo modo più si 
arrabbiano, si sentono frustrate. Per questo il Buddha ha insegnato: 
"Nutri te stesso con la vera gioia e la vera felicità". 

La pratica del quinto e del sesto esercizio va fatta senza fretta. Vivete 
concretamente la gioia e la felicità che sono attorno a voi e in voi. Siate in 
contatto con i vostri meravigliosi occhi, che possono vedere il blu del 
cielo, il verde della vegetazione. Potete ascoltare il canto della pioggia e 
degli uccelli, potete godere di molte cose! Per costruire la vostra felicità 
usate l'intelligenza. È vero, in voi c'è anche sofferenza, ma entrate anzi-

. tutto in contatto con le meraviglie della vita e nutritevene. Poi potrete 
guardare con più serenità ciò che vi fa soffrire e prendervene cura per tra­
sformarlo. 

La meditazione e la felicità sono un nutrimento. Se la meditazione 
seduta non dona pace e gioia, significa che nella pratica c'è qualcosa che 
non va. Ci sono probabilmente degli ostacoli, prodotti dalla nostra mente, 
che ci impediscono di entrare in contatto con tutti quei potenziali ele-
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menti di felicità, già presenti nella nostra vita, che evidentemente non 
riusciamo ad apprezzare. In casi del genere dovremmo parlarne con il 
nostro insegnante o i nostri amici spirituali, e chiedere il loro aiuto per 
rimuovere quegli ostacoli. "Inspiro e provo gioia" è una pratica che 
andrebbe fatta ogni giorno, perché la gioia dà vita e conduce alla felicità. 
Inspirando, sono in contatto con le condizioni per la gioia, provo gioia. 
Espirando, abbraccio quella gioia. Ed essendo davvero in contatto con 
essa, la gioia diventa felicità. Chiediamo anche ai nostri fratelli e sorelle 
nel Dharma come praticano, in modo da imparare dalla loro esperienza e 
migliorare ogni giorno la nostra pratica. 

NEL SETTIMO ESERCIZIO SIAMO CONSAPEVOLI DI TUTTE LE SENSAZIONI: 

"Inspiro e sono consapevole delle sensazioni che sono in me. Espiro e 
sono consapevole delle sensazioni che sono in me". . 

N el settimo esercizio pratichiamo la consapevolezza delle sensazioni, 
usando la presenza mentale per essere in contatto con ciò che sta 
accadendo. Quando proviamo una sensazione di gioia, il fatto di 

esserne profondamente consapevoli alimenta quella sensazione. Ad esem­
pio, mangiate un'arancia e siete pienamente consapevoli della dolcezza del 
suo sapore. Se, però, mangiando quell'arancia state provando gelosia o 
rabbia verso qualcuno, il dolce spicchio d'arancia è come un fantasma, non 
lo potete assaporare pienamente. Questa consapevolezza può riguardare 
anche cose negative: un collega, ad esempio, vi offre dell'alcol e mentre 
bevete vi rendete conto del danno che può causare al fegato e alla mente. 

Grazie alla presenza mentale potete iniziare a capire come rifiutare ciò 
che danneggia il vostro benessere. Se siete assaliti dalla gelosia, potete rico­
noscerla e dire: "Mia piccola gelosia, so che ci sei", senza criticare o giudi­
care quella sensazione. In questo esercizio imparate ad essere semplice­
mente consapevoli delle sensazioni: il dolce spicchio d'arancia, la gelosia, 
l'alcol. Senza presenza mentale può accadervi di fare diverse cose danno­
se: bere molto alcol o, spinti dalla gelosia, pronunciare parole crudeli. 

Essere consapevoli: è facile a dirsi, ma non è affatto una pratica sem­
plice. Pratichiamo allora con una comunità in cui ci si sostenga l'uno con 
l'altro. Per riuscire a sostenere la presenza mentale di altri fratelli e sorel­
le nel Dharma, esercitate voi stessi alla piena consapevolezza di ciò che 
sta succedendo nel vostro corpo e nella vostra mente. 
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L'OITAV O ESERCIZIO CONSISTE NEL CALMARE TUTTE QUESTE SENSAZIONI: 

"Inspiro e calmo e rassereno le attività della mente in me. Espiro e 
calmo e rassereno le attività della mente in me ". 

E' necessario calmare qualsiasi sensazione, anche quelle positive, 
come ad esempio la gioia. Perché nella gioia c'è eccitazione e quel­
[' eccitazione deve essere calmata. Persino la felicità va calmata. Se poi 

in noi c'è una sensazione dolorosa, che deriva dalle nostre preoccupazio­
ni, da rabbia, gelosia, disperazione, è davvero necessario riconoscere e 
abbracciare quella sensazione. 

Questo esercizio consiste proprio nel calmare le sensazioni, nello stes­
so modo in cui si calma un bambino che ha il mal di pancia: ci rendiamo 
conto che ha male alla pancia, lo teniamo in braccio e lo calmiamo. 

Come praticanti dovete sapere come fare, non dovete lasciar passare 
del tempo, permettendo alle sensazioni di distruggere il vostro corpo e la 
vostra mente. Quando in voi c'è una sensazione, specialmente una sen­
sazione dolorosa, dovete sapere come usare l'energia della presenza men­
tale per abbracciare quella sensazione, come una madre che abbraccia il 
suo bambino. Dicendo: "Sono qui, sono qui. La tua mamma è qui, la 
mamma è qui. Quindi non aver paura. Mi occuperò di te, abbraccerò la 
tua sofferenza". Non scappate da quella sensazione! E quando riuscite ad 
abbracciarla, usate il metodo dell'inspirazione e dell'espirazione per cal­
marla. 

Abbiamo visto che i primi quattro esercizi hanno come oggetto il 
corpo, mentre i successivi quattro sono centrati sulle sensazioni. Le sen­
sazioni possono sorgere dal corpo o dalle percezioni. A volte abbiamo 
mal di testa o mal di stomaco, fenomeni che appartengono al corpo e che 
ci causano una sensazione dolorosa. Al contrario, se abbiamo vestiti caldi 
con cui coprirci e cibo a sufficienza, sorge in noi una sensazione piacevo­
le proveniente dal corpo. Prenderci cura del corpo significa, quindi, pro­
curarci delle sensazioni piacevoli. 

E lo stesso vale per le percezioni. Se ci prendiamo cura delle percezio­
ni, riduciamo le sensazioni dolorose, anche fisiche, che provengono da 
esse. Le nostre percezioni erronee sono, infatti, all'origine di innumere­
voli sensazioni spiacevoli: rabbia, tristezza, paura, preoccupazione, desi­
derio. Le sensazioni sono quindi l'oggetto della seconda serie di quattro 
esercizi, e in quanto sensazioni sono in relazione sia con il corpo che con 
le percezioni. 
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Passiamo ora agli esercizi dal nono al dodicesimo, focalizzati sulla 
mente. In questo caso per mente intendiamo le formazioni mentali. Dalla 
psicologia buddhista sappiamo che ci sono cinquantuno formazioni men­

tali. Le sensazioni e le percezioni sono due di esse. Rimane, quindi, un 
insieme di quarantanove formazioni mentali, a cui viene associata la 
mente. 

NEL NONO ESERCIZIO SIAMO CONSAPEVOLI DELLE FORMAZIONI MENTALI: 

"Inspiro e sono consapevole delle formazioni mentali. Espiro e sono 
consapevole delle formazioni mentali". 

M entre nel settimo esercizio avevamo preso in considerazione sol­
tanto le sensazioni, in questo nono esercizio entrano in gioco tutte 
le formazioni mentali. Inspirando, sono consapevole, riconosco la 

formazione mentale che è presente in me in questo momento, e la chiamo 
per nome: rabbia, tristezza, gelosia, orgoglio, sospetto, visione erronea, 
avidità. Questo è estremamente importante: le formazioni mentali vanno 
prima chiamate per nome e poi abbracciate. 

NEL DECIMO ESERCIZIO RASSERENIAMO LA MENTE: 

"Inspiro e calmo e rassereno la mente. 
mente". e ome è possibile rendere più gioiosa una formazione mentale già pre­

sente in noi? Come possiamo far sorgere delle formazioni mentali 
positive, benefiche? Immaginiamo di disegnare un cerchio e di divi­

derlo in due. La parte inferiore rappresenta la coscienza deposito, mentre 
nella parte superiore individuiamo la coscienza mentale. Sappiamo che la 
coscienza deposito custodisce tutti i semi. Questi semi si manifestano 
nella parte superiore della coscienza come formazioni mentali, di cui 
dobbiamo cercare di essere consapevoli. 

Come possiamo far comparire delle formazioni mentali positive nella 
nostra coscienza mentale? Abbiamo dei semi buoni in noi: è possibile 
individuarli e aiutarli a manifestarsi per rasserenare la mente? In noi ci 
sono i semi della gioia, della felicità, dell'amore, del perdono: ci sono stati 
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trasmessi dai nostri genitori, dai nostri insegnanti, dai nostri patriarchi. 
Dobbiamo aiutarli a crescere ogni giorno. 

Nel decimo esercizio cerchiamo proprio di entrare in contatto con que­
sti semi, per permettere loro di manifestarsi come formazioni mentali. Se 
lasciamo che siano soltanto i semi della tristezza a manifestarsi, questi 
prenderanno tutto lo spazio della nostra coscienza mentale, soffocando i 
semi positivi, e non ci sarà più posto per la gioia. Permettiamo allora ai 
semi di felicità di germogliare ogni giorno, nutrendoli con I' ascolto dei 
discorsi di Dharma, con la pratica, con la meditazione camminata, respi­
rando in consapevolezza, leggendo i sutra. 

NELL'UNDICESIMO ESERCIZIO CONCENTRIAMO LA MENTE: 

"Inspiro e concentro la mente. Espiro e concentro la mente ". e oncentrare la mente significa che quando in noi si manifesta una 
formazione mentale, usiamo la consapevolezza per abbracciarla. 
Quando c'è presenza mentale, c'è anche concentrazione. Se abbrac­

ciamo più a lungo una formazione mentale, positiva o negativa, riuscia­
mo senza sforzo a guardare in profondità nella sua natura, generando in 
noi saggezza, comprensione risvegliata. 

Non dobbiamo fuggire davanti a una formazione mentale, bensì trat­
tarla con la stessa cura di un ricercatore che è consapevole dell'oggetto 
della sua ricerca, o come uno studente di matematica che fa sì che la con­
centrazione abbracci gli esercizi a cui si sta dedicando. Se cerchiamo di 
fare degli esercizi di matematica mentre guardiamo la televisione non 
avremo sufficiente consapevolezza e concentrazione. Per riuscire a guar­
dare nelle nostre formazioni mentali, come ansia, tristezza, gelosia, soli­
tudine, dobbiamo entrare in uno stato di profonda concentrazione. 

Sono emozioni che ci fanno soffrire e abbiamo bisogno di abbracciarle. 
La nostra tendenza è invece opposta: vediamo che ci mettono a disagio e 
cerchiamo di sfuggirle. Ora, però, siamo determinati ad abbracciarle e a 
tale scopo usiamo la presenza mentale e la concentrazione. Se non le 
abbracciamo, se non le osserviamo, non potremo mai liberarcene. 
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SE RIUSCIAMO A GUARDARE, A RICONOSCERE LE FORMAZIONI MENTALI, E A VEDE­
RE CHE SONO ALLA RADICE DELLA NOSTRA SOFFERENZA, DIVENTA PIÙ SEMPLICE 
LASCIARLE ANDARE. PROPRIO IN QUESTO CONSISTE IL DODICESIMO ESERCIZIO: 

"Inspiro e libero la mente. Espiro e libero la mente ". e osa vuol dire liberare la mente? "Inspirando mi libero, lascio anda­
re la formazione mentale che è in me, espirando lascio andare la for­
mazione mentale che è in me". Formazioni mentali come lavidità, 

l'avversione, il sospetto, lorgoglio, sono corde che ci legano, corpo e 
mente, e ci rendono la vita infelice. Quando riusciamo a guardare in pro­
fondità in queste formazioni mentali, ad abbracciarle e a lasciarle andare, 
allora scopriamo la felicità chiamata "liberazione della mente". 

"Inspirando, concentro la mia presenza mentale e la mia attenzione 
sulla formazione mentale che è in me, la abbraccio con tenerezza". Se c'è 
concentrazione, la liberazione avviene in modo naturale, senza sforzo. La 
preghiera non c'entra, è questione di pratica quotidiana. 

Questi quattro esercizi centrati sulle formazioni mentali sono molto 
importanti ed è necessario non sottovalutarli. Le formazioni mentali 
costituiscono un terreno di pratica molto vasto, dal cui approfondimento 
abbiamo molto da imparare. Ogni volta che una di esse emerge, dovrem­
mo riuscire a chiamarla per nome: "Eccoti qui, ti chiami avidità, ti cono­

. sco da tanto tempo, sei una vecchia amica. Benvenuta!" E le sorridete. 
Questo è il modo per riconoscere le formazioni mentali: date loro il ben­
venuto quando si manifestano, non lasciate che arrivino e vadano via 
senza averle riconosciute. È molto importante! 

I dodici esercizi che abbiamo visto fin qui devono essere sviluppati a 
fondo e con impegno. Dobbiamo praticarli e condividere la nostra espe­
rienza con gli altri, in modo da aiutare chi arriva dopo di noi a capire 
come praticarli. 

Gli esercizi dal tredicesimo al sedicesimo hanno per oggetto i dharma, 
i fenomeni, che sono collegati alle percezioni. Attraverso questi esercizi 
possiamo sbarazzarci delle nostre percezioni erronee, trasformando così 
la grande sofferenza che ci procurano. 
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IL TREDICESIMO ESERCIZIO CONSISTE NELLA CONSAPEVOLEZZA DELL'IMPERMA­
NENZA: 

"Inspiro e contemplo la natura impermanente di tutti i dharma. Espiro 
e contemplo la natura impermanente di tutti i dharma ". 

A bbiamo in noi molti ostacoli dovuti all'ignoranza. Ci comportiamo 
come se dovessimo vivere un milione di anni, come se fossimo eter­
ni, indistruttibili. Abbiamo sentito le parole del Buddha, abbiamo 

ascoltato il nostro insegnante: entrambi ci hanno parlato dell'imperma­
nenza. Sappiamo bene che potremo vivere al massimo cento anni. 
Pensiamo: quella persona ha avuto un incidente di macchina, quell'altra 
è in ospedale, quell'altra ancora ha il cancro, quella è morta. Ma credia­
mo che tutto questo non ci riguardi, viviamo questa specie di follia. La 
nostra comprensione dell'impermanenza è molto superficiale: la vedia­
mo solo come un'idea, una teoria, e agiamo nella vita quotidiana come se 
dovessimo esserci per sempre. 

Ma non è vero, non è così. La nostra vita è come un lampo, come una 
nuvola nel cielo. Dovremmo concentrarci e guardare in profondità nel­
l'impermanenza: vedere ogni passo, ogni respiro, ogni boccone di cibo 
alla luce dell'impermanenza. Non si tratta di qualcosa di negativo, di pes­
simistico. È la verità e va compresa bene, perché l'impermanenza è essen­
ziale per la vita. Se piantiamo dei girasoli e vogliamo che crescano, l'im­
permanenza è indispensabile. Se il seme di girasole dovesse rimanere per 
sempre un seme, non esisterebbe il girasole. Il seme deve scomparire 
affinché il girasole appaia: ecco l'impermanenza. E poi, affinché ci siano 
nuovi girasoli, il girasole deve diventare vecchio e morire. Non dite "non 
mi piace l'impermanenza", perché vorrebbe dire che non amate la vita: 

Impermanenza significa anche "non sé". In termini di tempo, infatti, 
parliamo di impermanenza, mentre in termini di spazio parliamo di non 
sé. Se riuscirete a vedere l'impermanenza e il non sé, vedrete l'interesse­
re, la vacuità. In seguito potrete ottenere l'insight, la comprensione risve­
gliata dell'impermanenza. Vivrete nella luce, nel regno dell' Avatamsaka, 
il mondo di non nascita e non morte. L'impermanenza ci rende capaci di 
lasciare andare, e quando lasciamo andare ci sentiamo leggeri, liberi. 
L'insight dell'impermanenza ci dà speranza, perché nulla resta uguale 
per sempre. 
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ECCOCI ORA AL QUAITORDICESIMO ESERCIZIO: 

I nspirando osservo in profondità la natura dei dharma e comprendo 
che non sono "degni di essere desiderati". Il termine sanscrito è viraga, 
ovvero "non provare attaccamento e desiderio per qualcosa". 

Dovremmo sapere che i dharma, i fenomeni oggetto delle nostre perce­
zioni, sono impermanenti. Funzionano come esche, ma non sono degni di 
essere desiderati, anche se per ignoranza possiamo ritenere che non sia 
così. Dobbiamo guardare con cura nella natura di ogni fenomeno, in 
modo da comprenderne la relatività. Quando gettiamo un'esca nel fiume 
sappiamo che in quell'esca c'è un amo e speriamo di ingannare il pesce. 
In effetti il pesce è ingenuo, perciò non abbiamo bisogno di usare un'esca 
vera. Ci è sufficiente agganciarne all'amo una di plastica. Se il pesce 
sapesse come osservare la natura ingannevole delle cose, riuscirebbe a 
individuare l'amo nascosto nell'esca e ne comprenderebbe la natura "non 
degna di essere desiderata". 

Il Buddha ha detto che ci sono cinque tipi di desideri dei sensi: desi­
derio di potere, denaro, sesso, fama e buon cibo. La maggior parte di noi 
ha sofferto a causa del desiderio di un cibo appetitoso. Mangiamo una 
pietanza perché ha un buon sapore, ma dopo soffriamo moltissimo. Solo 
allora iniziamo a vedere che tutto ciò non è degno del nostro desiderio. Il 
Buddha nei suoi discorsi ci ha offerto molti esempi: il desiderio è come 
una torcia che reggiamo controvento, la cui fiamma soffia all'indietro e ci 
brucia; il desiderio è come un osso senza carne, rosicchiato dai cani gior­
no e notte, anche se non dà alcun nutrimento. Dopo aver guardato in pro­
fondità nell'impermanenza, possiamo osservare a fondo la natura "non 
desiderabile" delle cose che desideriamo, per capire come portino con sé 
pena e sofferenza. 

A questo proposito è utile chiedere a chi ha sofferto molto, a causa dei 
propri desideri, di parlarvi della sua sofferenza. È un modo eccellente per 
capire di cosa si tratta, soprattutto nel caso in cui non vi siate ancora 
addentrati in quel regno di sofferenza e pensiate che sia una buona meta. 



ES E R C I Z I  d a l  SU T R A  
ANAPANASATI 

PROSEGUIAMO ORA CON IL QUINDICESIMO ESERCIZIO: 

1 1 termine nirodha significa "non nascita e non morte", ma anche nirva­
na. Iniziamo a entrare in profondità nell'oggetto della nostra medita­
zione: dopo aver compreso l'impermanenza e la natura non degna di 

desiderio dei dharma, giungiamo al nirodha, che è la cessazione, l' estin­
zione di nascita e morte. Inizialmente osserviamo che le cose nascono e 
muoiono, hanno un inizio e una fine, un essere e un non essere. Il più 
grande dovere di un praticante è proprio andare oltre il mondo di nasci­
ta e morte, ed essere parte del mondo di non nascita e non morte. Perché 
nascita e morte sono soltanto idee. Il Sutra del Cuore ci insegna che non 
c'è né nascita né morte, nulla di puro o di impuro. È uno dei discorsi del 
Buddha che ci mette in contatto con la dimensione ultima, dove non ci 
sono l'uno o i molti. Aprendo la porta della non nascita e non morte, non 
andare né venire, apriamo la porta della dimensione ultima e siamo sta­
bili e liberi. Il quindicesimo esercizio ci porta dunque molto lontano, in 
contatto con la dimensione ultima. 

Ci sono persone che non apprezzano il mio insegnamento, dicendo che 
insegno soltanto a inspirare ed espirare. Abbiamo però visto che in realtà 
inspirare ed espirare seguendo il Sutra sulla Piena Consapevolezza del 
Respiro ci permette di fare molta strada. 

PASSIAMO INFINE AL SEDICESIMO E ULTIMO ESERCIZIO: 

"Inspiro e medito sul lasciar andare. Espiro e medito sul lasciar andare ". 

S e non riuscite a lasciare andare, non potete essere liberi. 
Abbandonate le vostre idee sulla nascita e sulla morte, sull'esistere 
e sul non esistere. Per essere felici occorre lasciare andare ogni con­

vinzione che procura sofferenza. La convinzione di molti di noi è: 
"Questo corpo è me". Non appena lasceremo andare questa idea, svani­
rà in noi ogni paura. Allo stesso modo, abbiamo l'idea che la durata della 
nostra vita sia limitata a settanta, ottanta o novant'anni: se riusciremo ad 
abbandonare questa idea diventeremo immortali. Pensiamo di avere un 
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sé separato, crediamo che la nostra felicità non sia la felicità degli altri e 
che quella degli altri non sia la nostra: questo ci impedisce di essere feli­
ci. Dobbiamo lasciare andare le idee di un sé, di un essere umano, di un 
essere vivente e della durata di una vita, come insegna il Buddha nel 
Sutra Vajracchedika, il Sutra del Diamante che recide l'illusione. 
Abbandonando queste idee potremo lasciare andare qualsiasi attacca­
mento e saremo felici. 

Guardate bene nella vostra mente per capire se c'è in voi un'idea di 
realizzazione e successo: se volete essere in un certo modo o in un altro, 
se volete essere il migliore, se pensate che starete bene solo quando riusci­
rete a sposare quella certa persona, oppure a divorziare. Si può perfino 
morire per idee di questo tipo! Prendete allora quell'idea di felicità, 
abbracciatela e osservatela in profondità. Sarete felici solo quando sapre­
te come lasciarla andare. 

L a parte del sutra in cui sono illustrati i sedici esercizi si conclude 

con queste parole: "La piena consapevolezza del respiro, se svilup­

pata e praticata con continuità secondo questi insegnamenti, darà 

frutti e sarà di grande beneficio". In effetti, il giorno in cui ho scoperto 
la profondità di questo discorso del Buddha è stato un giorno davv'ero 
felice. In precedenza avevo cercato di impararlo e mi ero accontentato di 
una conoscenza teorica, senza però sapere come godere del momento 
presente. Comprendere il Sutra Anapanasati nella pratica, quindi, è stato 
per me come trovare un immenso tesoro. Sono sicuro che anche per voi 
sarà fonte di nuove comprensioni ogni volta che lo studierete e lo mette­
rete in pratica. 

(traduzione di Stefano Carboni 
editing di Alberto Annicchiarico e Cristina Pellicano) 

• • 



PROSPETT IVE 
SULLA 
VACUITA 

C REARE LE BASI PER UN PENSIERO 
PLANETARIO CHE N E LL' ESPERI ENZA D ELLA 
VACU ITÀ O SUNYATA TROVI 
I L  S U O  FULCRO E U N I SCA I L  PENS I ERO 
OCC I D ENTALE CON IL PEN S I E RO 
B U D D H I STA: QUESTA LA SFI DA DELLA 
SCUOLA DI KYOTO. 
1 1 tema della vacuità 

attraversa tutta la 

speculazione buddhista. Si 

sviluppa in particolar modo 

nelle scuole del Mahayana e 

del Vajrayena, fino a divenire 

un elemento centrale, in 

qualche modo emblematico, 

della visione del mondo 

buddhista. In tempi recenti è 

stato assunto dai filosofi che 

si richiamano al buddhismo 

come fondamento del loro 

itinerario speculativo. Tale 

assunzione ha stimolato 

proficui contatti con una 

certa filosofia occidentale 

alle prese con il problema del 

nichilismo, rendendo 

estremamente attuale una 

riflessione che si sviluppa da 

secoli, supportata da testi 

sapienziali, da sforzo 

speculativo e da pratica 

meditativa. I testi, che 

vengono di seguito proposti, 

intendono richiamare 

l'attenzione su questo nesso 

concettuale che, 

contestualmente, si intreccia 
con la storia del Buddhismo 

ed è al centro del confronto 

contemporaneo tra il 

pensiero d'Oriente e 

d'Occidente. Nel primo 

vengono indicate le linee di 
passaggio che hanno 

caratterizzato il dispiegarsi 

della teoria della sunyata 

introducendoci in  questo 

terreno impervio in cui la 

speculazione spesso argina 

i l  portato dell'esperienza. 

Il secondo articolo del 

dossier è la parte terminale 

del quarto capitolo -intitolato 

Ku no tachiba- di Su_kyo to 

wa nanika (Che cos'è la 

religione?) di Nishitani Keiji ,  

nella versione curata da Jan 

van Bragt e Yamamoto 

Seisaku e apparsa in The 

Eastern Buddhist vol. VI, n°2; 

ottobre 1 973. Si tratta di uno 

scritto centrale della 

produzione di N ishitani e 

dell'i ntero itinerario 

speculativo della Scuola di 

Kyoto, nata all ' inizio del 

secolo scorso e tutt'ora 

attiva, a cui aderirono 

studiosi di spicco delle 
diverse tradizioni buddhiste 

giapponesi. 



In esso il filosofo giapponese 

elabora in modo esaustivo if 

suo modello di vacuità, 

rifacendosi con maggior 

aderenza all'insegnamento 

buddhista tradizionale. Ad 

esempio risulta evidente il 
suo riferirsi alla nozione di 

sunyata, evitando l'uso del 

termine 'nulla assoluto' che 

era invece privilegiato da 

Nishida proprio per la sua 

valenza concettuale. 

Soprattutto l'opera intende 

porre le basi per una nuova 

religiosità. Abe Masao ha 

paragonato questa i mpresa a 

quella messa in atto da 

Schleiermacher nelle Reden 

Ober die Re/igion, solo che 

qui  non si tratta più di chiarire 
l'essenza della religione di 

fronte alle correnti 

i l lumin istiche. Nel mondo 
contemporaneo dove Oriente 

ed Occidente si incontrano, 

la situazione si è 

radicalizzata. Scientismo e 

nichilismo ateo 

compenetrano la storia 

odierna e rendono 

inadeguate le religioni nelle 

loro espressioni tradizionali. 

Shukyo to wa nanika si 

presenta allora come la 

ricerca di un atteggiamento 

religioso inedito, in  un'ottica 

planetaria. L'opera inizia con 

una polemica contro 

l'egocentrismo cartesiano: 

muovendo dall'io e dalle sue 

rappresentazioni, 

l'egocentrismo è incapace di 

cogliere l'armoniosa 

interdipendenza delle cose 

dell'universo. Paral lelamente 

Nishitani critica i l  

'personalismo' cristiano, 

scorgendovi le fonte delle 

attuali difficoltà della 

religione. Infine, nel terzo 
capitolo dell'opera, sono 

messi a confronto nichilismo 

e sunyata: la visione del 
Nulla che emerge dalla 

scienza e dal pensiero 

moderni e quella buddhista 

tradizionale. Il nichil ismo è 

legato ad una visione 

meccanicistica del mondo,1rr- '" 

cui la natura è dominata.�il 

senso dell'esistenza.èo.messo 

in crisi- I tefu�� filosofici e 

D'altronde secondo Nishitani 

tutto l'itinerario del pensiero 

occidentale, compreso 

Heidegger e con l'eccezione 

di Meister Eckhart, conduce 
inevitabilmente agli esiti che 

si sono verificati. Viceversa 

nella prospettiva di sunyata, 

come recita appunto il titolo 

del quarto capitolo, la 

coscienza dell'impossibilità di 

oggettivare fa sì che il sé, 

posto di fronte all'oggetto, 

scorga in esso una 

proiezione di se stesso nel 

campo della coscienza e 

approdi a una conoscenza 
r�igiosi, elaborati in riflessiva in cui il sé conosce 

Occidente per contrastare se stesso e l'oggetto. Con 

tale visione, hanno offerto l'inizio del quarto capitolo, 
una debole resistenza e l'opera esamina la vacuità 

Nishitani ritiene che la nelle sue connessioni con il 

nozione buddhista di sunyata tempo e con la storia. 

sia la sola in grado di operare Soprattutto riprende e 

un trascendimento positivo. ripropone, in un l inguaggio 
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adeguato ai tempi, i temi 

esposti dall' Avasamtaka 

sutra. In particolar modo 

si sofferma sulla 

inte rpenetrazione di tutti 

i dharma e di tutti i tempi, 

che è stato un argomento 

che ha vivificato il pensiero 

buddhista durante tutto i l  suo 

corso, basti pensare ad 

esempio a quanto elaborato 

da Dogen in testi come Uji. 

Infine la riflessione di 

Nielsen, ctie viene proposta 

in traduzione, è stata 

pubblicata negli Atti del X/1° 

Congresso Internazionale 
di Filosofia (vol.X0• Firenze, 

1 960; pp. 1 3 1 - 1 37), tenutosi 

a Venezia nel 1 958. Ha un 

valore soprattutto storico, 

poiché rappresenta uno dei 

primi interventi tesi a mettere 

in evidenza le forti 

connessioni tra la 

speculazione heideggeriana 

ed i l  pensiero buddhista, 

in particolare modo nèlla 

elaborazione operata da 

Nishida Kitaro e dalla scuola 
di Kyoto. Molte delle istanze 

che i n  esso vengono poste 

sono state successivamente 

maggiormente chiarite ed 

approfondite. Può essere 

tuttavia i nteressante 

prendere in considerazione 

questo punto di partenza 

di un indirizzo critico che ha 
avuto in seguito un enorme 

sviluppo. 

N OTE S U LLA , 
VACUITA: 

DALLA PRAJNAPARAM ITA ALLA SCUOLA DI  KYOTO 

• Giancarlo Vianel/o 

L a dottrina del buddhismo 

non è solo messaggio di 

salvezza o, più genericamen­

te, un sistema religioso. E' 

anche un fenomeno che 

impronta di sé molti dei tratti 

culturali e delle espressioni 

artistiche delle civiltà in cui si 

radica. Contestualmente è un 

fenomeno che esprime u n  

suo pensiero originale. A l  d i  là 

della ricchezza delle diverse 

tradizioni, delle diverse scuo­

le e dei diversi approcci dottri­

nali, è presente una identità di 

pensiero, propria del buddhi­

smo in quanto tale, che ha in­

teressato molteplici ambiti: lo­

gica, epistemologia, etica, 

psicologia, estetica, 
�
ma so­

prattutto ontologia. 

Nel pensiero buddhista risulta 

centrale la riflessione sulla 

costituzione del reale, sulla 

vera natura della cosa in sé, 

sulle categorie di essere e 

nulla. Non solo tale riflessione 

penetra in profondità la natu­

ra dell 'essere fenomenico, 

ma riesce allo stesso tempo a 

esprimere prospettive origi­

nali, contributi che possono 

rivelarsi preziosi per altri 

sistemi di pensiero, soprattut­

to oggi che viviamo in epoca 

di nichil ismo di lagante. La 

filosofia occidentale, che ha 

seguito una tradizione specu­

lativa incentrata sul la nozione 

di essere necessario, sul prin­

cipio di non contraddizione, 

sul dualismo platonico-cristia­

no, trova oggettiva difficoltà a 

confrontarsi con il problema 

del nulla che ineludibilmente 

si presenta al termine del suo 

itinerario metafisico. I l  nulla, 

nichilisticamente inteso come 

negazione, come annichil i­

mento di tutto ciò che prima 

era stato valore o fondamen­

to, scompagina ogni possibile 



osciante sull'attuale costel­

lazione spirituale. 

Radicalmente diverso è l'iti­

nerario di pensiero dell'onto­

logia buddhista e diversi sono 

gli strumenti logici e linguistici 

di cui si dota. 

La dottrina del vuoto buddhi­

sta è una delle diverse moda­

lità con cui si articola la vacui­

tà orientale che è sviluppata, 

in forme diverse, da varie tra­

dizioni religiose dell'Oriente. 

E' anche una dottrina che 

attraversa il Buddhismo fin 
dalle origini.  

Come è noto, i principali ele­

menti dottrinali del buddhismo 

hinayana sono Duhkha ( i l  
dolore) e le quattro nobili veri­

tà, il paticca samuppada (l'ori­

gine i nterdipendente della 
realtà), anatta (l' inconsistenza 

dell'io che è formato dall'ag­

gregazione di cinque khand­
ha) e anicca (l'impermanenza 

ontologica della realtà). I l  

tema della vacuità emerge 

proprio nel tentativo di pun­
tualizzare q uesto concetto, 

come attesta il Canone Pali -

soprattutto il Majjhimanikaya -

che afferma che ciò che è 

privo di sé e non ha esistenza 

assolutamente autonoma è 

vuoto (sunya): ad esempio i l  

mondo e la rappresentazione 

del mondo che uno si crea. A 
partire dalla nozione di anicca 

- l' inconsistenza dei fenomeni 

- si giunge a definire l'idea di 

vuoto (sunya). I l  termine san­

scrito di sunyata (vacuità) in  

realtà sostantiva l'aggettivo 

sunya (Vuoto) che deriva 

dalla radice svi (gonfiare; 

g reco koi/os, latino cavus). 

L'espréssione deriva· origina­

riamente da un attributo, da 

una determinazione reale e 

riscontrabile che solo succes­

sivamente prende la forma di 

un termine generalizzante. 

Nel buddhismo hinayana il 

tema della vacuità emer­

ge non dalla speculazione 

astratta, ma dalla necessità di 

pu ntualizzare la dottrina. 

Con il passaggio al buddhi­

smo mahayana tale tema si 
amplia fino a divenire concet­

to fondante e espressione 

ontologica di ben due scuole: 

la Vijnanavada e la Madhya­

mika. Ma soprattutto gioca un 

ruolo centrale nei sutra maha­

yanici, in particolare nella let­

teratura della Prajnaparamita. 

La Prajnaparamita è un corpo 
di testi sapienziali di  diversa 

lung hezza che vertono sul 

tema della vacuità. I l  testo più 

celebre di questo corpo è, 

senza dubbio, la Prajnapa­

ramita hridaya sutra, tratto 

dalla versione di Xuan­

Zhuang. 

Tale versione, recitatissima 

nei monasteri zen, contiene 

l'affermazione "la forma è 

� 
��- i. �· 

( 

vuoto, il vuoto è forma", che 

non va intesa come identità, 
bensì come l ' includersi reci­

proco, il coesistere di feno- . 

meni e vacuità. La vacuità va 

pertanto pensata non come 

un principio astratto o in qual­

che modo fondante, ma 

come co-appartenente al 

fenomeno. Secondo la lette­

ratura della Prajnaparamita, 

sunyata non solo non può 

essere intesa come fonda­

mento del reale, ma soprat­

tutto non deve essere iposta­

tizzata, non deve trasformar­

si in principio metafisico tale 

da aprire una prospettiva 

dualistica. In tali testi l'azione 

di sunyata non si l imita ad 

annichil ire il sé dei fenomeni 

ma annichi l isce lo stesso 
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Dharma e lo stesso vuoto. Se 

leggiamo uno dei tanti sutra 

che trattano di sunyata, ad 

esempio il Sutra della perfetta 

saggezza (cfr. E. Conze, The 

short Prajnaparamita Texts. 

London, Luzac, 1 973; p. 1 65), 
troviamo una elencazione di 

ben diciotto forme di vacuità 

che operano annichi lendo 

ogni forma di essere e di non 

essere, impedendo alla men­

te del lettore di attaccarsi a 

una qualsiasi realtà definita. 

Su queste modalità della 

vacuità è opportuno soffer­

marsi, anche se in modo suc­

cinto, perché ci permettono di 

farci un'idea dell'ampiezza e 

della profondità della dottrina. 

• La prima modalità è 

I' Adhyatma-sunyata (i l  vuoto 

interiore) e corrisponde alla 

vacuità psicologica, annichili­

mento dei processi mentali e 

dell'attività psichica dell'ego. 

In termini generali corrispon­

de alla dottrina dell' anatman 

(anatta) . 

• La seconda è la Bahirda­

sunyata (i l vuoto esteriore) e 

corrisponde alla vacuità del 

mondo esterno, agli oggetti 

dei sei vijnana. Se, secondo 

I '  Adhyatma-sunyata, il mio 

ego è vuoto, analogamente 

tutto ciò che non è il mio ego 

sarà vuoto. 

• Segue l'Adhyatma-bahird­

ha-sunyata che annichi lisce 

come i l lusoria la distinzione 

tra interno ed esterno, tra ego 

e non ego. Ogni punto di vista 

relativo è, appunto, relativo e 

di per sé vuoto. La vacuità, 

i nvece, si propone come una 

dottrina dell 'assoluto anche 

se rigorosamente immanen­
te. 

• Sunyata-sunyata (i l vuoto 

del vuoto) è allora l'annichili­

mento della vacuità stessa 

che rischiava di trasformarsi 
in una aporia -come invece 

accade nel pensiero occiden­
tale: se i l  nulla è i l  contrario 

del l'essere, come è possibile 

che i l  nul la sia q ualcosa? 
Evidentemente il nulla non 

può dive n i re qualcosa e 

soprattutto non può trasfor­

marsi in entità metafisica. La 

vacuità deve a sua volta 

essere annichi lita e dare con 

ciò vita agli enti. Né il vuoto 

può essere pensato come 

uno spazio, un luogo in cui si 

danno e si annullano le pre­

senze fenomeniche. 

• Si ha allora la Maha-sunya­

ta (il grande vuoto) con cui il 

buddhismo Mahayana demo­

lisce l'idea tradizionale dello 

spazio considerato come qual­

cosa di oggettivamente reale. 

Per la Prajnaparamita l'idea 

di spazio è una semplice fin­

zione. Come è una finzione 

l ' idea che esista una verità 

suprema. 

• Abbiamo allora la Para­

martha-sunyata (il vuoto della 

verità suprema). Non è possi­

bile passare ad una idea di 

spazio concettualizzato in ter­

mini  di verità assoluta, cioè 

come un contenitore del 

reale. Se fosse possibile Pa­

ramartha stessa diverrebbe 

una possibilità e quindi una 

realtà relativa e non sarebbe 

più Paramartha, cioè qualco­

sa di assoluto. 

• Per ribadire che qualsiasi 

coppia di relativi è vuota pro­
prio in nome della sua relativi­

tà si danno Samskrita-sunya­

ta (il vuoto delle cose create 

ovvero dipendenti da u na 

causa) e 

• Asamskrita-sunyata ( i l  

vuoto delle cose i ncreate, 

come ad esempio lo spazio). 

Le cose increate sono vuote 

perché sono rese relative 

dalle cose create che sono 

vuote. Dopo aver ripetuto che 

ogni presenza fenomenica è 

vuota, si torna ad affermare 

che anche ogni astrazione 

trascendente è vuota. 

• L'Atyanta-sunyata (il vuoto 

supremo) riprende la logica 

della sunyata-sunyata. Se le 
cose create sono vuote, lo 

sono anche quelle increate 

perché divengono relative. 

Allora se i l  mondo fenomeni­

co è vuoto, lo sarà anche 

quello ipotizzabile al di  là dei 

fenomeni, perché reso relati­
vo. 

In realtà la Prajnaparamita 



incalza la mente del lettore 

per evitare che si attacchi ad 

altre mitologie i l lusorie. Quel­

lo che è stato affermato per lo 

spazio vale anche per il 

tempo. Se lo spazio è vuoto, 

anche l'eternità è vuota. Non 

è possibile sostituire all'ipo­

stasi spaziale l'idea di un 

contenitore temporale real­

mente esistente. 

• L'Anavaragra-sunyata (i l  

vuoto dell' i l l imitato) annichili­
sce l ' idea di eternità, anche 

perché è resa relativa dalla 

presenza del tempo. In ogni 

caso nulla è perfettamente 

semplice: ogni fenomeno si 

dà come aggregato di fattori e 

quindi è soggetto alla disgre­

gazione. 

• L'Anavakara-sunyata ( i l  

vuoto del la dispersione) anni­

chilisce, da un altro punto di 

vista, ogni realtà sia presente 

sia di altro genere. 

• Ad esempio anche Prakriti 

(la natura primordiale di ogni 

realtà individuale) è vuoto. In 

altri termini con la Prakrita­

sunyata (il vuoto della natura 

primaria) si ha non solo la 

vacuità del fenomeno, ma 

anche la vacuità di ciò che, 

usando un linguaggio proprio 

della nostra filosofia medioe­

vale, possiamo definire gl i  

universali .  

• Oppure con la Svalaksana­

sunyata abbiamo il vuoto del 

principio individuale, di ciò 

che caratterizza ogni indivi­

duo al di là della natura uni­

versale.  

• I n  fase di riepilogo la 

Prajnaparamita asserisce la 

vacuità di ogni dharma. Sar­

vadharma-sunyata (i l vuoto 

di tutte le cose) riafferma 

appunto che tutto è vuoto, 

i ncluso i l  Dharma, i l  Buddha, 

i l  Sangha. 

• Tutto ha una esistenza rela­

tiva, tutto è Anupalamb-ha­

sunyata (vuoto inaccessibile) , 

cioè tutto è una vacuità ine­

sprimibile da qualsiasi forma 
di l inguaggio e da qualsiasi 

categoria logica. Ciò viene 

sottol ineato per non confon­

dere vacuità e nulla relativo. 

Ciò che hanno demol ito le 

diverse forme di vacuità sono 

solo gli accessi concettuali e 

il lusori alla vacuità, che esiste 

inaccessibile. E, visto che i l  

discorso comincia a prendere 

una piega ontologica, le ulti­

me tre forme di vacuità affron­

tano questo ambito. 

• L' Abhava-sunyata (vuoto 

del non essere), 

• la Svabhava-sunyata (vuoto 

della propria natura) e 

e l'Abhava-svabhava-sunyata 

(vuoto del non essere della 

propria natura) esauriscono 

ogni possibilità al riguardo: 

viene negato l'essere, la pos­

sibi l ità di una esistenza auto­

noma e la stessa opposizione 

tra essere e non essere. -

NAGARJUNA 

Ciò che viene affermato dalla 

letteratura sapienziale viene 

successivamente sistemato 

filosoficamente da Nagarjuna, 

il fondatore della scuola 

Madhyamika. Si tratta di una 

figura leggendaria di mistico e 

logico, la cui biografia è diffi­

cilmente accertabile, al punto 

che ancor oggi è aperta la 

questione se fosse un solo 

personaggio o se siano esisti­

te più persone con lo stesso 

nome. 

Probabilmente nacque nel 1 1 1° 
sec. a Vaidatbha nell ' I ndia 

centrale. 

Viceversa le sue opere 

costituiscono un punto fermo 

del pensiero buddhista. La 

più celebre è la Madhya­

maka karika (Le stanze del 

cammino di mezzo, di 448 

versi i n  27 capitoli) ,  cui  

seguono il Vigrahavyavartani 

(La sterminatrice dei dissen­

si), l'Yuktisastika (sessanta 

versi sul ragionamento), il 

Vaidalyaprakarana (una pole­

mica con i Nyaya), il Maha­

Prajnaparamita-sastra (com­

mento alla Prajnaparamita, di 

controversa attribuzione) e gli 

inn i  del Catuhstava. Nella 

sola traduzione tibetana si 

hanno il Sunyatasaptati (Le 

settanta stanze sulla vacuità) 

e le due lettere al re Uda­

. yana: Suhrllekha (Lettera a 
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un amico) e Ratnavala (La 

ghirlanda dei gioielli). E' attri­

buita a Nagarjuna anche 

un'opera esistente solo nella 

versione cinese: i l  Shi-er­

men-lu ( Le dodici porte) . 

Come si può notare si tratta d i  

un corpo notevole, caratteriz­

zato da una poderosa profon­

dità di pensiero e da un 

implacabile rigore logico. 

Nagarjuna è spinto da u n  

incontenibi le afflato mistico 

che, sul piano speculativo, si  

canalizza in torme di scettici­

smo assoluto. Demolisce 

logicamente le categorie i l lu­

sorie, che per convenzione 

chiamiamo realtà, alla ricerca 

di quell 'assoluto inaccessi bile 

indicato dalla Prajnaparamita. 

Per prima cosa dimostra la 

vacuità della mente polemiz­

zando con le posizioni ideali­

stiche, che saranno proprie 

dello Yogacara, secondo cui il 

mondo è una creazione illu­

soria dei nostri processi men­

tali. Obietta infatti che, se non 

è possibile passare dalle per­

cezioni agli oggetti, non è 

possibile inferire un'autoco­

scienza, una mente dalle per­

cezioni .  Se non esiste un 

mondo esterno, non esiste 

neppure vijnana, perché sen­

za oggetto non vi è neppure 

soggetto: tutto è vuoto. 

Conti nua d imostrando la 

impossibil ità del divenire per 

una realtà pensata come non 

vuota. Se ogni cosa avesse la 

sua essenza, se tosse reale, 

sarebbe impossibile passare 

da una situazione all 'altra, 

nessun ente vorrebbe trasfor­

marsi in qualcosa diverso da 

sé. In un mondo costituito da 

essenze tondate, sarebbe 

impossibile l'azione: per que­

sto i l  mondo deve essere in 

sé vuoto e composto di realtà 

vuote, altrimenti ogni essenza 

dovrebbe essere pensata 

increata e imperitura. Ripren­

dendo la teoria del pratitya 

samutpada Nagarjuna affer­

ma che il mondo è formato da 

aggregazioni di  dharma 

momentanei che, dandosi 

reciprocamente tra loro, costi­

tuiscono fenomeni relativi. 

Nel qu into capitolo delle 

Madhyamaka-karika viene 

affrontato il problema della 

sostanza. La sostanza non è 

pensabile priva di attributi e 

quindi non può precedere gli 

attributi. D'altro canto neppu­

re gli attributi hanno senso 

senza sostanza. Pi uttosto 

sostanza e attributi si sosten­

gono reciprocamente dando 

prova di possedere una natu­

ra relazionale e quindi  vuota. 

Sono condizionamenti acci­

dentali che permettono l'ap­

parire del fenomeno. Pari­

menti nessun oggetto può 

essere percepito staccato 

dalla sua causa, nè una 

causa staccata dall'oggetto. 

Non vi è Dio indipendente 

dal l 'universo, nè universo 

indipendente da Dio. Non vi è 

Buddha; nè quattro nobil i  

verità. Non vi è nulla di reale. 

Non vi è verità o falsità. Vi 

sono solo fenomeni transitori. 

La realtà ha un valore relazio­

nale: si tiene in piedi solo gra­

zie alle relazioni. Anche se tali 

relazioni sono inconoscibil i  

logicamente. Ad esempio il 

divenire: è impossibile affer­

mare che A si trasforma in B.  

Per farlo A avrebbe dovuto 

sempre avere la natura di B. 

Ma allora non avrebbe avuto 

senso chiamarlo A. 

Se la realtà è relativa e non 

comprensibile, esiste un asso­

luto, una vacuità inaccessibile, 

secondo la definizione della 

Prajnaparamita? Per Naga­

rjuna esiste proprio perché 

inaccessibile e non pensata. 

L'assoluto è assoluto quando 

non è pensato, se è pensato -

se rientra nella categoria di ciò 

che è reificabile con il pensie­

ro- non è più assoluto. 

La vacuità è inaccessibile con­

cettualmente. Anzi l'insieme di 

concetti che forma il mondo in 

cui  c i  muoviamo è di ostacolo 

per l'attingimento dell'assoluto. 

La conoscenza convenziona­

le, samvrti, deve invece essere 

ridotta all'assurdo per sgom­

brare il terreno verso ciò che 

sta dietro. 



gente la logica per demolire 

le convenzioni relative, per far 

risaltare, al di là di ogni dub­

bio, la loro natura relativa. Lo 
strumento logico che usa è il 

Prasanga (occasione) che 

consiste nell'assumere u na 

posizione mediana tra coppie 

di opposti e far risaltare le 

incongruenze logiche di en­

trambi, in quanto relativi. 
Come spiega magistralmente 

Candrakirti, commentando con 

il suo Prasannapada i l  primo 

capitolo delle Madhyamaka­

karika: 

"Si può porre e provare la 
propria tesi solo i n  relazione 

alle concl usioni della tesi 

opposta." (6, su M.K. 1 : 1  ) . 

Collocandosi tra le opposte 

argomentazioni diventa facile, 

per chi, come i Prasangika, 

non ha posizioni da difendere 
e desidera solo far emergere 

le contraddizioni e la relatività 

di ogni dharma, dimostrare la 

natura vuota del reale. 

Questa modal ità usata da 

Nagarjuna di  porsi tra asser­
zioni contrapposte motiva il 

nome preso dalla scuola: 

Madhyamika ossia via di 

mezzo. Nagarjuna non pren­

de posizione, punta invece a 

dimostrare che su ogni cosa 

è più opportuno fare silenzio: 

" La realtà non si può dire nè 

che è vuota nè che non è 

vuota, nè infine che non è non 

vuota o non non-vuota. 

Queste parole non sono altro 

se non una designazione 

metaforica" (M. K. XXI I ,  11 , 

trad. R. Gnoli). 

Si tratta alla fine di un proble­

ma nominalistico. Il l inguag­

gio può essere usato con 

intento strumentale ad u n  

livello convenzionale, m a  non 

può essere utilizzato come 

accesso all ' inaccessibile. 

D'altro lato questo tema è 

espresso in modo magistrale 

nel celebre passo del 

Vajracchedikasatra (S.  B. E. 

XLIX, p . 1 32) che recita: 

"Colui che è avviato sul cam­

mino del bodhisattva dovreb­

be così disporre il suo pensie­

ro: io devo consegnare tutti 

gl i  esseri al mondo perfetto 

del Nirvana e tuttavia, dopo 

che avrò consegnato tutti 

questi esseri, nessuno sarà 

consegnato. E perché mai? 

Perché, o Subhuti, se un bod­

hisattva conserva ancora una 

qualche idea degli esseri, egli 

non potrebbe affatto essere 

considerato un bodhisattva". 
La determinazione del Mad­

hyamika ad annichil ire tutti i 

dharma non va tuttavia asso­

lutamente considerata come 

una forma di nichilismo estre­

mo. La coscienza della inef­

fabi lità dell 'assoluto deve 

convivere, per il saggio, con 

l 'accettazione coerente della 
realtà empirica. Correggere 

la realtà relativa con le stes-

se categorie mentali relative 

significa sostitu i re una i l lu­
sione efficiente con un 'altra 

astratta ed egoistica, frutto di 

un medesimo pensiero offu­

scato dal l' ignoranza. Anzi un 

nichilismo astratto e presun­

tuoso serve solo a minare 

l'etica, i valori e la conviven­

za civile. 

Per opporsi a ciò, nel 24° 

capitolo delle Madhyamaka­

karika, Nagarjuna espone la 

dottrina della duplice verità: " 
La dottrina del Buddha si rife­

risce a due verità - quella 

convenzionale ( /okasamvrti­

saya) e quel la  assoluta 

(paramarthasaya) . Chi non 

capisce la differenza tra le 

due non capisce l'essenza 

profonda della dottrina del 

Buddha. Senza dipendere 

dalla pratica di ogni giorno, la 

verità assoluta non può espli­

carsi. Senza uscire verso la 

verità assoluta, non si ottiene 

il Nirvana. Se la vacuità è 

coerente, tutto è coerente. 

Se la vacuità non è coerente, 
nulla è coerente." 

Le norme del mondo e della 
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quotidianità vanno rispettate 

e vissute pur nella consape­

volezza della loro relatività. 

La speculazione nagarju­

n iana sul la vacuità si tra­

sforma in scuola e in tradi­

zione e germina attraverso 

tutto i l  Mahayana. 

Dal Vajrayana al Ch'an la 

pratica meditativa sul vuoto 

diventa centrale nel l ' it inera­

rio di l iberazione. 

LA SCUOLA DI KYOT O 

Questo patrimonio speculati­

vo e di pensiero verrà suc­

cessivamente raccolto dalla 

scuola di Kyoto che lo ripro­

porrà, utilizzando gl i  strumen­

ti l inguistici della filosofia occi­

dentale. 

Tale scuola, che si aggregò 

nella prima metà del nove­

cento attorno alla figura cari­

smatica di Nishida Kitaro 

( 1 870-1 945), si caratterizza 

per aver adottato come ele­

mento unificante l'adesione a 

una prospettiva ontologica 

che, con diversi percorsi, 

assume i l  Nul la assoluto 

come elemento costitutivo del 

reale e di questo Nulla asso­

luto cerca di cogliere la con­

nessione con la storia. Si trat­

ta appunto del tentativo di 

elaborare una nozione pro­

pria del pensiero religioso 

orientale e buddhista, come 

quella di sunyata, con gli stru­

menti propri della filosofia e 

del pensiero dialettico, non 

tanto i n  vista di una qualche 

divulgazione in direzione 

del l 'Occidente, q uanto per 

risolvere i l  confl itto tra le pro­

prie origini culturali e i para­

digmi della modernità nella 

quale i l  Giappone si è trovato 

coinvolto. Il gruppo della 

scuola di Kyoto, al quale ade­

riscono esponenti di spicco 

delle varie tradizioni buddhi­

ste giapponesi, rimane fedele 

a un medesimo indirizzo di 

pensiero che, attraverso 

quattro generazioni, giunge 

fino ai giorni nostri. L'itinerario 

della scuola d Kyoto inizia 

con Lo studio sul Bene ( Zen 

no Kenkyu, 1 9 1 1  ) , l'opera con 

cui Nishida elabora la nozio­

ne di esperienza pura Uunsui 

keiken) che rappresenta l'in­

tuizione contenente in nuce 

tutto il successivo pensiero 

della scuola. L'esperienza pu­

ra è quella esperienza cono­

scitiva che si attua nell'unità 

di coscienza ed evento, è il 

momento che precede la dis-

criminazione tra soggetto e 

oggetto. Questa esperienza, 

che si realizza prima che il 

dato primario venga elabora­

to in quella che noi chiamia­

mo realtà fisica -e che è solo 

una nostra costruzione logi­

ca-, è per Nishida l'unica real­

tà da assumere e da utilizza­

re per chiarire il mondo dei 

fenomeni.  Inoltre l'esperienza 

pura, operando nella man­

canza di soggetto e nel la 

mancanza d i  oggetto, per­

mette di sperimentare la real­

tà del Nul la assoluto. Lo stu­

dio sul Bene è un'opera che 

può sostenere una doppia let­

tura. Da un lato dà risposte in 

termini  filosoficamente cor­

retti alle problematiche del 

clima filosofico dell'epoca -

vitalismo bergsoniano, empi­

rismo radicale di James, 

fenomenologia- dall'altro es­

prime con un nuovo linguag­

gio le istanze della tradizione 

giapponese legata allo zen. 

Ma soprattutto apre la strada 

all 'altra grande elaborazione 

teorica di Nishida: la nozione 

di Mu no Basho ( i l  luogo del 

nulla). 

Nel rapporto tra individuale e 

universale, l'individuo dotato 

di autocoscienza è visto co­

me l 'ultimo anello di una cate­

na, l'ambito in cui si realizza 

l 'universalità. Dire "il fiore è 

bello" significa che la bel lezza 

si realizza nel fiore. 



L'universale diviene i l  ciclo metafisico occidentale e necessario, della civiltà occi-

medium tra le diverse indivi­

dual ità e l 'u niversale per 

eccellenza, la vacuità, l'ambi­
to che unisce e compenetra i 

singoli fenomeni individuali 

che vengono alla luce. I l  Nulla 

assol uto è la dimensione in 

cui tutti gli enti si incontrano e 

si riflettono in una continua 

identità autocontradditoria. La 

nozione di Nul la assoluto 

sarà successivamente ripre­

sa e articolata dagli allievi e 

successori di Nishida: Tanabe 

Hajime, Nishitani Keiji, Ueda 

Shizuteru, Hisamatsu Shin'ichi 
e Abe Masao, tanto per citar­

ne alcuni .  

Inevitabilmente, per una certa 

assonanza nei temi, entrerà 

in dialogo con la speculazio­

ne heideggeriana. Questa 

convergenza tra una certa 

filosofia tedesca e un certo 

pensiero buddhista, che si  

sviluppa attraverso contatti,  

frequentazioni e una notevole 

produzione di testi , rappre­

senta un momento importan­

tissimo per la costruzione di 

un pensiero planetario e una 

enorme opportunità di svilup­

po sia per la filosofia sia, 

appunto, per il pensiero bud­

dhista. 

Heidegger è il fi losofo che in 

Occidente riprende a confron­

tarsi con coerenza con il pro­
blema del nulla. E' un autore 

che si colloca alla fine del 

che ne ripropone una lettura 

completa a partire dalla rias­

sunzione della questione del­

l'essere e, di converso, di 

q uel la di nul la .  Con la 

Seinfrage ( l ' i nterrogazione 

sul senso dell'essere) Hei­

degger ripercorre a ritroso l' i­

t inerario filosofico occidentale 

fino alle sue origini ,  cercando 
di recuperare dall'oblio quel 

diverso atteggiamento nei con­

fronti del l'essere che avrebbe 

potuto evitare il processo di 

reificazione. Si accorge ( in  

maniera esplicita da Was ist 

Metaphisik? ( 1 929) i n  poi) 

che essere e nulla si co­

appartengono. 

Come dirà nella Lettera 

sull'Umanesimo (1 947, p. 1 1 0) :  

"I l  pensiero che pensa l'esse­

re pensa il nulla, perché il 

nul la è l'essenza dell'essere." 

Cerca cioè di pensare l'esse­

re come qualcosa di radical­

mente diverso dall'ente, cioè 

dall'essere reificato. L'essere 

sarà non-ente, l 'opposto del­
l'ente, ossia ni-ente. La storia 

del pensiero occidentale da 

Parmenide a Nietzsche è sto­

ria dell'oblio dell'essere/nulla 

e lascia spazio al nulla ango­

sciante e annichi lente che 

porta alla morte di Dio, alla 

svalutazione dei valori, all'ac­

cettazione rassegnata della 
tecnica. Il nichilismo è proprio 

questo: l'esito inquietante, ma 

dentale, che si verifica nel 

momento in cui si trasforma 

in planetaria. Nichilismo non 

significa che l 'essere è nien­

te, piuttosto, come afferma 

Heidegger, "nella dimentican­

za dell 'essere promuovere 

solo l'ente: questo è nichi­

lismo". Da esso non si sfug­

ge, come lo stesso Nietzsche 

aveva indicato, con il pessimi­

smo (rifiuto del presente o 

della storia), nè creando a 

getto continuo nuovi valori. Il 

nichilismo va compiuto fino in 

fondo, affrontando cioè il pro­

blema del nulla. Per questo 

una teoria del nul la, anzi, 

molto d i  più, una tradizione 

consolidata del nulla, quale è 

quella offerta dal pensi ero 

buddh ista, può rivelarsi di 

estrema util ità nell'affrontare i 

problemi speculativi di quella 

tradizione d i  pensiero che 

prima era solo occidentale ed 

ora è diventata globale�. ---..i 
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NELLA PROSPETTIVA 
D I  SUNYATA 
• Nishitani Keiji 

N 
oi viviamo e moriamo 

nel tempo. Essere nel 

tempo significa essere co­

stantemente dentro i l  ciclo di 

nascita e morte. Ma non è del 

tutto vero che noi siamo 

esclusivamente nel tempo, 

nel ciclo di nascita e morte. 

Nel nostro fondamento, non 

ci muoviamo semplicemente 

in un circolo di nascita e 

morte, viviamo e moriamo 

nella nascita-morte. Noi non 

viviamo semplicemente nel 

tempo; noi viviamo i l  tempo. 

In ogni momento del tempo 

noi facciamo in modo che il 

tempo sia tempo, portiamo il 

tempo a compimento. Questo 

è i l  significato di ciò che pre­

cedentemente ho definito 

"essere nel tempo senza radi­

camento". 

Tuttavia, essere nel tempo 

senza radicamento, essere 

nel ciclo di nascita e morte 

senza vincoli, significa essere 

fuori dal tempo e fuori dal 

ciclo di nascita e morte. 

Significa essere antecedente 

al mondo e alle cose ed esse­

re in grado di padroneggiare 

tutte le cose. 

Nel nostro fondamento, nel 

nostro proprio sé, noi 

siamo originariamen­

te la Realtà. Quando 

siamo coscienti d i  

questa circostanza, 

ad esempio quando 

siamo completamen­

te nel nostro fonda­

mento, proprio i n  

quanto siamo in ogni 

momento nel tempo 

senza radicamento, 

siamo allo stesso 

tempo 

in ogni momento fuori 

dal tempo. Quando 

siamo radicalmente, 

o meglio senza radici, 

all'interno del mondo, 

noi ci  collochiamo 

allo stesso tempo 

fuori dal mondo. I n  questo 

contesto, l iberarci da tutto 

quello che abbiamo in prece­

denza costruito significa l iber­

tà assoluta. 

Uscire dal tempo nel campo 

della vacuità non è differente 

dal radicalizzare la modalità 

di essere nel tempo, cioè dal 

vivere positivamente le vicis­

situdini del tempo. Qui il 

nostro essere trascende tutti i 

legami, si libera da tutte le 

sicurezze. Questo stato di 

assoluta mancanza di radici è 

l ibertà assoluta. 

La vacuità, in quanto assoluta 

libertà che senza radici rende 

possibile l'essere e il tempo, 

è, nel suo essere assoluta 

l ibertà, anche conoscenza. E' 

la prospettiva dell'intuizione, 

riconoscere i l  tutto nella sua 

essenza reale. Ma non dob­

biamo dimenticare quanto 

abbiamo affermato prima: 



che questa realtà è simile a 

un fantasma. Questa cono­

scenza è saggezza simile ad 

un fantasma (nyogen no chi). 

L'incipit dell'Avasamtaka su­

tra recita: "La saggezza simi­

le a un fantasma di Buddha, 

senza ostacoli, penetra com­

pletamente con la sua luce 
tutti i dharma dei tre mondi ed 

entra nell'attività mentale di 

tutti gli esseri senzienti. Qui è 

il dominio dell'Essere celeste 

del Nord. La sua capacità di 

includere ogni cosa non ha 

limiti. Da qui origina la grande 

Luce." 

Un po' più avanti i l  sutra com­

para alla magia di un mago il 

fatto che i l  Tathagata risieda 

nella saggezza simile a un 

fantasma:. "E' come un mago 

che padroneggia le arti magi­

che e che, all' incrocio di una 

strada, produce ogni sorta di 

effetti i l lusori. Nello spazio di 

un giorno concentra un giorno 

e una notte, sette giorni e 

sette notti, quindici giorni, un 

mese, un anno, cento anni.  

Tutto è concentrato lì :  città e 
villaggi, pozzi, ruscelli, fiumi e 

mari, sole e luna, nuvole e 

pioggia, palazzi e vi l le.  

Questo giorno o ora originale 

non si annulla semplicemente 

perché una parte dell'anno si 

è palesata in quel tempo e i 

giorni, mesi e anni della fan­

tasmagoria non scompaiono 

sempl icemente perché i l  

tempo originale era così 

breve" (1 0; n°27). 

Il significato di questo pas­

saggio è il seguente: in un 

istante il corso di un intero 

giorno o di cento anni è mo­

strato in una fantasmagoria e 

questo fantasma è il giorno o 

i cento anni come sono nella 

realtà attuale; tuttavia, ben­

ché i giorni e gli  anni siano 

mostrati come realmente 

sono, i l  presente istante non 

cessa di essere il presente 

istante. In una parola: "Un 

momento è dieci mila anni , 

diecimila anni sono un mo­

mento." [1J 
Nel campo della vacuità tutti i 

tempi entrano in un solo mo­

mento. Nella interpenetrazio­

ne del tempo, o nel tempo in 

sé, che solo origina in quanto 

interpenetrazione, cioè nel­

l'assoluta relatività del tempo 

nel campo della vacuità, tutti i 

tempi sono fantasmi e l'esse­

re di tutte le cose nel tempo è 

ugualmente un fantasma. 

Però, nel campo della vacui­

tà, ogni tempo è questo 

tempo o quel tempo come è 

nella realtà e nell'atto. 

Oppure può essere detto che, 

poiché nel campo della vacui­

tà ogni tempo è tempo senza 

radici , tutti i tempi entrano in 

tutti i tempi. 

Solo come realtà senza radici 

in cui tutti i tempi possono 

entrare, ogni tempo entra nel­

l'essere in q uesto o quel 

tempo qual'è nell'atto. I l  ver­

sante della realtà e quello 

della fantasmagoria coincido­

no. L'essenza del tempo è in 

ciò. 

Se qualcuno inclina a consi­

derare questo modello di 

tempo come una fantastiche­

ria, gli si può ricordare che 

Kierkegaard, ad esempio, 

parla di trascendenza nell'i­

stante e, assieme a ciò, di 

simultaneità ( Gleichzeitigkeit) 

che si  origina nell ' istante. 
I nfatti ,  passato e presente 

possono essere simultanei 
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senza distruggere la sequen­

za del tempo. 

Se un simile campo di simul­

taneità non esistesse, la rel i­

gione e anche la cultura in 

gen erale non potrebbero 

esistere. Noi possiamo, nel 

presente, i ncontrare 

Sakyam uni  e Gesù, Basho e 

Beethoven .  

31 1  fatto che la religione e la 

cultu ra possano svi lupparsi 

storicamente nel tempo ci 

mostra la vera essenza del 
tempo. 

L 'Avasamtaka sutra svi­

luppa la stessa conce­

zione, non solo in relazione al 

tempo, ma anche al luogo.: " 

Un mago, stando in un posto, 

produce con ogni sorta di 

effetti magici luoghi magici, 

senza distruggere il luogo in 
cui si trova. Non distrugge 

questo mondo per i l  fatto che 

gli altri mondi sono molti, ne 
distrugge gli altri mondi per il 

fatto che questo mondo è 

uno" 

Quel determinato tempo e 

luogo consiste in una interpe­

netrazione, in cui tutte le unità 

entrano in ogni unità, in altre 
parole l'assoluta relatività di 

tempo e spazio significa che 

tutte le cose nel tempo e nel­

lo spazio, terra, acqua, fuoco, 

vento, oceani e montagne, 
città e villaggi, luoghi celesti, 

in una parola, l ' intero mondo 

hanno origine nell' interpene­

trazione dell'essere di ogni 

cosa, nel la relatività fonda­

mentale dell'esistenza. 

I noltre il fatto che i l  mondo si 

attualizzi in essere come tota­

lità, come un mondo, significa 

che trae origine in una inter­

penetrazione con parecchi 

mondi .  

Questo nostro mondo è solo 

un mondo relativo; un mondo 

al di là del quale molti mondi 

possibili o attuali (nel linguag­

gio di Leibniz possibil i  o com­

possibi l i)  sono concepib i l i ;  

ogni mondo, in quanto capa­

ce di riflettere tutti i mondi, è ,  

in sé,  il mondo reale. 

I l  mondo in sé diventa essere 

nel campo della vacuità, in  
quanto campo della relatività 

assoluta. 

Inoltre, nello stesso campo 
della vacuità, possiamo esse­

re in grado di interrogarci sul­

l'ultima origine dove si posso­

no riscontrare possibil ità co­
me quella della ragione che 

costruisce le sue i mmagini 

(nella forma di idee o ideali) a 

partire da sé oppure quella 

della creazione artistica che 

crea le proprie immagini (nel­

la forma di immagini visive): 

una espressività fantasmago­

rica della q uale il poeta 

Kikaku ( 1 661 -1 701 ),  uno dei 

più importanti discepol i  d i  
Basho, parla riferendosi alla 

poesia del suo maestro: 

La prima pioggia invernale. 

Anche la scimmia sembra 

troppo grande 

per un piccolo impermeabi­

le intrecciato. 

Possiamo immaginarci i l  

poeta stesso, con addosso un 

piccolo i mpermeabi le,  che 

cammina da solo per le mon­

tagne deserte nei pressi di 

Nara. Ma qui restringiamo i l  

problema a l  campo della 

vacuità come conoscenza. 

In breve, tutte le cose al 

mondo e anche i l  mondo 

stesso sono prive di radici in 

quanto sono nel campo della 

vacuità e, perciò, sono in una 

interpenetrazione in cui tutte 

le cose sono in ciascuna, 
tutte sono i n  una realtà fanta­

smagorica. Allora, "l'uccello 

vola e sembra un uccello" è la 

vera realtà dell'uccello. E la 

nostra modalità di essere, 

che sta in quel campo, cioè il 

nostro essere in sé che deri­

va dal nostro fondamento trae 

origine nel punto in cui "non si 

entra nel mondo se non attra­

verso i l  vuoto, e non si entra 

nel vuoto se non attraverso i l  

mondo". Perché? 

Perché non vi è differenza tra 

mondo e vuoto; perché "si 

risiede nel mondo, risieden­

do contemporaneamente nel 

vuoto". Ciò significa precisa­
mente "risiedere, con u n  

cuore l ibero da radicamenti, 



nella saggezza fantasmagori­

ca del Tathagata" e aver 

coscienza che ''tutti i dharma 

sono privi di sé". 

Aver consapevolezza delle 

cose come tali è i l  punto in cui 

le cose ritornano al loro fon­

damento. I l  fatto che l'uccello 

vola e sembra un uccello con­

duce al fatto che gli uccelli 

volano e rivela, come ho 
detto, lo stesso fatto nella sua 

fattualità originale; allora 

conoscere q uesto fatto in 

quanto tale non è diverso 

dalla circostanza che questo 

fatto sia questo fatto. 

L'identità di essere e cono­

scere è più originale di quan­

to la metafisica tradizionale 

pensi sia. 

Come ho detto precedente­

mente, nel campo della vacui­

tà, il nostro sé precede il 
mondo e gli enti e i n . questo 

precedere si fonda la possibi­

l ità del mondo e dell'esisten­

za degli enti. Ciò non signifi­

ca, come nel kantismo, che la 

cognizione degli oggetti (e dei 

fenomeni in  quanto oggetti di 

cognizione) sia una costruzio­

ne delle forme a priori dei 

sensi e della ragione. Qui si 

parla della ' inséità' non ogget­

tiva degli enti prima di ogni 

distinzione di forma e materia 

e prima di ogni discriminazio­

ne del fenomeno e della Ding 

an Sich (la cosa in sé). Quello 

che sto cercando di dire è che 

la base dell'origine delle cose 

in sé risiede nel loro fonda­

mento, cioè nel loro sé, quan­

do è, nel campo del nul la, 

realmente collocato nella pro­

pria natura. 

Questa conoscenza delle 

cose in sé (che è conoscenza 

della non conoscenza) non 

significa nient'altro che noi, 

ritornando al nostro vero fon­

damento, torniamo al fonda­

mento delle cose che le rea­

lizza nel mondo. E' realizza­

zione come ritorno al fonda­

mento da cui le cose origina­

no e appaiono nella loro vera 

natura. Ritorno al punto dove 
le cose si realizzano non 

oggettivamente e si pongono 

(nella loro posizione e nel loro 

essere-samadhi) è, per il sé, 

perfettamente equivalente al 

ritorno a sé stesso ed alla 

propria natura. Questa è la 

conoscenza della non cono­

scenza. 

In una parola, è il conoscere 

non oggettivo di una cosa 

non oggettiva. Questo cono­

scere, tuttavia, non si relazio­

na ad alcuna facoltà della 

ragione. Come abbiamo detto 

prima, la ragione è stata chia­

mata tradizionalmente la luce 

naturale, ma la vera luce na­

turale non è la ragione. Se noi 

chiamiamo natura la forza 

che riporta tutte le cose all'u­

nità, le riordina e poi esprime 
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u n  mondo, questa forza 

appartiene al campo della 

vacuità che rende possibile 

l' interprenetrazione di tutte le 

cose. Ritornare in questo 

ambito significa tornare al 

fondamento del mondo e 

degli enti e ciò simmetrica­

mente significa che il sé ritor­

na alla propria natura. 

S e noi accettiamo che la 

conoscenza della non 

conoscenza consista in ciò, 

questa conoscenza deve 

essere la vera luce naturale. 
In questo caso, contrariamen­

te a quello che avviene se 

opera la ragione, questa luce 
non è differente dall'essere 

stesso delle cose in sé. Nel 

campo della vacuità, l'essere 

stesso delle cose (che, ben­

ché ogni cosa si realizzi come 

cosa in sé, sono ricondotte 

all'unità) è la luce della cono­
scenza in noi stessi che ritor­

na al proprio fondamento nel 

luogo in cui si conce­

piscono gli enti. per 

questo ho detto pre­

cedentemente che la 

luce naturale in noi è, 

fondamentalmente, la 

luce delle cose stes­
se, che ci proviene 

. . . , dalle cose. La luce, 

che ci i l lumina dal 

nostro stesso fonda­

mento e ci porta al-

l 'autocoscienza origi­

nale, non è nient'altro che 

l'essere non oggettivo in sé di 

tutte le cose che emerge dal 

campo in cui esse stesse si 

realizzano dal loro proprio 

fondamento. 

Ciò è anche i l  senso di es­
pressioni come quella di 

Dogen: " Il fatto che il sé con­

fermi tutte le cose è i l lusione. 
Il fatto che le cose confermino 

il sé è i l luminazione." O quel­

la di Muso Kokushi: 

"Montagne e fiori, terra, erba 

e alberi, tegole e pietre, tutte 

queste cose sono parti del sé 

originale". 

Il campo della vacuità è un 

campo che ha i l  proprio cen­

tro ovunque. E' i l  campo dove 

tutte le cose (ognuna come 

centro assoluto, ognuna con 

la propria e unica individuali­

tà) realizzano la loro natura. I l  

fatto che ognuna è un centro 

assoluto significa che in ogni 
punto in cui una cosa è il 

mondo si fa mondo. 

Contestualmente significa 

anche che ogni cosa, essen­

do nel proprio fondamento, è 

nel fondamento di tutte le 

modalità di essere e, pari­

menti, che ognuna è nel pro­

prio fondamento essendo nel 

fondamento di tutte le cose 

(ho ripetutamente affermato 

che questa relazione è incon­

cepibile tranne che nella 

modal ità non oggettiva di es­

sere delle cose). 

I n  questa modalità, per una 

cosa essere veramente come 

è non è differente dal fatto 

che tutte le cose sono essen­

zialmente una tra di loro, 

sono collocate assieme come 

mondo. 

Ciò è l'uno e il tutto, non 

come è compreso nel campo 

della ragione, ma come è 

contemplato nel campo della 

vacuità. Ciò non è semplice­

mente essere, ma essere 

unito alla vacuità; di conse­

guenza, ciò non è una unità 

assoluta astratta dalle innu­

merevoli differenziazioni nel 

mondo, ma una unità assolu­

ta nel campo in cui le manife­

stazioni e le differenziazioni 

prendono origine. Ciò signifi­

ca che i l  tutto, che è essere 

della vacuità e vacuità dell'es­

sere, è uno, che, nel campo 

della vacuità, i centri, ognuno 

dei quali è assolutamente 
indi pendente, sono essen­

zialmente uno. 



Nella modalità non oggettiva 

di mezzo [2], radicata in sé, di 

essere di ciascuna cosa, tutte 

le cose si radicano nell'unità. 

Nella modal ità di mezzo di 

essere ciò è necessario. E' 

necessario per l'essenza del­

l 'essere che una cosa, nel­

l'essere nel fondamento della 

cosa stessa, sia nel fonda­

mento di tutte le cose. 

I noltre, se il campo della va­

cuità appartiene al luogo 
dove noi torniamo al nostro 

fondamento, i l nostro sé, do­

ve la possibilità del mondo e 

dell 'esistenza delle cose ha la 

sua base, deve essere sé in 

sé stesso, come abbiamo 

detto precedentemente- qual­

cosa che, essendo sé, non è 

sé; un sé che non è sé. 

I n  relazione all'essere in sé 

delle cose, ho affermato che 

questo è i l  modo di essere del 

quale possiamo dire " i l  fuoco 

non brucia il fuoco e l'occhio 

non vede l'occhio" e che può 

essere espresso solamente 

con espressioni paradossali 

come " i l fuoco non è fuoco e, 

perciò, è fuoco". Prendendo a 

prestito un term ine che di 

solito è riservato a esprimere 

uno stato di concentrazione 

della mente, samadhi, possia­

mo definire ciò essere/samad­

hi.  

Ora possiamo fare una simile 

affermazione in relazione al 

sé che deve essere confer-

mato da tutte .te cose in que­

sto modo di essere, cioè i l  sé 

che non è sé. 
Se si dica che "la vacuità è 

sé" o che "si è sé perché non 

si è sé", possiamo esprimere 

i l  modo di essere di questo sé 

come una vacuità/samadhi o 

samadhi privo di mente, 

com'era chiamato in passato. 

Samadhi non è uno stato psi­

cologico, è un concetto onto­

logico. Il punto dove la moda­

lità di essere sé non oggettiva 

ha la sua base nel fondamen­
to, nei piedi, del nostro sé. 

Qui, nel nostro fondamento, 

l'essere del sé è essenzial­

mente una sorte di samadhi.  

Non importa quanto la parte 

conscia del sé sia dispersa 

nel caos, i l suo sé in sé è per­

petuamente in Nagarj u na. 

I noltre quando si guarda 

indietro da questa prospetti­
va, anche la modalità di esse­

re dispersa cui abbiamo 

appena accennato è , come 

è, samadhi. 

H o definito la modalità di 

essere in sé delle cose 

come di mezzo e citato, in 

relazione a ciò, l'espressione 

"Nel momento in cui si afferra 

una cosa per spiegarla, se ne 

perde completamente il sen­

so". Ora questa espressione 

può essere applicata soprat­

tutto al nostro sé, perché è 

solo nel nostro ritorno al 

nostro fondamento che il 

campo della vacuità si apre 

per noi, dove l'essere in sé 

delle cose trova la base della 

sua possibilità di essere. Il 

nostro sé è in  sé originaria­

mente di mezzo e totalmente 

inesplicabile, perché è uno 

con la vacuità e soprattutto 

unito alla vacuità nella consa­

pevolezza che la vacuità è il 

sé e, grazie a questa consa­

pevolezza che è più originale 

di qualsiasi altra cosa, prece­

de il mondo e ogni altra cosa. 

Ogni essere umano i n  sé 

contiene il campo di forza in 

cui  tutte le cose i n  sé sono 

unite come mondo. Contiene 

i l  fondamento della possibil ità 

di tutte le cose che le fa appa­

rire e realizza nel mondo; 

benché, nello stesso tempo, 

ciascuno di noi esista solo 

come cosa temporale e illuso­
ria nel mondo tra le altre cose 

temporali .  

Quando diciamo che i l  nostro 

sé è originariamente di mez­

zo, non ci riferiamo alla me­

diazione aristotelica tra gran­

de e piccolo, nè alla media­

zione dialettica di Hegel che 

sottolinea l'azione della ragio­

ne nel si ntetizzare tra le 

modalità contraddittorie del­

l'essere. 

Poiché queste sono media­

zioni proi ettate nel campo 
della ragione, la modalità di 

mezzo come modalità dell'es-
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sere nel  campo della vacuità 

non può essere proiettata in 

nessun altro campo. Si pre­

sente d irettamente e non 

oggettivamente nel fatto che 

noi attualmente siamo, ed è 

precisamente ciò che giunge 

al l'autocoscienza in questo 

fatto. Giace nei nostri piedi. 

Ad esempio, nessuna delle 

nostre azioni, del nostro ve­

dere e sentire può esser fatto 

in nostra vece da q ualcun 

altro; contengono i n  loro 

un'assoluta adesione a noi 

stessi. Qui si palesa ciò che 

noi chiamiamo di mezzo. 

Qualcuno potrebbe obiettare 

che non sia lecito definire il sé 

attraverso simi l itudini  con 

qualcos'altro e che sia in con­

traddizione con quanto ho 

affermato circa montagne e 

f iumi,  erba e alberi come 

parte originale del sé. Ma 

questa obiezione nasce sem­

plicemente da una visione 

delle cose radicata nell'ambi­

to della coscienza, che rap­

presenta montagne e fiumi e 

sé su un piano meramente 

oggettivo. Nel campo dell'op­

posizione soggetto/oggetto, il 

soggetto, che è percepito co­

me non oggettivabile, è anco­

ra rappresentato nell'autoco­

scienza come qualcosa. Ma 

alle sue radici si trova la rela­

zione dove tutte le cose si tro­

vano nel loro fondamento e 

noi stessi siamo nel fonda-

mento di tutte le cose. Non mi 

riferisco ad una unità o identi­

tà di soggetto ed oggetto, ma 

all"interpenetrazione cui ho 

accennato. Perciò, se dico 

che i monti e i fiumi etc. sono 

parte essenziale del sé, non 

dobbiamo dimenticare che in 

questo stadio montagne e 

fiumi, benché siano monta­

gne e fiumi, non sono monta­

gne e fiumi ;  e che, simmetri­

camente, i l  sé, benché sia sé, 

non è i l  sé; e inoltre che solo 

qui montagne e fiumi sono 

vere montagne e fiumi nella 

loro natura e i l  sé è vero sé 

nella sua natura. 

E' in questo ambito che i l  

nostro sé è auto-presenza 

della più originale modalità di 

mezzo. Lo stesso Muchu 

mondo, che contiene l 'e­

spressione "Montagne e fiumi 

sono tutti parte originale del 

sé'', ci dice: 

"Gli antichi affermavano: ogni 

uomo possiede la luce spiri­

tuale. Quando il Sutra della 

Perfetta Saggezza parla di 

samadhi del magazzino della 

Grande Luce si riferisce alla 

luce spirituale che appartiene 

alla natura di tutti gli esseri 

senzienti. Ciò che è chiamato 

luce del corpo, luce di sag­

gezza e luce miracolosa di 

tutti i Buddha nasce da que­

sto deposito della G rande 

Luce. Anche per l'uomo ordi­

nario che distingue Est ed 

Ovest, bianco e nero, non vi è 

nulla che non sia opera mera­

vigliosa della luce spirituale. 

Ma gli  stupidi dimenticano 

questa luce interiore e si rivol­

gono all'esterno per guardare 

con la luce mondana". 

Precedentemente ho affer­

mato che la luce naturale non 

è la luce di tutte le cose. Ciò 

che è definito luce spirituale, 

non significa la luce dell'ani­

ma o dello spirito nel senso 

comune del termine. E', al 

contrario, un samadhi  del 

deposito della Grande Luce, 

da dove la luce di tutte le 

cose (cioè l'essere in sé di 

tutte le cose) scaturisce e si 

connatura alla natura di ogni 

essere umano. Quando prima 

ho detto che i l  nostro sé è i n  

s é  l a  p i ù  originale espressio­

ne della modalità di mezzo, 

mi riferivo al medesimo luogo. 

(Trad. di Giancarlo Vianello) 

N O T E  

[1 ] Non esiste un 
mondo reale 
contrapposto ad uno 
i l lusorio. L'illusorietà è 
la cifra di ogni dharma 
e ciò che permette la 
interpenetrazione di 
mondi coesistenti. 

[2] 1 1  termine di mezzo 
si riferisce ad una 
modalità propria del 
pensiero del 
Madhyamika che evita 
sia una concezione 
del reale strettamente 
nichi l istica sia una 
strettamente realistica 



·· 1 L  B U D D H ISMO ZE N 
E LA F I LOSO F IA  

D 1 HEIDEGGER 
• Niels C. Nielsen, jr. 

I filosofi buddhisti giappone­

si spesso affermano che la 

filosofia di Martin Heidegger 

sembra coincidere con i l  loro 

punto di vista. In particolare, 

osservano che la sua dottrina 

del n ul la descrive quel genere 
di esperienza che è fondante 

nel buddhismo. 

Naturalmente, la filosofia bud­

dhista comprende molti siste­

mi diversi, soprattutto nel Ma­

hayana. Quest' articolo cerca 

di mettere in evidenza alcune 

delle similitudini e delle diffe­

renze tra il buddhismo e l'esi­

stenzialismo occidentale, com­

parando le idee di un filosofo 

giapponese legato al Ma­

hayana, Nishida Kitaro, con 

l'analisi di Heidegger. Nishida, 

che morì nel 1 945, è stato la 

figura più rappresentativa 

della filosofia giapponese per 

almeno tre decenni .  Il suo 

pensiero rappresenta un pre­

ciso e deliberato tentativo di 

tradurre le riflessioni filosofi-

che orientali nel linguaggio 

occidentale [1J. 
Nel suo incontro con le idee 

occidentali, Nishida fece del 

nulla un principio ontologico. 

Egli rifiutava la categoria di 

essere, privilegiando questa 

concezione ispi rata dalla dot­

trina buddhista di Nirvana. 

Nishida rilevava che questo 

concetto non designa esclusi­

vamente il nulla ontologico. 

Parlava piuttosto di forme 

senza-forma e di suoni senza 

suono. Ripeteva soprattutto 

che il nul la cui si riferiva non 

era assolutamente quietistico 

o contemplativo. Né era la 

negazione di q ualcosa di 

compreso o conosciuto. 

Come il presente, non aveva 

bisogno di relazioni con il fu­

turo. Da ultimo, non era in 

contrapposizione con il sé, 

ma lo trascendeva i n  una 

radicale vacuità. 

Nishida sviluppa la sua posi­

zione attraverso diverse fasi 

di contatti con la filosofia occi­

dentale. Inizialmente, si formò 

in un contesto positivista. In 

seguito passò attraverso l'in­

fluenza di Kant, Aristotele e 

Platone e, infine, di Dilthey e 

di Heidegger. Le idee fonda­

mentali di Nishida sono deli­

neate tuttavia fin dai suoi 

primi lavori. Egli privilegia la 

volontà rispetto all'intel letto, 

anche quando disconosce 

ogni valore eterno agli esseri 

e all'ego. La forma fonda­

mentale di conoscenza, insi­

ste, sta nel processo volitivo. 

Nishida riconosce la di retta 

influenza del buddhismo in 

q u est' asserzione. Aveva 

prati cato meditazione Zen 

sotto la guida di valenti mae­

stri; la sua sintesi con il pen­

siero occidentale non si era 

costruita esclusivamente su 

un piano astratto, ma era 

stata formulata attraverso u n  

coinvolgimento esistenziale. 

La sua visione del mondo si 

esprime attraverso un siste­

ma di paradossi. Crede che 

l'esistenza debba essere 

descritta come una serie di 

momenti autocontraddittori. 

Soprattutto crede che lo 

scarto tra i l  mondo e la 

nostra esperienza possa 

essere ricomposto in unità 
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solo in una prospettiva reli­

giosa. 

La prospettiva esistenziale è 

più esplicita nel le u lt ime 

opere di Nishida. Si occupa 

delle problematiche connes­

se con la lettura fenomenolo­

gica della metafisica platoni­

ca e aristotelica, che si era 

sviluppata nel Giappone del 

primo dopoguerra. Inoltre l' iti­

nerario di  pensiero di Nishida 

è influenzato dalla moderna 

dottrina esistenziale della 

persona. Egli  afferma che 

l'individuo è al di  là di ogni 

tentativo di sondarlo con stru­

menti logici.  E' necessaria 

l ' introspezione, il guardarsi 

dentro. La conoscenza di­

pende piuttosto dall'autoco­

scienza del nulla assoluto. 

Senza descrivere in dettaglio 

il sistema di Nishida, possia­

mo notare che egl i  afferma 

che solo il nulla ci permette di 

rapportarci alla storia, all ' indi­

vidualità e alla l ibertà nel loro 

essere atto. I l  nulla evita il 

dualismo, la separazione e lo 

scarto tra la realtà presente e 

quel la ideale; come p u re 

evita l'assolutismo e l'ecces­

siva tele9logia, che, secondo 

Nishida, hanno distorto i l  

pensiero occidentale. 

Negli ultimi scritti Nishida si 

avvicinò allo storicismo, sotto 

l' influenza di Dilthey e Hei­

degger. Cercava di di mostra­

re che le prospettive conosci-

tive sono incluse nel proces­

so storico. L'Assoluto, benché 

immanente nel soggetto, lo 

trascende, nel senso di esse­

re più intimo a noi di noi stes­

si. Nishida parla di coinciden­

za degli opposti. In sintesi 

Nishida crede che la tradizio­

ne occidentale abbia cercato 

di collocare realtà e valori i n  

un contesto oggettivo: in que­

sto si è sbagliata. Nella tradi­

zione orientale, l'atto sogget­

tivo di conoscenza diviene i l  

centro del  pensiero ontologi­

co. Le sue caratteristiche fon­

damentali ,  afferma, sono sin­

tetizzate nella dottrina del 

nulla. 

L'introduzione heideggeriana 

dell'idea di nulla nel dibattito 

filosofico contemporaneo è di 

particolare interesse per i bud­

dhisti, particolarmente quando 

sottolinea che non si tratta di 

N ichti g ,  nul la annichi lente. 

Affermazioni come "la più alta 

espressione del fondamento 

è priva di fondamento" oppu­

re "la dottrina del fondamento 

non necessariamente deve 

riferirsi al fondamento", han­

no paralleli nella tradizione 

orientale [2J. La questione del­

l'identità di sign ificato natural­

mente solleva difficili proble­

mi transcultural i .  

Tuttavia, i n  generale la con­

cezione heideggeriana del 

nascondimento della verità e 

la sua convinzione che non si 

tratti di un problema esclusi­

vamente razionale suggeri­

sce prospettive comuni. La 

sua teoria della verità sembra 

implicare che la realtà è pre­

sente solo in relazione all'uo­

mo come soggetto, ma che 

non si l imita a lui. Come il 

buddhismo Zen, Heidegger 

rifiuta di parlare sia di sé 

sostanziale sia di sostanza 

spirituale. Piuttosto, le que­

stioni metafisiche riportano 

all'uomo in quanto tale. 

Heidegger ha ripetutamente 

affermato che la sua non è 

una posizione nichil istica. I l  

confronto con i l  nulla della 

morte, di  cui la vita è anticipa­

zione, conduce all'autenticità 

e alla completezza. Il buddhi­

smo esprime un concetto 

molto analogo. 

Il riconoscere l'assoluta tem­

poralità dell'io conduce alla 

critica della dottrina kantiana 

del tempo come della teoria 

platonica delle idee. L'analisi 

heideggeriana di Nietzsche 

sembra indicare che l'anelito 

a una esistenza autentica 

deve abbandonare l'uso tradi­

zionale di strumenti filosofici e 

religiosi. Il problema della lin­

gua, con tutte le difficoltà di 

comunicazione che erano 

state messe in evidenza già 

da Kirkegaard, è fondamenta­

le nel pensiero di Heidegger. 

La sua attenzione, come nel 

buddhismo, è di retta al 



momento originario che pre­

cede la distinzione tra sogget­

to ed oggetto. In ogni modo il 

tentativo heideggeriano di 

delineare gl i  esistenziali in­

trinseci all 'esistenza umana 

non concede spazi ad un 

principio trascendente so­

stanziale, come è Dio. In par­

ticolare, proprio perché insi­

ste sulla coscienza metafisi­

ca, si apre al buddhismo Zen. 

I pensatori Zen, come Nishida, 

concordano con l'affermazio­

ne di Heic\egger che per sfug­

gire all'angoscia e per esor­

cizzare la morte in primo 

luogo ci si rifugia nel mondo, 

nell' attivismo. Usa la forma 

impersonale 'si' per sottoli­

neare l 'inautenticità di una 

tale modalità dell'esistenza 

umana. Questa prospettiva 

ha più a che fare con il bud­

dhismo che con l'idea occi­

dentale di peccato. 

Heidegger è probabilmente in 

debito con Holderlin per que­

sta sua concezione di una 

chiamata a una vita p iù  

autentica. L'esatto senso di 

questo nesso è difficile da 

esprimere in un linguaggio 

proposizionale. Heidegger 

sembra dirigersi verso una 

ricerca di significato che sia 

anche ricerca di l ibertà, evi­

tando la prospettiva teista. Il 

riconoscere la profondità 

della nostra finitezza, asseri­

sce, conduce a una esistenza 

più autentica che trascende 

ottimismo e pessimismo. La 

sua prospettiva appare conte­

stualmente religiosa e secola­

re, proprio come il buddhismo 

Zen. 

La visione antisistemica è evi­

dente sia in Heidegger che 

nel buddhismo Zen. In en­

trambi c'è I' uso di una forma 

di empirismo metafisico, che 

è combinato con la dialettica 

del sé attraverso la quale i l  

filosofo può individualmente 

essere nella verità. Il supera­

mento formale dello scettici­

smo può essere in sé insuffi­

ciente. Heidegger afferma 

che noi conosciamo la realtà, 

o meglio, che noi viviamo una 

esistenza autentica solo 

quando noi sperimentiamo la 

mancanza. L'ambiguità dei 

significati del mondo viene 

superata q uando usciamo 

dalla banalità del quotidiano. 

Soprattutto, i l  momento più 

alto di conoscenza si ha 

quando l ' individuo si incontra 

con la morte. L'uomo in sé, e 
la sua l ibertà, piuttosto che l' i-

dea di Dio diventa i l  problema 

centrale. L'agonia si trasfor­

ma in l ibertà. I n  effetti 

Heidegger nega che l'ultima 

trascendenza significhi Dio, 

come è stato pensato dalla 

metafisica teista da Platone in 

poi. L'essere in quanto tale, 

che noi non conosciamo mai 

direttamente, non è divino. 

Né facciamo esperienza di 

Dio con le varie modalità del­

l'essere. 

L'esperienza rel ig iosa del 

buddhismo, più che la teolo­

gia protestante della cris i ,  

sembra in sintonia con l a  pro­

spettiva heideggeriana. 

Teologi protestanti, seguaci di 

Karl Barth, affe rmano che la 

critica heideggeriana del pen­
siero occidentale può aprire 

un incontro di retto con i l  pen­

siero orientale. In effetti , la 

sua filosofia appare troppo 

p luralistica per consentire 

ogni reale analogia trascen­

dente con Dio, e questo rifiu­

to dell'analogia dell 'essere ha 

forse radice in Scoto. Ma 

soprattutto Heidegger rifiuta 

con forza l'idea cristiana di 

peccato e redenzione.  De 

Waehlens (A. De Waehlens, 

La Philosophie de Martin 

Heidegger. Louvain, 1 942) 



PROSPETTIVE 
DELLA 
VACUITA 

sottol inea che la sua conce­

zione della struttura dell'esi­

stenza umana determina e 

contiene tutte le domande e 

risposte che ci si può porre. 

Se alla fine noi ci chiediamo 

Perchè?, non ci confrontiamo 

con il mistero nel senso di 

quanto affermato da Gabriel 

Marcel ,  ma sempl icemente 

ascoltiamo l'eco di una do­

manda impossibile. 

Una filosofia improntata dal 

Mahayana, del tipo di quella 

elaborata da Nishida, spinge 

per un approfondimento della 

fenomenolo_gia heideggeriana 

a partire dal suo rifiuto dei miti 

dell 'assoluto. E' importante 

notare che il buddhismo Zen 

continua a ispirare la ricerca 

filosofica e non si l imita a 

distruggere il pensiero metafi­

sico. Soprattutto, l'ideale Zen 

è eroico, come nel caso di 

Heidegger, ma senza i l  senso 

di ribellione di Nietzsche. Per 

entrambi l'essenza dell'uomo 

è chiamata in questione dalla 

ricerca filosofica, che non può 

essere oggettivata nella que­

stione generale dell'essere. 

Non ci può essere epistemo­

logia indipendente dalla teo­

ria dell'uomo nel senso del­

l'antropologia heideggeriana. 

La soggettività infatti appar­

tiene al problema del l'esisten­

za. I l  carattere temporale, la 

finitezza fa dell'uomo un pro­

blema. Non è possibile distin­

guere le differenti fasi del 

pensiero di Heidegger o le dif­

ferenti articolazioni del bud­

dhismo. Possiamo semplice­

mente notare che sia il bud­

dhismo che Heidegger rico­

noscono le valenze distruttive 

della situazione umana. 

Nessuno dei due cerca la 

l ibertà nell 'ambito trascen­

dente dell'Ubersinn. I l  nul la 

non è solo una categoria logi­

ca, ma una rivelazione del­

l 'essere. Non c'è nessuna 

possibilità che l'uomo vada in 

u n  aldilà, come nella tensione 

agostiniana tra tempo ed 

eternità. Eppure la concezio­

ne di entrambi circa la vita 

non è semplicemente negati­

va. Nonostante le differenze 

culturali ,  entrambi guardano 

alla verità come ad una forma 

di Dasein (esserci) il cui signi­

ficato nascosto può essere 

colto solo con la meditazione 

e la riflessione. Benché non 

abbia un carattere trascen­

dente, i l  Dasein non si esauri­

sce nel mondo, ma in un 

certo senso precede la pre­

senza del l 'uomo. Tuttavia 

l'essenza dell'essere sta nel­

l'esistenza. 

I l  Buddhismo sembra essere 

più impersonale e intellettuali-

stico dell 'esistenzialismo oc­

cidentale; si riferisce più a 

stati mentali che alla persona 

e al sé. I pensatori giappone­

si sottolineano che i l  buddhi­

smo implica sia negazione 

che trascendenza. Nel Ma­

hayana la negazione è un 

aspetto relativo. Infatti molti 

fi losofi buddhisti giapponesi 

insistono sul fatto che la loro 

analisi è fondamentalmente 

positiva e ottimistica. Il prof. 

Gajin Nagoa di Kyoto, ad 

esempio, definisce nel se­

guente modo l 'analisi del 

Mahayana: "C'è una profonda 

negazione nella realtà, che 

tuttavia non compenetra radi­

calmente la realtà". 

Argomenta che il rifiuto del 

mondo dei Buddhisti alla fine 

porta a una prospettiva positi­

va che arricchisce e purifica la 

precedente concezione della 

realtà. I commentatori buddhi­

sti sono convinti che la negati­

vità di Heidegger sia incomple­

ta; se fosse giunta alle estreme 

conseguenze avrebbe aperto 

la via al Nirvana. Un atteggia­

mento positivo è espresso ad 

esempio dall'amore del bud­

dhismo Zen per la natura. 

L' i l luminazione in sé ha un ca­

rattere positivo. 

L'idea rigorosa, che il buddhi­

smo sviluppa, del male nel sé 

e nel mondo, presenta paral­

leli con l'analisi heideggeria­

na. La salvezza è, ovviamen-



te, un fenomeno esistenziale. 

La dottrina del l ' ineffabil ità 

appare in particolar modo nel 

buddhismo Zen, con il quale 

Nishida è particolarmente in 

debito. I l  maestro Zen ricorre 

a paradossi e nonsense per 

esprimere ciò che sarebbe 

banalizzato dall' uso delle 

parole e delle forme logiche. 

Molti aderenti a questa scuo­

la negano che la loro sia una 

religione. Pi uttosto, come i 

più rigorosi interpreti del la 

dimensio�e esistenziale del 

buddhismo, pongono l'atten­

zione soprattutto nell 'espe­

rienza pura (3]. I 'filosofi giap­

ponesi Zen, come Nishida, 

pongono un particolare inte­

resse per le articolazioni esi­

stenziali della storia, anche 

se insistono sulla relatività e 

sulla illusorietà del tempo. 

Nonostante i paralleli con l'e­

sistenzialismo occidentale, la 

prospettiva buddhista ha 

caratteristiche proprie che in 

parte divergono dall'analisi 

heideggeriana. U n  senso di 

pienezza, di completezza, di 

i l luminazione la distingue dal 

contesto completamente alie­

no. 

Le dottrine di Nishida conti­

n uano ad avere una influen­

za positiva sulla riflessione 

fi losofica giapponese, la sua 

scuola è probabilmente la 

più importante della nazione. 

Lo Zen, su posizioni fonda­

mentalmente esistenzial i ,  

continua a ispirare filosofi. I n  

particolare pone al l'attenzio­

n e  q uegli  aspetti profondi 

che non possono essere colti 

su un piano esclusivamente 

razionale e che costituiscono 

i l  fondamento del pensiero di 

Nishida. 

E' tuttavia im portante notare 

che, benché Nishida derivi la 

sua ispirazione dalla pratica 

Zen, ricompone i fattori esi­

stenziali in un sistema ideali­

stico. I l  suo pensiero com­

plessivo è spesso più ideali­

stico che esistenziale. 

Tuttavia vi è una fondamen­

tale differenza con l'esisten-

zial ismo occidentale che 

consiste nel  privilegiare l'im-

personale rispetto al perso­

nale. 

Naturalmente si può obietta­
re che il pensiero di Nishida 

sia più religioso che filosofi­

co. Si potrebbe rispondere 

che il buddhismo Zen rap­

presenta un approccio fon­

damentale al carattere inef­

fabile del reale attraverso l'e­

sperienza di ciò. Credo non 

si possa parlare di filosofia 
buddhista se si separa filoso­

fia e pratica. Devo anche 

ricordare che l'esistenziali­

smo riesce a dare risposte 

perché filosofia e pratica reli­

giosa sono intimamente cor­

relate in esso. Mette in luce 

interessi spesso trascurati i n  

Occidente. Entrambe l e  posi­

zioni non solo recuperano il 

n ul la in relazione alla situa­

zione umana, ma si rifanno a 

certe esperienze eterne che 

non possono essere trascu­

rate da ogni analisi fenome­

nologica. 

(Trad di Giancarlo Vianello) 

pensiero occidentale. I l  bud- N O T E 
dhismo condivide con l'esi­

stenzialismo occidentale un 

forte senso della finitezza, del 

dolore e della morte. La filo­

sofia di Nishida articola il pen­

siero Zen. Questa articolazio­
ne consente di renderlo com­

prensibile in Occidente, in un 

[1) In realtà Nishida . 
com' è stato messo 
in luce dalla critica 
più recente, porta i 
temi della 
speculazione 
filosofica 
occidentale a 
confrontarsi con il 
pensiero tradizionale 
del buddhismo Zen. 

[2] Entrambe le 
espressioni, che 
rappresentano un 
primo approccio di 
Heidegger verso la 
sua concezione del 
nul la, appartengono 
a Der Satz von 
Grund ( 1 957); pp.  
38 e 84. 

[3] Il termine 
esperienza pura 
Uunsui keiken) è 
util izzato da Nishida 
per esprimere 
l ' intuizione del reale 
precedente alla 
contrapposizione di 
soggetto 
e oggetto. 
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V e r s o C ASA a 
MANI VUOTE 

·O 
DALLA TAVOLA 

ROTONDA 
tenuta nel giungo 
scorso in Francia 

durante l 'inizio 
delle celebrazioni 

per la 
commemorazione 
dei 750 anni dalla 

scomparsa di 
Oogen Zenji. 

di Giuseppe Jiso Forzani 

Per tornare al paese nat io  bisogna che le mani siano vuote: 

solo così, senza tenere stretto nel pugno niente di particolare, 

possiamo, durante il vi aggio, toccare ogni cosa, 

entrare in contatto con tutto senza manipolare niente. 

U n discorso circa l'attualità del pensiero di Dogen Zenji a 750 anni 

di distanza dalla sua morte è una sfida non facile, avendo in que­

sto caso poco tempo a disposizione per parlare. Il rischio che si 
corre è quello di cadere nella banale celebrazione, dato il contesto in cui 

ci troviamo, o quello di divenire ermetici, vista la difficoltà di sceverare il 
pensiero di Dogen. La vera sfida è quindi quella di semplificare, per ren­
dere comprensibile il discorso, ma senza banalizzare, che sarebbe un vero 

e proprio tradimento dell'opera e dell'esempio di Dogen Zenj i .  
Semplificare in questo caso non vuoi dire rendere semplice ciò che è com­
plesso, perché il pensiero di Dogen è veramente complesso, polidirnen­
sionale, ricco di implicazioni e di sfumature. L'unica semplificazione che 
mi sembra possibile è quella di cogliere un solo punto particolare del suo 
pensiero, e accedere tramite esso all'universalità che è una caratteristica 

fondamentale della visione di Dogen: semplificare nel senso di occuparsi 
di una singola cosa anziché della pluralità delle prospettive. Cercherò 
quindi di trattare un singolo argomento, fra i tanti possibili, per parlare 
l'attualità di Dogen Zenji. 

Innanzitutto vorrei spiegare cosa intendo per attualità. In un certo 
senso il fatto che ci si ritrovi oggi, qui, intorno alla figura di Dogen, pro­
venendo da Paesi e culture lontani, dimostra già che Dogen è attuale. Ma 
non è questo il senso dell'attualità che mi interessa. 

Il pensiero di Dogen qui e ora non significa cercare di rendere attuale 
oggi un pensiero di 800 anni fa, né significa cogliere le similitudini fra la 
situazione del passato e quella del presente (i cosiddetti corsi e ricorsi sto­
rici): significa invece cogliere l'attualità che è attuale sempre, nel tempo a 
prescindere dai tempi. Il qui e ora che per Dogen era incarnato nel 



Giappone del periodo Kamaku­
ra è per noi incarnato nel­
l'Europa del terzo millennio. 
Noi non dobbiamo cercare nei 
pensiero di Dogen qualcosa che 
è rimasto attuale nonostante il 
mutare delle circostanze e dei 
tempi, ma ciò che è attuale sem­
pre proprio nel mutamento 
delle circostanze e dei tempi. 
L'attualità di cui qui parlo non è 
dunque legata ai tempi, ma 
proprio perché non è condizio­
nata dalle circostanze galleggia 
e scorre con esse. 

Dico questo perché c'è chi 
fraintende l'attualità del pre­
sente con la moda del momen­
to. Oggi il buddismo e lo zen in 
particolare sono molto in voga 
in Europa: la parola zen fa da 
condimento alle più differenti e 
stravaganti attività: massaggi, psicoterapie, tecniche di lotta o di rilassa­
mento, a volte è addirittura abbinata a prodotti commerciali. Questo tipo 
di attualità non ha niente a che fare con il qui e ora del pensiero di Dogen, 
e sparirà col passare della moda. Fa tristezza vedere che c'è chi si presta 
a questo tipo di facile successo, ma non c'è troppo da allarmarsi, credo: è 
un'attualità destinata a una rapida fine e a non lasciare alcuna traccia. 

L 'attualità del pensiero di Dogen, come di ogni altra visione auten­

ticamente religiosa, non ha niente a che fare con le mode del 

momento e con i criteri del successo. E il qui e ora sempre presente, 
non influenzabile da successo o insuccesso e non bisognoso di altri sup­
porti che lo rendano attuale. 

Questo non vuoi dire che sia un qui e ora disincarnato, separato dai 
tempo e dallo spazio: qui vuoi dire proprio qui dove io sono, ora vuoi 
dire proprio adesso, in questo concreto momento. Ma siccome 'qui' è il 

Giuseppe Jiso 
Forzani 
M onaco zen 

e missionario Zen 

Soto in Italia. 
Dopo aver vissuto 

otto anni presso 

il monastero 

di Anta iji 

in  G iappone, 

ritornato in Ita lia 

a l l ' inizio degli 

anni novanta 

ha condiviso 

con padre 

L. Mazzocchi 

la vita e i l  

cammino religioso 

del dialogo 

Vangelo e Zen 

presso la 

Comunità 

La Stel la del 

Mattino a 

Galgagnano (Lodi). 

Ha tradotto e 

commentato 

i principa l i  testi 

di Dogen 

e ha contribuito 

a testi sul dialogo 

cristiano­

buddhista i n  cui 

è impeg nato 

in prima persona. 



VERSO C ASA 
a MANI VUOTE 

Un momento della 
tavola rotonda 

su "Attualità 
dell'insegnamento di 

Oogen". 

luogo di ogrù spazio e 'ora' è il momento di ogni tempo, non c'è nessun 
bisogno di attualizzare con degli artifici qualche cosa che è sempre 
costantemente attuale per sua propria natura. La preoccupazione non è 
quella di rendere attuale oggi il pensiero del Dogen di ieri, di rendere 
attuale qui il pensiero del Dogen di là. Non si tratta di rendere attuale 
qualcosa che con l'andar del tempo perde freschezza e vivacità perché 
diventa obsoleto: si tratta invece di attingere alla freschezza e vitalità ine­
sauribile e inalterabile che si marùfesta sempre e ovunque qui e ora. 
Questo è 'il cuore antico raggiunto' (mokoshin) per usare l'espressione 
scelta come titolo di questa celebrazione, questo è il pensiero di Dogen 
qui e adesso. 

e osì come non c'è bisogno di rendere attuale con degli artifici ciò 
che è naturalmente attuale, non vi è neppure bisogno di fissare 
nell'immobilità ciò che rimane attuale proprio in virtù del muta­

mento. Raggiungere il cuore antico non vuoi dire fare come gli antichi, 
imitare e adottare i loro comportamenti senza considerare le condizioni 
presenti. Per esempio, cogliere il senso religioso sempre attuale del cibar­
si, il cuore antico della funzione vitale del nutrimento, non vuol dire man­
giare esattamente come facevano gli antichi che quello spirito avevano 
colto: questo è solo folklore religioso. Non basta imitare il modo di man­
giare degli antichi per attingere al cuore antico sempre vitale che batteva 
nel loro modo di mangiare: bisogna lasciar battere quell'antico cuore sem­
pre vitale nel nostro modo di mangiare qui, ora. Non si deve fraintende­
re il rispetto che vivifica con la rigidità che imbalsama. 

Chiarito che l'attualità di cui parlo non ha a che fare né con la moda del 
presente né con l'imitazione del passato, userò 
un'espressione tipica di Dogen per spiegare 
come il pensiero di Dogen è vivo qui e ora. Di 
ritorno dalla sua permanenza in Cina e dal suo 
incontro con il maestro Tendo Nyojo, Dogen 
Zenji sintetizzò la sua esperienza dicendo: "A 
mani vuote ritorno al villaggio natio (Ku shu 

kan kyo )" . Il primo significato di questa espres­
sione è legato alla storia personale di Dogen e 
in un certo senso riguarda lui solo: effettiva­
mente ritornava al proprio paese e non ripor-
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tava indietro mente di tangibile: né oggetti o testi sacri, né titoli, né inse­
gnamenti particolari. Tornava senza nulla in più di quando era partito. 
Questo significato è legato all'esperienza personale di Dogen e se ci fer­
miamo ad esso rischia di diventare solo una curiosità storica. C'è invece 
un secondo livello di significato che riguarda ciascuno di noi, e che è 
altrettanto vivo oggi come lo era allora. Guardiamo più da vicino l' e­
spressione da lui usata. 

La frase è composta di due parti (le mani vuote - il ritorno al paese 
natio) che formano un insieme. Vuoi dire che per tornare al paese natio 
bisogna avere le mani vuote, e che per avere le mani vuote bisogna tor­
nare al paese natio. Non sono due momenti separabili e consequenziali, 
ma due aspetti inscindibili della stessa realtà. Il ritorno al paese natio è la 
vera meta del pellegrinaggio di ogni esistenza. Il paese natio non è sol­
tanto il luogo dove ciascuno è nato, è il luogo della propria origine, il 
luogo originario da cui scaturisce la propria vita. Quel luogo è ogni luogo 
in cui la mia vita è viva: lì devo tornare perché lì trovo il senso originario 
del mio essere vivo. E' un ritorno che è l'andare verso il luogo in cui sono 
sempre. Non è un semplice stare lì, non è un andare altrove. Se mi incam­
mino sul cammino della vita per raggiungere una meta particolare (la 
felicità, il benessere, la ricchezza, la pace interiore ... ) quella meta, ammes­
so che la raggiunga, sarà sempre in pericolo, e dovrò difenderla da ciò che 
la minaccia (l'infelicità, il malessere, la povertà, il turbamento .. .  ). Non 
può essere questa la meta, perché una meta del genere non unifica ma 
separa, non genera pace ma conflitto. 

L a vera meta non può essere una dimensione che io raggiungo e 

dalla quale posso allontanarmi. Deve essere qualcosa che non è 

mai separato da me, anche se io non la vedo, non la sento, non la 

capisco. E' la meta che si scorge con l'occhio della fede: la fede nell' origi­
ne della mia vita prima che io nascessi, che non mi abbandona mai quali 
che siano le condizioni della mia esistenza. 

Ecco allora il ritorno al paese natio. Ma se ho le mani ingombre, il senso 
originario della vita non le potrà riempire. Notiamo che Dogen non dice 
il cuore vuoto o la mente vuota. Usa il termine vuoto abbinato alle mani. 
Non si tratta di un vuoto filosofico o intellettuale, ma di un vuoto molto 
concreto. Le mani sono una parte del corpo che noi possiamo usare in 
ogni modo proprio quando sono vuote. Possiamo usare un coltello, un 
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pennello, un martello, possiamo suonare uno strumento, gui­
dare un automobile, scrivere o accarezzare proprio perché le 
nostre mani vuote si riempiono di ciascuna cosa che prendia­
mo in esse, la utilizzano per quello che è secondo il suo intrin­
seco valore, e poi la lasciano andare. Una mano vuota si può 

riempire di ogni cosa, mentre una mano piena tiene una cosa soltanto ed 
esclude tutto il resto. Per tornare al paese natio bisogna che le mani siano 
vuote: solo così, senza tenere stretto nel pugno niente di particolare, pos­
siamo, durante il viaggio, toccare ogni cosa, entrare in contatto con tutto 
senza manipolare niente. 

Per svuotare le mani bisogna intraprendere il pellegrinaggio verso l' o­
rigine intatta. Svuotare le mani non è un'operazione della volontà, o il 
risultato di una pratica. Ciò che svuota le mani è il ritorno all'intatto. Ecco 
allora che il ritorno al paese natio e le mani vuote sono una sola cosa detta 
in due modi diversi. 

Questo credo che sia un modo per esprimere il pensiero di Dogen qui, 
ora. E credo che di questa attualità noi abbiamo molto bisogno, in un 
momento storico in cui tutto il valore della vita sembra espresso dall' an­
dare verso chissà quali mete manipolando tutto ciò che si incontra. La tec­
nologia, che sembra essere l'unica in cui l'uomo contemporaneo crede, è 
l'attività di manipolare la realtà per asservirla a una meta che nessuno sa 
dove sia. Con le mani piene di strumenti manipoliamo la natura, perché 
non crediamo più nella sua origine incontaminata- ma pensiamo di dover 
costruire artificialmente un mondo diverso, a misura dei nostri criteri e 
delle nostre suggestioni. Tutto il contrario del tornare a mani vuote al 
paese natio. Credo che l'Europa abbia una grande responsabilità storica 
nell'aver creato questo tipo di civilizzazione che sta dominando il mondo 
intero e che sia responsabilità nostra, di noi europei che crediamo nella 
visione e nella pratica dello zen, dare un segnale diverso rispetto all'an­
damento generale. Senza cercare privilegi e guadagni particolari, ascol­
tando qui e ora l'eco del pensiero di Dogen Zenji, forti soltanto delle 
nostre mani vuote e.della nostra fede nel paese natio . 

• • 
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B I O E T I C A  a l l a  L U C E  

DEL DHARMA 
di Riccardo Venturini 

La bioetica è ormai un ampio c a m p o  

d i  r i c e rca, discussione, intervento che 

coinvolge non solo o p e rat o r i  d e l l a sa lute ,  

f i l o s of i ,  g i u r i s t i ,  p o l i t i c i  ma anche 

la totalità dei cittadini, data l'ampiezza e la 

rilevanza che hanno per tutti i problemi 

della vita e della salute, problemi che 

"mett o n o  in q u est i o n e  i l  d est i n o  stesso 

d e l l ' u m a n i tà" <Giovanni Paolo Il). 

Le religioni, e tra queste il buddhismo, non 

sono e non possono essere assenti 

da questo dibattito. Cominciamo a parlarne 

dedicando a questa problematica 

una introduzione del prof. R i c c a r d o  

Ventu r i n i  e u n  articolo del noto studioso 

giapponese prof. A b e  Masao,  

ripromettendoci di tornare sull'argomento 

quanto prima. 

H . Tristram Engelhardt Jr., una delle figure di spicco della bioetica, 
già alcuni anni orsono scriveva nel suo Manuale (v. bibl.) che la 
parola bioetica è divenuta "familiare perché i problemi morali sol­

levati dall'assistenza sanitaria riguardano tutti. Le questioni relative alla 
contraccezione, all'aborto, al consenso e all'allocazione dei fondi per l' as­
sistenza sanitaria interessano pressoché ogni individuo, in qualche perio­
do della sua vita" (p. 3). Se le riflessioni morali sulla nascita, la morte e la 
cura come forme di responsabilità morale nei confronti del mondo viven-
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te possiamo dire che siano sempre esistite, quello che oggi si presenta 
come nuovo è dovuto alle diverse condizioni in cui tali questioni si pre­
sentano: da un lato, per la loro ampiezza e rilevanza sociale; dall'altro, 
per l'incidenza sempre più rilevante dei progressi medico-scientifici sulla 
vita umana. Intendendo per etica lorientamento globale della condotta in 
vista di una vita migliore (distinta pertanto dalla morale prescrittiva e 
particolaristica), possiamo definire la bioetica come quella branca dell'e­
tica che si riferisce alle scelte relative agli interventi sulla vita e, in parti­
colare - poiché tali interventi avvengono sempre più attraverso la 
mediazione tecnologica - a quegli interventi connessi con la pratica e lo 
sviluppo delle attuali tecnologie biomediche. L'etica medica rientra certa­
mente in questo ambito e ha lontane radici; tuttavia, dal giuramento di 
Ippocrate alle norme deontologiche formulate dagli ordini dei medici, 
essa riguarda e regola i doveri dei singoli medici o dei loro gruppi nei 
confronti dei pazienti, ma non può in alcun modo, come vedremo, risul­
tare sufficiente di fronte ai grandi mutamenti in corso. 

Storicamente, il termine 'bioetica' è un neologismo proposto da un bio­
chimico oncologo americano, Van Rensselaer Potter, autore di un libro 
pubblicato nel 1971 col titolo Bioethics: Bridge to the Future. Il neologi­
smo ha rapidamente guadagnato un largo consenso e possiamo dire che 
è ormai universalmente accettato, come testimoniato sia dalle numerose 
pubblicazioni che riportano questo temine nel titolo (a cominciare dalla 
Encyclopedia of Bioethics, 1978) sia dalle denominazioni di cattedre uni­
versitarie che dei vari comitati nazionali e internazionali istituiti per occu­
parsi dei problemi etici connessi alla vita e alla salute. 

onseguenza dell'introduzione delle nuove tecnologie nei vari 
campi della nostra condotta individuale e collettiva è stato l' enor­
me ampliamento di spazi di libertà, con la conseguenza che molto 

di ciò che in precedenza era considerato 'naturale' (sia nel senso di 'fata­
le', e a cui ci si riteneva quindi ineluttabilmente condannati, sia nel senso 
di ' casuale', o non-dominabile, come per molte malattie) oggi, nelle muta­
te condizioni di vita, è entrato nel campo di nuove e più ampie possibili­
tà di scelta e di responsabilità. 

Le tecnologie attualmente in più vistosa espansione sono quelle della 
comunicazione e quelle della vita, ed è proprio in questi ambiti che si 
manifesta lesigenza di riconoscimento e di protezione di nuovi diritti. 
Una forte domanda di libertà tende a investire, infatti, ogni dimensione 
dell'esistenza e a divenire criterio di misura della stessa qualità dello svi-
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luppo e della vita dei cittadini. La possibilità di scegliere in ogni momen­
to della propria esistenza per poter realizzare liberamente i propri piani 
di vita è sentita come valore prioritario e si esprime nella richiesta di 
libertà nel percorso formativo, nel tipo e nel tempo di lavoro, di scelta del­
!' ambiente in cui vivere, di come strutturare i propri legami sesso-affetti­
vi, di decidere se e quando avere un figlio, del momento di andare in pen­
sione, dei modi di curarsi o non curarsi, di morire in autonomia e digni­
tà e via enumerando. 

L a possibiltà fa sorgere la domanda di accesso e questa si esprime 
come esigenza di vedere riconosciuto il diritto (fondato sulla fidu­
cia della capacità dell'uomo) di cercare autonomamente e respon­

sabilmente la propria felicità, contro i poteri che pretendono di indicare 
quali siano i bisogni e come debbano essere soddisfatti. In breve, possia­
mo infatti dire che se 

il Settecento ha visto l'affermarsi dei diritti civili (certezza del diritto, 
diritto alla vita, libertà religiosa, sicurezza), 

l'Ottocento dei diritti politici (partecipazione alla direzione degli affa­
ri pubblici del proprio Paese) 

il Novecento dei diritti sociali ('i diritti dei poveri': diritto al lavoro e 
alle garanzie offerte dallo Stato sociale contro disoccupazione, invalidità 
e vecchiaia, diritto all'istruzione, diritto a vivere in un ambiente non 
inquinato, diritto alla salute), 

il XXI secolo sembra caratterizzarsi come il tempo dei nuovi diritti (i 
'diritti della persona', diritti di autonomia individuale anche in senso 
anti-istituzionale, per ottenere più benefici e impedire il maggior numero 
di malefici; esigenza di rimuovere intralci burocratici, garantire i consu­
matori, limitare la politica dello Stato in ordine ai problemi sessuali, la 
questione femminile, la riproduzione, i diritti degli omosessuali, le nuove 
forme di convivenza, il diritto di morire quando e come si disponga, etc.). 

Per quanto sia difficile stabilire un confine tra la protezione dei 'vecchi' 
diritti e quella dei cosiddetti 'nuovi' diritti, sembra potersi affermare che 
se i vecchi erano caratterizzati da richieste positive e affermative, i nuovi 
sembrano esprimere l'esigenza di limitarle ed essere protetti dalle inge­
renze che lo Stato, le comunità, i costumi e le tradizioni pongono alla frui­
zione degli spazi di libertà individuale. In realtà, aspetti positivi e negati­
vi convivono e possiamo osservarli sia nella sfera della comunicazione (in 
cui il diritto di accesso e di libera fruizione delle informazioni - aspetto 
'positivo' - viene rivendicato come parte del diritto all'istruzione e alla 
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espressione, unitamente alla esigenza - aspetto 'negativo' - di prote­
zione della privacy) che in quello della vita e della salute (in cui il diritto 
a essere curati con equità, dignità, efficacia è presente unitamente alla 
rivendicazione della libertà di cura e della libertà di non essere curati, al 
diritto di disporre del corpo, di vedere tutelate l'identità e le differenze, 
di non essere discriminati in base a malattie o altre caratteristiche corpo­
ree o comportamentali). 

I n questo contesto, appare evidente l'insufficienza dei codici deonto­

logici degli operatori della salute di fronte alla natura e alla dimen­

sione dei problemi: primo, perché le scelte non sono più lasciate all'i­
niziativa e alle competenze degli operatori della salute ma coinvolgono le 
responsabilità dei soggetti dei quali si chiede un consenso sempre più 
consapevole (il cosiddetto 'consenso informato')  e, a un tempo, quelle 
delle comunità e degli Stati in decisioni che riguardano le priorità della 
ricerca, l'impiego delle risorse, i criteri da rispettare nella sperimentazio­
ne e nella cura (si pensi al problema dei trapianti d'organo o a quello della 
sperimentazione dei farmaci su soggetti umani); secondo, perché i pro­
blemi e gli interventi non si riferiscono più ai soli problemi di salute e di 
cura di un singolo individuo (o di un singolo organo), ma riguardano 
decisioni su scelte esistenziali (si pensi ai problemi dell'inizio o della fine 
della vita, alla libertà di cura, alle questioni relative alla natura dell' em­
brione e alla sua possibile manipolazione); terzo, perché gli interventi in 
questione hanno o possono avere conseguenze a livello dell'intera specie 
umana o addirittura della vita planetaria nel suo complesso (si pensi alla 
contraccezione o meglio alle politiche della riproduzione, che possono 
condizionare la presenza e l'evoluzione della specie umana, sempre più 
sottratte alla casualità 'naturale'; alla clonazione; ai problemi connessi 
alla conoscenza e alle possibili modificazioni del genoma). 

N ell' ambito della bioetica, possiamo individuare vari campi, in 

relazione ai soggetti interessati, alla novità o all'urgenza dei pro­

blemi, agli argomenti trattati. Potremo così distinguere: una 
macrobioetica (relativa a ciò che riguarda popolazioni, ambiente, relazio­
ni fra la specie umana e gli altri viventi) e una microbioetica (ciò che 
riguarda il destino degli individui); una bioetica di 'frontiera' (che riguar­
da gli sviluppi più avanzati della biomedicina) e una bioetica 'au quoti­
dien', cioè di tutti i giorni (relativa alle scelte che si compiono nella vita 
ordinaria, quando le questioni di frontiera si 'normalizzano' e divengono 



questioni di vita quotidiana, come è ad es. accaduto 
con la pillola contraccettiva che, dopo le incredibili dif­
ficoltà per la sua 'legalizzazione', oggi vede il suo 
impiego come scelta personale e privata). 

Quanto ai temi di cui si occupa la bioetica, come 
risulta anche da quanto è stato sopra detto, possiamo 
ricordare i problemi: 
- dell'inizio (contraccezione, procreazione assistita, 
clonazione, interventi sull'embrione . . .  ) e della fine 
della vita (eutanasia, rianimazione, accanimento tera­
peutico, disposizioni in previsione di incapacità o 
testamento biologico e direttive anticipate . . .  ); 
- della salute e della malattia, e del rapporto tra bene­
ficialità e autonomia; 
- dell'uso del corpo (donazione e trapianto di organi, 
interruzione della gravidanza, chirurgia plastica ed 
estetica, ingegneria genetica e applicazioni della gene­
tica, mutilazioni e sterilizzazioni. . .  ); 
- del rapporto colla natura vivente e le altre specie, 
relativamente alla sovrappopolazione e all'equilibrio 
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tra le specie viventi, nonché dell'etica ambientale, per il rapporto con la 
natura non-vivente; 
- di ambiti particolari (ad es., psichiatria e salute mentale); 
- della libertà della ricerca scientifica (modalità e soggetti della sperimen-
tazione, destinazione delle risorse . . .  ) .  

P arlando di etica, dobbiamo osservare che nelle culture complesse, 

come quella in cui viviamo, non è più possibile adoperare il ter­
mine al singolare perché ci troviamo di fronte a una pluralità di 

orientamenti di cui dobbiamo essere consapevoli e che ci pongono ulte­
riori problemi. È ben noto come la storia della cultura abbia visto tradi­
zionalmente contrapposte le etiche religiose e l'etica o, meglio, le etiche 
laiche; le prime, limitate dalla loro eteronomia, essendo fondate su una 
rivelazione e sostenute da una qualche autorità; le seconde, caratterizza­
te da una forte esigenza di autonomia, ma incapaci di raggiungere una 
fondazione che vada al di là del relativismo di un puro 'gusto del bene' o 
di uno scientismo di tipo positivistico-evoluzionistico ormai impresenta­
bile. Oggi siamo poi di fronte al fatto nuovo rappresentato dal contributo 
che le scienze umane (dalla psicologia al diritto, all'antropologia cultura-
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le, et-e.}, non potendosi non interessare anche ai principi e ai valori a cui 
la condotta si ispira, sembrano in grado di offrire una possibilità di supe­
ramento della contrapposizione tra etica laica ed etica religiosa, propo­
nendo quel.fa che è stata chiamata etica umanistica. 

H anno contribuito alla sua espressione la cosiddetta sinistra freu-1\ diana, la Scuola di Francoforte, Fromm, Jung, gli studi di psicolo-

L , gia dello sviluppo morale di Kohlberg e altri, la psicologia umani-\-. { � )y[ stica, i fond>atori della psicologia transpersonale, etc. Le più recenti anali­�z-.Y�-'--- si dei bisogni, operate dalla psicologia umanistica e transpersonale, 

�..v ftQ" hanno portato al pieno riconoscimento dell'autenticità dei bisogni, detti �__(�\ '-. da Fromm 'speòficamente umani', di senso, orientamento, dedizione, /..._Jl{,:::�-: comunicazione, amore, che in precedenza soltanto le religioni mostrava­> t&f no di considerare. In questa nuova prospettiva, per etica universale s'in-
,,,,,,.. \\' 7 tende un'etica che, fondandosi sull'analisi della condizione umana, indi-

/ ca a tutti gh, uomini le norme di condotta necessarie per la crescita e il 
clispiegamem.t0 delle potenzialità, ossia il raggiungimento del benessere o 
felicità. Tali etiche, nelle loro espressioni più mature, sono universali 
aRche dal pi:M11>ho di vista della destinazione dell'azione, essendo essa rap­
presentata non solo dall'uomo, ma da tutti gli esseri senzienti se non dalla 
totalità della natura. Non può non rilevarsi come questa etica umanistica 
si ponga in grande consonanza con l'etica buddhista che, pur essendo 
un'etica reli.gi:0sa, ha sempre sottolineato gli aspetti di universalità, soli­
darietà al:litG>Fea.ltizzativa, autonomia. La promozione dell' autosviluppo, 
l'affermazione dell'interdipendenza, la sostituzione di un atteggiamento 
ego-centrico con uno eco-centrico al fine di realizzare una sempre più 
larga unità con la Vita, pensando e agendo in modo uni-verso, potrebbe­
ro essere condi·zioni e via per realizzare un'etica della tolleranza, alla 
costruzione debla quale il buddhismo sembra essere particolarmente pre­
d-isp@sto. 

Il passaggio dal piano del confronto sui principì a quello delle appli­
cazioni, evidenzia molto spesso, nel campo della bioetica, un livello di 
conflittualità che richiede qualche ulteriore riflessione. Come osserva 
Engelirrardt, 'la. nostra è una cultura della controversia e della disputa' e 
'abbiamo dlivergenze troppo profonde sulle modalità della nascita e della 
morte, su come curarsi o sulla genetica, e non potremo mai liberarci da 
queste dispute perché dovremmo partire da premesse comuni che non 
esistono. Non sto con questo affermando un relativismo etico, piuttosto 
uno scetticismo di fondo che mi porta ad accettare il fatto che saremo 



sempre in disaccordo sui grandi temi come 
l'aborto, la procreazione assistita, la clona­
zione, l'eutanasia'. In che modo potrebbe 
allora configurarsi una bioetica adeguata a 
una società che si riconosca pluralista, mul­
tietnica e multiculturale? 

Una bioetica 'liberale' o tollerante, che non 
pretenda cioè di imporre una determinata 
visione a chi non la condivida, dovrebbe arti­
colarsi nella definizione di due ordini di 
'regole', che potremmo chiamare regole di 
confine e regole di convivenza o di compar­
tecipazione. Attraverso le regole di confine 
dovrebbe venire sancita la libertà di esprime­
re condotte coerenti con una determinata 
visione del mondo, riconoscendo a ciascun 
gruppo culturale o religioso il diritto di 
osservare principi che si sa non condivisi da 
altri, i quali saranno invece altrettanto garan­
titi nel seguire i criteri da loro scelti. 

L 'esigenza del secondo gruppo di regole, 

proprio perché partiamo dal presuppo· 

sto di un'articolazione pluralista della 

società, nasce invece dal fatto che può far 

parte della propria etica il sentirsi chiamati in 
causa quando ci si venga a trovare di fronte a 
forme di violenza o di costrizione esercitate 
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su chi è in condizione di minor potere nel gruppo a cui appartiene e di cui 
è pur stata sancita, con le regole di confine, la libertà di azione. In tal caso, 
sembra auspicabile l'individuazione di possibili principi, anche minimi, sui 
quali raggiungere un livello unanime di condivisione da parte dei compo­
nenti l'insieme sociale plurale. Il principio della manifestazione del libero 
consenso e quello della delimitazione del potere dei 'tutori' potrebbero 
essere esempi di tali principi di tolleranza condivisa. 

Come ha detto Giovanni Paolo II, "mai come oggi, soprattutto sul 
piano della bioetica, [ . . .  ] l'umanità è interpellata da problemi formidabi­
li, che mettono in questione il suo stesso destino" (Concistoro maggio 
2001). Dunque, antichi insegnamenti che vengono da culture che mai 
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avrebbero potuto immaginare gli attuali scenari vengono confrontati con 
nuove incommensurabili sfide. Il buddhismo ha mostrato, nel corso dei 
secoli, una eccezionale capacità di assimilazione e inculturazione, per cui 
non dovrebbe avere difficoltà a rispondere a interrogativi, resi più con­
creti ed urgenti proprio ora che sono state avanzate (in Italia con l'intesa 
in corso di definizione con lo Stato) quelle richieste di riconoscimento che 
potranno portarlo a una presenza sempre più visibile e operante nella 
nostra società (dai comitati di bioetica all'assistenza religiosa agli amma­
lati, all'educazione religiosa nelle scuole . . .  ). 

La Via di mezzo (non come punto di mezzo, ma come superamento 
della medietà o mediocrità ordinarie), la consapevoleza e il discernimen­
to ci saranno di guida, mentre le sollecitazioni del tempo saranno un utile 
stimolo ad approfondire e incorporare la rivelazione di Buddha 
Shakyamuni, consente_ndo così a Maitreya, il Buddha del tempo futuro, 
di dimorare ancora per un pezzo nel cielo Tushita dei "tranquillamente 
contenti" prima di scendere sulla Terra e portare agli uomini la sua 
nuova versione del Dharma eterno. • • 

' 

D I G N I T A e R I S P E T T O 

DELLA VITA UMANA 
di Masao Abe 

I n primo luogo, la concezione buddhista della dignità e del rispetto 
della vita umana differisce in modo significativo da quella del cri­
stianesimo. Nel cristianesimo, se non vado errato, la vita umana è con­

siderata come qualcosa di sacro perché ritenuta essere dono di Dio. 
Nella Genesi è scritto: "Allora il Signore Dio plasmò l'uomo con pol­

vere del suolo e soffiò nelle sue narici un alito di vita e l'uomo divenne un 
essere vivente" . [1] 

Inoltre i cristiani partecipano alla Vita del Cristo, come San Paolo con­
fessa: " Ed egli è morto per tutti, perché quelli che vivono non vivono più 
per se stessi, ma per colui che è morto e risuscitato per loro". [2] 

Nel buddhismo, la vita non è creazione di Dio e non è neppure un Suo 
dono, ma è l'unione dei cinque skandha (aggregati) perché nella conce-



zione buddhista non c'è un Dio assoluto che è il creatore, che governa il 
mondo e lo redime. Buddha, il fondatore del buddhismo, non dà rilievo 
alla creazione ma piuttosto alla legge del pratityasamutpada, cioè dell'ori­
gine mutualmente dipendente. Secondo questa legge, tutto, senza ecce­
zione, nell'universo è interdipendente: insieme sorge, insieme si estingue: 
non vi è nulla che sia indipendente o esistente di per sé stesso. Persino il 
divino non esiste di per sé stesso, sèparato dall'umano. Proprio come 
senza il divino non c'è l'umano, così senza l'umano non c'è il divino. La 
realtà ultima per il buddhismo non è il divino che esiste· da sé stesso, ma 
l'interdipendenza cioè l'interrelazione di ogni cosa nell'universo. Si può 
vedere che, fin dall'inizio, il buddhismo non ha una mitologia. 

Secondo l'insegnamento del Buddha tutti gli individui sono composti 
dei cinque aggregati o skandha. Letteralmente skandha significa 'muc­
chio/ ammasso' o 'fascina / fascio', così ogni individuo rappresenta solo 
un'aggregazione di questi cumuli di materie e di energie. Secondo il 

primo buddhismo, vi sono due tipi fondamen-
, tali di skandha, quello fisico (rupa) e quello 

mentale (nama). Nama è a sua volta suddiviso 
in quattro specie fino a un totale di cinque 
skandha: per il Buddha, l'attaccamento ad essi 
è dolore. [3] 

Questa concezione basilare implica tre que­
stioni cruciali che sono risolte in modo radical­
mente differente dal cristianesimo e dal bud­
dhismo. 

1 .  IL PROBLEMA 
DELL'ANTROPOCENTRISMO 

Nel cristianesimo, Dio ha creato tutto l'uni­
verso. Secondo la Genesi: "Dio creò l'uomo a 
sua immagine " e gli diede " . . .  il dominio sui 
pesci del mare e sugli uccelli del cielo e su ogni 
essere vivente che striscia sulla terra " . [4] 

Per quanto concerne le creature della terra, 
il Cristianesimo è antropocentrico e la dignità umana è riconosciuta sulla 
base di questo antropocentrismo. Per contro, nel buddhismo la natura 
dell'essere umano non è spiegata dal punto di vista di un dio creatore e 
nemmeno da un punto di vista solo umano, ma da una prospettiva più 
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vasta, transantropocentrica, cosmologica. In altre parole, nel buddhismo 
gli uomini sono compresi come parte degli esseri senzienti, o anche come 
parte di tutti gli esseri, senzienti e non senzienti, perché tutti, uomini, ani­
mali e cose, sono ugualmente soggetti al principio della transitorietà e 
dell'impermanenza (che nulla sia permanente è un concetto fondamenta­
le del buddhismo). Se l'idea dell'impermanenza universale, degli uomini 
come delle cose, non è eliminata, il problema della vita e della morte 
peculiare all'esistenza umana non può essere propriamente risolto. 

Questo significa che non vi è una dignità che sia peculiare dell'uomo. 
Parlare di dignità, in questo contesto, significa dire che tutti gli esseri 
viventi, e anche gli esseri non viventi, hanno dignità. Perché nel buddhi­
smo, e specialmente nel buddhismo mahayana, gli esseri senzienti e non 
senzienti realizzano nell" essere così come sono' la loro vera natura. La 
vera natura di un pino è il suo essere pino così come è. La realtà di una 
quercia è il suo essere quercia così come è. I pesci del mare, gli uccelli del­
l'aria, nell'immediatezza del loro essere così come sono hanno la loro 
realtà. Tu sei veramente tu, proprio come sei nella tua natura originale. Io, 
proprio così come sono, sono la mia natura originale. Tutti, tutte le cose, 
sebbene diversi, sono uguali non perché creazione di Dio, ma per la loro 
'quiddità', per il valore dato all"essere così come si è'. Questa quiddità, 
questo essere come si è, altro non è se non la natura originale di tutti gli 
esseri e di tutte le cose, che nel buddhismo è definita 'buddhità'. Ecco per­
ché un testo buddhista recita: "L'erba, l'albero, la terra, tutti, senza ecce­
zioni, raggiungono la natura di Buddha". La base, la fonte che dà legitti­
mazione alla dignità di tutte le cose e di tutti gli uomini non è altro che la 
loro natura stessa, la loro natura originale, e cioè la buddhità inerente in 
essi. 

2. IL FONDAMENTO 
DELLA SALVEUA UMANA 

Il fatto che per il buddhismo gli esseri senzienti e non senzienti, gli 
uomini così come gli animali, le piante e le cose, trovano la loro realtà ulti­
ma proprio nel loro essere così come sono, non significa tuttavia che il 
buddhismo ignori la speciale importanza degli esseri umani nell'univer­
so. Al contrario, il buddhismo con molta chiarezza dà valore alla peculia­
re caratteristica degli esseri umani nell'universo, come si può vedere in 
questi versi, che di solito sono recitati dai buddhisti come preambolo del 
gatha del 'Triplice Rifugio': 
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Dura cosa è essere nati nella vita umana, 
ma ora noi la viviamo. 

Difficile cosa è udire l'insegnamento del 

Buddha, ma ora noi lo ascoltiamo. 

Se non ci liberiamo in questa vita, non c'è 

speranza di attraversare un giorno il mare 
della nascita e della morte. 

E allora, tutti insieme, col cuore più since­

ro, cerchiamo rifugio nei Tre Gioielli. 

Su questi versi, in altra sede, ho già scritto il seguente commento: "Il 
primo e il secondo verso esprimono la gioia di essere nati in forma umana 
durante le infinite seriP delle trasmigrazioni. Il terzo e il quarto verso rive­
lano la gratitudine per avere la fortuna di potersi accostare agli insegna­
menti del Buddha, cosa che accade raramente anche agli esseri umani. 
Infine, il quinto e il sesto verso proclamano laver finalmente compreso 
che durante la condizione di esistenza umana uno può risvegliarsi alla 
buddhità praticando gli insegnamenti del Buddha; altrimenti corre il 
rischio di continuare a trasmigrare senza fine nel samsara. In questo si 
può comprendere come il buddhismo tenga in altissima considerazione la 
natura umana nel suo aspetto positivo e nel suo carattere di unicità". [ 5] 

In quanto religione, il buddhismo è ovviamente preoccupato in primo 
luogo della salvezza dell'uomo. In questo senso non è diverso dalle reli­
gioni semitiche. Possiamo dire che sia il buddhismo sia le religioni semi­
tiche sono antropocentriche in quanto sono tutte ugualmente preoccupa­
te della salvezza umana. La differenza sta nel fatto che mentre il fonda­
mento della salvezza umana nelle religioni semitiche sta nel rapporto di 
tipo personale fra uomini e Dio, il fondamento della salvezza per il bud­
dhismo sta nella dimensione transpersonale, cosmologica che è comune 
agli uomini e alla natura, e cioè la "realtà così come è" di ogni cosa nel­
l'universo. Nel buddhismo, il problema dell'uomo è risolto non solo dal 
punto di vista umano all'interno del mondo dell'uomo, ma anche da un 
punto di vista molto più vasto, il cui orizzonte cosmico spazia ben oltre 
la dimensione dell'uomo. Eppure, sono solamente gli uomini che, nell'u­
niverso, ne hanno coscienza e possono così trascendere il loro mondo e 
raggiungere questa dimensione universale e cosmica. 
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3. COSCIENZA, NON-IO E COMPASSIONE 
La coscienza ( vijnana) è l'aspetto soggettivo dell'uomo. Ma vijnana non 

è l'io (atman) che esiste come soggetto sostanziale che non muta, che per­
mane: è invece attività dinamica, aspetto mutevole e non sostanziale che 
è parte degli skandha, degli aggregati. Al contrario dell'atman, che è l'io 
incentrato su se stesso e chiuso agli altri io, vijnana nega, annulla il sé ed 
è aperto agli altri io. 

Nel suo libro L'insegnamento del Buddha, Walpola Rahula scrive: "Il 
buddhismo è unico, nella storia del pensiero umano, a negare lesistenza 
dell'anima, dell'io o atman. Secondo l'insegnamento del Buddha, l'idea 
dell'io è una falsa credenza frutto dell'immaginazione, cui non corri­
sponde realtà alcuna, e che produce concetti dannosi quali 'io', 'mio', che 
ingenerano il desiderio egoistico e insaziabile, lattaccamento alla vita, 
l'odio, la cattiva volontà, la presunzione, l'orgoglio, l'egoismo e altre 
impurità e problemi. È la fonte di tutti i guai nel mondo, dai conflitti 
interpersonali alle guerre fra le nazioni. In breve, a questa falsa concezio­
ne deve essere fatto risalire tutto il male nel mondo". [6] 

Durante tutta la sua vita, il Buddha ha insegnato i metodi per estirpa­
re e distruggere queste false opinioni e così portare gli uomini all'illumi­
nazione. 

La nozione del non-io è profondamente connessa con la dottrina del-
1' origine mutualmente dipendente. La nozione buddhista del non-io non 
significa la pura assenza dell'io - come un nihilista potrebbe asserire -
ma costituisce piuttosto una posizione teoretica che si pone al di là sia di 
una visione eternalista dell'io che di una visione nihilista del non-io. 

L'idea del non-io e dell'origine interdipendente implica la nozione di 
compassione per ogni cosa dell'universo. Questa compassione è l'equi­
valente buddhista dell'idea cristiana dell'amore. 

La compassione è la principale virtù che anima l'ideale del bodhisatt­
va, cioè del Buddha in divenire, ed è questa compassione che guida i bud­
dhisti a fare voto di salvare tutti gli esseri senzienti prima di entrare nella 
felice condizione del Nirvana. 

Il bodhisattva deliberatamente resta nel ciclo delle trasmigrazioni pro­
prio per aiutare altri esseri a raggiungere la sua stessa illuminazione . 

• • 
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La pace è un ca m m i n o  che bisogna costruire passo per passo. 

Richiede lavoro e pe rseve ranza. 

L a non-azione è la fonte di tutte le azioni. C'è ben poco che possiamo fare 

per la pace nel mondo se non c'è pace nella nostra mente. Quando ini­

ziamo a creare la pace, iniziamo quindi con il silenzio: la meditazione e 

la preghiera. 

Creare la pace richiede compassione. Richiede la capacità di ascoltare. Per 

ascoltare abbiamo bisogno di rinunciare a noi stessi, e alle nostre parole. 

Ascoltiamo fino a quando siamo in grado di sentire la nostra natura pacifica. 

Via via che impariamo ad ascoltare noi stessi, impariamo anche ad ascoltare 

gli altri, così che nascano nuove idee. C'è apertura, c'è armonia. Via via che 

impariamo a d  avere fiducia negli altri, scopriamo nuove possibilità per risol­

vere i conflitti. Quando ascoltiamo attentamente, sentiamo crescere la pace. 

Creare la pace richiede consapevolezza. Non c'è pace nella gelosia, nell'i­

pocrisia, o nel criticismo inutile. Dobbiamo decidere che fare la pace è più 

importante che fare la guerra. 

Creare la pace richiede non egoità. È la non egoità che mette radici. Per 

creare la pace sono essenziali il lavoro di gruppo e la cooperazione. C'è ben 

poco che possiamo fare per la pace fintantoché siamo convinti di essere i soli 

a sapere come si fa. Un vero creatore di pace si impegnerà solo per la pace e 

non per la fama, la gloria o anche l'onore. Impegnarci per avere fama, gloria 

o onore non farà altro che vanificare i nostri sforzi. 

Creare la pace richiede saggezza. Quello della pace è un cammino che si 

sceglie consciamente. Non è un vagare senza meta, ma un viaggio che si com­

pie passo dopo passo. 

Creare la pace è la via di mezzo dell'equanimità, del non dualismo e del 

non attaccamento. Creare la pace significa trovare l'equilibrio perfetto tra sag­

gezza e compassione, e tra i bisogni umanitari e le realtà politiche. Significa 

compassione senza concessioni e pace senza compromessi. 

L'amore universale è l'unica via che conduce alla pace. 

� 
(Traduzione dall'inglese di Samira Coccon) 

llJJJ Tratto da PASSO DOPO PASSO, Rete di lndra, 1997, viale Gorizia 25/c Roma. 
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o veramente motivati a creare una c u l t u ra di pace? 

Viviamo in  un m o n d o che non ha tempo e in  cui la  parola pace 

è ancora una realtà lontana per molti. 

F in dagli albori della civiltà umana, tutti cercano di ottenere una vita 

felice. Credo che lo scopo della scienza e della tecnologia sia pro­

prio il bene; non la distruzione, non uccidere, non altra sofferenza . . .  

è chiaro. Ma nonostante i l  nostro grande sviluppo materiale, abbiamo a 

che fare ancora con molti problemi. Per affrontare i problemi è importan­
te distinguere tra due livelli: il livello dei problemi esistenti (come risol­
verli) e il livello delle misure preventive (che è ancora più importante). 

In ogni evento ci sono processi e condizioni circa l'esistenza del pro­
blema. Naturalmente dobbiamo occuparci di questi problemi e compiere 
ogni sforzo possibile per risolverli, ma a volte è piuttosto difficile. Per 

esempio, la Bosnia è in crisi. Sembra che si sia perso il controllo dell' e­
mozione umana e la parte migliore del cervello umano, quella che sa giu­
dicare e usare la ragione, non riesce a funzionare adeguatamente quando 
le emozioni non sono sotto controllo. È ciò che sta accadendo in Bosnia e 
in altre zone. Perciò è estremamente importante adottare misure preven­
tive, prestare attenzione al tempo, alle cause e alle condizioni. È qui che 
occorre intervenire. 

Come monaco buddhista, sento che la motivazione umana è fonda­
mentale; è questa la causa ultima, distruttiva o costruttiva, buona o cattiva. 

In generale le persone fanno più attenzione al lavoro o all' azione e 
meno alla motivazione. Quando parliamo del futuro dell'umanità o del 



nostro interesse per il futuro, ogni essere umano ha la propria responsa­
bilità. Parlando della motivazione, ritengo che le persone religiose deb­
bano assumere un ruolo e una responsabilità speciali. Su questo piano, 
che di solito descrivo come un 'disarmo interiore', si cerca di ridurre le 
emozioni negative come l'odio, la rabbia, la gelosia, l'estremismo e l'avi­
dità, e di promuovere la compassione, laffetto, la tolleranza, l'umanità. È 
molto importante. 

Quando l'essere umano nasce, l'ignoranza fa parte della sua mente. 
Ma in seguito, grazie all'addestramento e all'educazione, l'ignoranza può 
diminuire, e così, l'odio, la rabbia. Con una educazione appropriata pos­
siamo accrescere la compassione umana, la tolleranza umana. 

Da questo punto di vista le varie tradizioni religiose hanno un enorme 
potenziale per aiutare e offrire il proprio contributo, non necessariamen­
te per creare più credenti . . .  Il mio atteggiamento, il mio credo è buddhi­
sta e inoltre pratico più che posso, sebbene la mia pratica sia molto limi­
tata. La scusa è che ho troppo da fare. Ad ogni modo, faccio del mio 
meglio per adempiere a questi nobili concetti, ma il mio atteggiamento è 
quello di chiedermi come posso contribuire al bene dell'umanità parten­
do dalla mia tradizione. Non penso a come diffondere il buddhismo, ma 
a quanto posso contribuire partendo dalla mia pratica, dalla mia espe­
rienza e dalla mia tradizione. Se cerco di diffondere il buddhismo, anche 
gli altri cercheranno di diffondere la propria religione e quindi ci sarà un 
confine e sarà possibile uno scontro. Non è una questione facile. 

Dopotutto, la religione è una faccenda personale. Le varie religioni 
sono buone tradizioni, hanno buoni metodi, buoni messaggi e buon 
potenziale. Questo potenziale va realizzato per servire l'umanità. Il che 
vuol dire ridurre l'emozione negativa e promuovere l'emozione positiva. 

e i possono essere due livelli di spiritualità: la spiritualità con fede 

e la spiritualità senza fede. Il non credente ha come primo obietti­

vo essere un buon essere umano, una 'persona di cuore'. Gli occhi 
di un uomo simile dovrebbero, in modo naturale, vedere laltro come un 
altro se stesso. Sorgerà quindi spontaneamente un senso di rispetto, di 
cura. C'è, su un piano individuale, una sorta di necessità interiore, di sen­
timento · interiore. Sono certo che tutte le grandi religioni abbiano un 
enorme potenziale per servire l'umanità. 

Dopotutto, noi esseri umani non siamo delle macchine. Se un essere 
umano fosse una macchina, tutte le nostre necessità sarebbero facilmente 
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soddisfatte meccanicamente. Ma dal momento che non siamo macchine 
prodotte e costruite, le nostre necessità non possono essere soddisfatte 
solo in modo meccanico. Proprio in quelle società in cui maggiormente 
sviluppato è il confort materiale, c'è un buon numero di persone che sotto 
un'apparenza piacevole e serena ha problemi psicologici. 

Ciò dimostra i limiti dello sviluppo materiale. Sono sicuro che anche 
nel prossimo secolo, malgrado le comodità e gli sviluppi materiali, l'u­
manità avrà ancora bisogno delle religioni. 

Ora veniamo al passo successivo: per servire l'umanità con più effica­
cia, partendo dalle varie religioni, il primo requisito è che ci siano buone 
relazioni tra le religioni stesse. Ieri come oggi, si è sparso sangue proprio 
nel nome della religione. E questa è la prima cosa da eliminare. Oggi il 
concetto di pluralismo religioso è presente nelle diverse comunità reli­
giose, ed è un buon segno. 

Una relazione di armonia genuina tra le diverse tradizioni religiose è 
essenziale. Da un po' di tempo mi sforzo di promuovere un genuino spi­
rito di armonia tra le diverse tradizioni religiose. 

S econdo la mia piccola .esperienza, mi sembra ci siano alcuni meto­
di. Uno di questi è l'incontro con studiosi delle varie tradizioni 
religiose al fine di dialogare con loro sulle differenze e le simili­

tudini nel campo della dottrina. Un altro metodo è incontrare praticanti 
genuini delle diverse religioni. Qui non si può davvero dire "no" al valo­
re delle altre tradizioni religiose. Sulla base della mia esperienza religiosa 
e dei miei contatti personali, il mio apprezzamento e la mia conoscenza 
dei valori più profondi del cristianesimo aumentano. Incontri come que­
sti possono offrire una comprensione molto forte del valore delle altre tra­
dizioni religiose. 

Inoltre, i leader religiosi di tanto in tanto devono incontrarsi, come è 
accaduto tempo fa ad Assisi, dove tutti i leader delle grandi religioni si 
sono riuniti e hanno pregato. Anche questo è molto utile, specialmente 
agli occhi del pubblico. 

Un altra via è il pellegrinaggio collettivo. Abbiamo visitato vari luoghi 
sacri e abbiamo pregato o meditato in silenzio insieme. Quest'anno ho 
visitato Gerusalemme con questo spirito. Una mattina sono andato al 
Muro Sacro con un piccolo cappello [uno yarmulke] . Un mio amico ha 
preparato un piccolo cappello rosso, cosicché si intonasse con il colore 
della mia veste. E mentre i fratelli ebrei pregavano, io meditavo; ho pro-



•LA V I A  D EL D I A L O G O• 

vato una sensazione di energia. Poi sono andato al principale tempio cri­
stiano di Gerusalemme e alla Rocca Musulmana. La gente musulmana 

del posto mi ha accolto con sensibilità, ma ha esitato molto per permette­
re che la mia sciarpa fosse messa su quella roccia. Ma non importava. Ho 
apprezzato lo stare innanzi alla roccia e fare meditazione. In queste occa­
sioni provo davvero una sorta di strana sensazione, naturalmente positi­
va, come è successo soprattutto l'anno scorso a Lourdes, in Francia. L'ho 
visitata più come pellegrino che come turista. Così, anche se non sono 
riuscito ad avere una visione di Maria, ho sentito veramente una vibra­
zione davanti a quell'immagine di Maria. Ho pregato in quel luogo meta 
di milioni di persone, fratelli e sorelle che cercano una qualche forza inte­
riore. Ho pregato in quel luogo che ha aiutato milioni di persone, affinché 
possa continuare anche in futuro, ho pregato. È stata un'esperienza molto 
forte. Spero che in futuro i seguaci delle varie tradizioni religiose si rechi­
no presso questi diversi luoghi in pellegrinaggi collettivi, e abbiano un' e­
sperienza più profonda. 

C'è un'altra questione. Alcuni miei amici del movimento ambientalista 
hanno espresso lamentele sul fatto che forse i praticanti religiosi non pre­
stano sufficiente attenzione e non contribuiscono abbastanza alla risolu­
zione del problema ambientale. Anche la cura dell'ambiente è una 
responsabilità di tutta l'umanità. Tutti gli esseri umani hanno la propria 
responsabilità, perciò naturalmente anche i credenti religiosi hanno la 
responsabilità di esercitare un ruolo più attivo in questo campo. Penso 
che sia molto utile. 

Perciò, vi ringrazio. 

DOMANDE DAL PUBBLICO 

"Potrebbe essere più dettagliato sulla questione ambientale?" 
• R: "Innanzitutto, devo dire che è un argomento nuovissimo per me. 
Quando ero in Tibet, non avevo idea di problemi del genere. Ma dopo che 
alcuni scienziati ambientalisti mi hanno fornito una chiara spiegazione, 
mi è sembrata realmente una questione molto seria. Questo pianeta 
azzurro, visto dallo spazio, è un piccolissimo, magnifico pianeta. È la 

nostra unica casa, non abbiamo alternative in cui andare. L'ambiente 
viene danneggiato senza che noi ce ne accorgiamo in maniera evidente. 
Lo spargimento di sangue è evidente e colpisce immediatamente la 

LA QUEST IONE 
AM BIENTALE 
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nostra mente, e anche la reazione al problema avviene in modo più imme­
diato. È molto importante che ogni individuo membro della società 
umana sia consapevole della fragilità dell'ambiente e del fatto che quan­
do il danno si verifica, è molto graduale e impercettibile. Dato che gli 
scienziati ambientalisti fanno del loro meglio per destare una consapevo­
lezza comune sul problema, è importante che anche i seguaci delle tradi­
zioni religiose contribuiscano a suscitare una maggiore consapevolezza 
comune". 

"Negli ultimi tre giorni questo incontro si è deliberatamente occu­

pato di come passare da una cultura di guerra a una cultura di pace. 

Speriamo che alla fine del seminario ci sia una dichiarazione che tutti 

noi possiamo sottoscrivere. Vorrebbe dire qualcosa su questo?" 

• R: "Credo sempre che l'essenza della natura umana sia la gentilezza, la 
compassione. Il mio ragionamento è molto semplice: l'odio e la rabbia 
fanno certamente parte della nostra mente, ma la forza dominante della 
nostra mente è l'affetto. E, secondo la scienza medica, per il corpo una 
mente in pace è meglio di una mente agitata. Una mente più calma, più 
compassionevole, influenza il corpo in un modo molto positivo. La rab­
bia costante, la paura costante, fanno molto male alla salute. Perciò, una 
mente più in pace, più compassionevole, soddisfa meglio il corpo. 
Possiamo così dire che lessenza della natura umana è la gentilezza. 
Questa è la nostra vera speranza. Oggi le prime pagine dei giornali ripor­
tano sempre fatti di violenza, per cui la gente ha l'impressione che tutta 
la natura umana sia aggressiva e negativa. Ciò alimenta un senso di sco­
raggiamento. Ma perché spargimenti di sangue e altri eventi negativi 
fanno notizia? Dal momento che la natura umana è la gentilezza, le ucci­
sioni e gli spargimenti di sangue toccano le persone così in profondità che 
questi eventi fanno notizia. Quando sentiamo dire che ci si prende cura 
di migliaia di bambini con amore compassionevole, lo diamo per sconta­
to. È normale, non c'è niente di nuovo. In una certa misura, è questo 
eccessivo e sbilanciato ritratto degli aspetti negativi della natura umana 
che può suscitare nelle persone un concetto negativo degli esseri umani. 
Quindi, come ho detto prima, è importante che si dica che la natura 
umana fondamentale è la gentilezza e questa natura umana è più vicina 
agli stati mentali ed emotivi salutari. Quando ci si rende conto di ciò, è 
possibile cercare di sviluppare un ambiente, un clima e una cultura dove 
possiamo imparare a vivere in un modo che è molto più vicino alla bontà 
fondamentale della natura umana". 
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"Sua Santità, nella mia tradizione (cattolica), si riserva alla vita 
umana una speciale attenzione perché l'essere umano ha una valenza 
maggiore. Mi piacerebbe sapere qual è la posizione della vostra reli­
gione riguardo alla vita umana del bambino non nato, poiché nella 
nostra visione la protezione della vita umana inizia dal momento del 
concepimento". 

• R: "Se si considera la definizione buddhista dell'uccisione di un essere 

vivente, è piuttosto chiaro che essa abbraccia completamente non solo 
l'essere umano ma anche il feto non ancora nato". 

"In Sud Africa, come lei sa, le religioni hanno svolto insieme un 
ruolo molto importante nella risoluzione del problema dell'apartheid. 
Non vorrei essere inopportuno, ma cosa ne pensa, Sua Santità, le reli­
gioni possono cooperare per aiutare il Tibet? E cosa possono fare insie­
me le religioni per risolvere la situazione del Tibet?". 
• R: "Sono sicuro che le religioni insieme possano svolgere un ruolo 
importante. Uno degli aspetti della questione del Tibet è che il destino del 
Tibet non è soltanto il destino di sei milioni di tibetani, ma riguarda anche 
il benessere di molte persone in quella regione, data la collocazione geo­
grafica tra India e Cina, le due nazioni più popolate. Il Tibet può svolge­
re un ruolo importante nella ricerca di pace e amicizia sincere tra questi 
giganti della popolazione e, in una certa misura, per le altre recenti repub­
bliche indipendenti. Nel cuore dell'Asia, il Tibet può esercitare un ruolo 
importante. 

E poi c'è la cultura tibetana, che è essenzialmente una cultura di pace, 
fondata sulla relazione compassionevole e armoniosa non solo con gli 
esseri umani, con gli animali e con altre forme di vita, ma anche con 
lambiente naturale stesso. Penso che la questione tibetana abbia a che 
fare più con la cultura che con il conflitto politico nazionale. 
Naturalmente, anche la libertà politica è molto, molto importante. Ma il 
mio interesse principale è per l'eredità culturale di questa parte del 
mondo. Se la cultura tibetana sopravvive, può essere fonte di beneficio 
non solo per i sei milioni di tibetani, ma anche per il Nord, per tutta la 

zona della Mongolia, e per il Sud, per la Cina. Attualmente, mìlioni di 
giovani cinesi hanno perso i loro valori umani più profondi. Pensano sol­
tanto ai soldi e si confrontano con scandali e corruzione. Un tempo, il 

rigido sistema politico aveva il controllo ma ora, con una maggiore libe­
ralizzazione economica, non c'è più modo di ridurre la corruzione o lo 
scandalo. Senza profondi valori culturali e senza autodisciplina, sarà 
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molto difficile. La cultura tibetana ha il potenziale per essere di aiuto. È 
importante, dunque, preservare la cultura tibetana e le diverse tradizioni 
religiose possono fare di più in proposito. A mio avviso, la questione 
principale è la preservazione di questo genere di cultura della pace e della 
natura. Sarebbe di grande aiuto se le persone che si occupano della pace 
e dell'ambiente potessero contribuire maggiormente alla risoluzione del 
problema". 

"Sua Santità, lei ha parlato di visitare le mete dei pellegrinaggi non 
come turista ma come pellegrino. Come accoglierebbe persone di altre 
religioni che si recassero con questo spirito in Tibet, quale consiglio 
darebbe a questi eventuali pellegrini?". 
• R: "Da parte mia, se si organizzassero cose del genere esprimerei il mio 
più caldo benvenuto. Purtroppo, il mio benvenuto dovrà venire non dal 
Tibet ma dall'India. Per prima cosa, occorre una specie di permesso dal 
governo cinese. Di fatto, nel Tibet centrale ci sono numerosi musulmani 
che vivono lì da parecchi secoli, almeno qualche migliaio di musulmani. 
A Dharamsala, il luogo dove vivo, c'è un cristiano". 

"Lei ha spiegato molto bene la questione del Tibet da un punto di 
vista geostrategico, che è molto importante. Io stesso, insieme con l'or­
ganizzazione cui sono associato, sono coinvolto in questioni che viola­
no la cultura dalla prospettiva dei diritti umani. La mia domanda è, 
Santità, quando parliamo di preservare una cultura di pace, come la 
vede in termini di autodeterminazione del popolo tibetano? Perché in 
questo caso la prospettiva cambia; lei ha affermato molto chiaramente 
che le azioni da sole non sono importanti quanto lo sono le motivazio­
ni. Perciò, come vede, data la rara occasione che abbiamo, la questione 
dell'autodeterminazione del popolo del Tibet in tutti i sui aspetti, nel 
preservare una cultura di pace, nel preservare un'eredità religiosa e 
inoltre riuscire a svilupparsi?". 
• R: "In effetti, sono passate alle Nazioni Unite due risoluzioni che 
riconoscono il diritto di autodeterminazione del popolo tibetano. 
Credo che la seconda risoluzione accennasse ai diritti umani, compre­
so il diritto di audeterminazione. Tuttavia, il mio approccio negli ulti­
mi quindici anni è stato, come lo chiamo solitamente, un 'livello media­
no di approccio': l'unica via pratica è negoziare con i cinesi nello spiri­
to del compromesso, nello spirito della riconciliazione. Negli ultimi 
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quindici anni tutto il mio approccio è stato di cercare di avere negozia­
ti e di raggiungere, attraverso la negoziazione, una sorta di soluzione 
reciprocamente accettabile". 

"Mi ha molto colpito sapere che il Dalai Lama ha pregato al di là dei 
confini religiosi, e abbiamo visto che anche il Papa compie viaggi in 
tutto il mondo, come altri leader religiosi. In Camerun abbiamo sempre 
avuto buoni rapporti con gli altri leader cristiani. Però mi è sempre 
sembrato piuttosto strano, come lo è sembrato ad altre persone con cui 
ne ho parlato, vedere che malgrado le grandi religioni si basino sul 
monoteismo, ci sono considerevoli ostacoli a unirci nel nome di Dio. 
Invece, come lei ha giustamente detto, c'è sempre stata molta violenza 
nel nome di Dio. La mia domanda ora è qual è secondo lei (non sto 
chiedendo una panacea per tutti i problemi) la causa di questa intolle­
ranza da parte di persone che venerano l'uno e unico Dio? Cosa li ferma 
dall'unirsi, dal sentirsi un'unica famiglia anziché evidenziare le loro 
differenze? È un quesito che scotta e pensavo di sfruttare questa occa­
sione per chiederlo a Sua Santità". 
• R: "La mia impressione personale è che spesso le persone non riescono 
ad apprezzare veramente l'autentica essenza della religione. Personal­
mente, vedo la religione come un metodo per produrre una trasforma­
zione interiore positiva. Ma le persone spesso usano la religione più come 
una base di identità, qualcosa per sentire di appartenere a qualcosa, inve­
ce di comprenderne la vera natura di linea guida spirituale. Così accade 
che, dato che gli esseri umani hanno emozioni come la rabbia, l'odio, la 
gelosia, a volte la religione viene usata per favorire queste emozioni nega­
tive". 

"Dal momento che questo è un gruppo che rappresenta molte e dif­
ferenti tradizioni religiose e spirituali, oltre a persone interessate alla 
pace e alla non violenza, c'è qualcosa che potremmo fare per sostenere 
e riconoscere le lotte del popolo tibetano e il loro impegno alla vita per 
mezzo della non violenza e della compassione? E secondo lei, sarebbe 
utile?". 
• R: "Sarebbe assolutamente di enorme aiuto". 
(Trad. dall 'inglese di G. Giustarini) 

• • 
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P R E G H I E R A 
di Tang Ton Ghyelpo 

POSSA QUESTA PREGHIERA RICOLMARE I CUORI DI TUTTE LE PERSONE 

ANTICHE PAROLE PER 

Om mani padme hum, gande 
amorevole vittorioso, 

Maitreya, sublime trascendente 
compassionevole occhio che 
guarda, Avalokiteshvara, 
irato vittorioso, Hayagriva, 
signora del puro comportamento 
virtuoso, Tara, 
con tutte le altre divinità, 
il solo udire i vostri santi nomi 

...... elimina ogni pericolo; 
oggetti di rifugio della natura 
di compassione, 
per favore prestatemi attenzione! 

Quando gli esseri senzienti 

dell'era litigiosa, caratterizzati 

dalle cinque degenerazioni, 

a causa dell'esplosione 
del grande oceano di karma 
negativo e gelosia 
sono tormentati dall'intensa 
sofferenza del combattere 
e del litigare, 
per favore prosciugate tale oceano 

con il potere della saggezza 
trascendente e della compassione 
lasciando cadere una grande 
pioggia di nettare di amorevole 
gentilezza. 

Agli esseri migratori che 

contribuiscono ad infiammare la 

conflagrazione del fuoco di odio 

per favore concedete la 
benedizione del vicendevole 
riconoscerci quali padri e madri, 
facendo piovere una grande 
pioggia del nettare della 
gentilezza amorevole 
incrementate quindi la felicità 
e i buoni auspici. 

Possa la moltitudine dei viziosi 

spiriti malvagi, 

che entrando nel continuum 
mentale 
lo cambiano istantaneamente 
nella mente dei gelosi anti-dei, 
da ora in avanti non venire mai in 
questi luoghi. 
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DI AMOREVOLE GENTILEZZA, POSSA E SSERCI ARMONIA E MAI PIÙ GUERRA 

NEW YORK E WASHINGTON 

Richiedo inoltre che tutti 
gli esseri senzienti che sono 
morti in guerra 
addirittura abbandonino da quel 
momento in avanti tutto il karma 
negativo, 
l' altrimenti ineluttabile legge 

P A R O L E  D I  L A M A  Z O P A 

della causa e dell'effetto, 
essendo poi entrati 

nel Campo 
di Beatitudine, la terra pura 
di Amitabha, 
in esso rinati guidino tutti gli altri 
esseri in quella terra pura. � 

• Al tempo di u n ' incessante g uerra i n  Tibet, nel Kham , nessuno era i n  grado 
di ristabilire l'armonia, il Grande Signore e Yogh in  vi giunse e generò i l  
Bodhicitta, Per i l  mero pronunciare queste parol e  veritiere, come se 
spargesse fiori, tutte le menti viziose. (com1tte d a  gelosia e rabbia) vennero 
complétamente pacificate e la guerra, altrifuenti inarrestabile, sì fermò� 
Ci fu prosperità nei raccolti e tutto il  bene. Il paese d ivenne pacifico e colmo 
di buoni  auspici. 
Questa è l a  salita benedetta parola della natura del Vajra. 
Questa è una delle preghiere del !Jrande Y!lghin tantrico Tang Ton Ghyelpo . 

te altre due preghiere che compose servirano per fermare la carestia e l e  
epidemie. 
Sua Santità Chobghyé Tricen Rinpoce, che fu un guru di Sua Santità i l  Dalai 

Lama, e anche uno dei maestri princi pali di S ua Santità Sakya Trinzin ,  

r icevette g l i  .inseg namenti del Lignaggio Sakya Lamdang oltre alle ._ 
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TRADUZIONI:: ·.dal tibetano del 
gentilissimo 

:;_guru Lama Zopa 
· Rinpoce 

TRASCRIZIONE 
di Holly Ansett, 
Kacio Decen 
Ling,  Aptos, 
California (USA), 

· 1 1  settembre 
200 1, nel giorno 
in cui il World 
Trade Center 
a New York 
e il Pentagono 
a Washington 
sono stati 
attaccati e molte 
persone uccise 
e ferite. 

VERSIONE 
CURATA 
con l'aiuto 
del Ven. Sarah 
Tenzin Yiwong. 

TRADUZIONE 
DALL'INGLESE 
in italiano da 
Ivan Zerlott i ,  
revisione del 23 
settembre 200 1. 
Possano i meriti 
di questa 
traduzione 
sommarsi 
umilmente a 
quanto espresso 
dal nostro 
prezioso guru 
il Lama Zopa 
Rinpoce. 

REVISIONE 
ITALIANA 
emendata 
dall'upasaka 
Yeshe Donden 
in Roma, 
24 ottobre 200 1 .  
Possano tutt( 
i trasmigratori 
essere separati 
dalla sofferenza 
e dalle sue 
cause, possano 
non essere 
mai separati 
dalla felicità e 
dalle sue cause. 

P R E G H I E R A  
p e r  l a  PACE 

..,. Per favore benedite tutti 

gli esseri samsarici, coloro che 

nascono e che muoiono, 

perché sperimentino lunga vita 
libera da malattia, pacifichino 
tutte le dispute e le lotte, 
godano delle dieci virtù, ricevano 
pioggia nei momenti giusti, 
abbiano sempre buoni raccolti 
e perché tutti gli ambienti 
e gli abitanti siano auspichevoli 
e si incrementino. 

Per la realtà ultima che è pura 

per natura, 

siccome i fenomeni possiedono 
questa realtà come causa e 
risultato e non si possono 
snaturare, 
e per la compassione del Guru, 
la mente-sigillo della divinità 
e i rari e sublimi oggetti 
di rifugio, possano queste 
preghiere pure 
ed estese compiersi. 

IHl !I U il / PAROL E D I  LAM A ZOPA · .  
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E' giusto salutare questo 

libro come una delle più 

importanti pubblicazioni 

scientifiche sul buddhismo 

che in questi ultimi anni 

siano apparse in lingua 

italiana. 

La traduzione dello Jin shizi 
zhang (Trattato - o Capitoli -

sul leone d'oro), breve ma 
densissimo testo di Fazang 
(643-712), terzo patriarca 
della scuola huayan, offre 
infatti l'occasione al sinologo 
Stefano Zacchetti di 
condurre il lettore con mano 
sapiente e rara competenza 
lungo i molti riferimenti 
dottrinari che intessono lo 
scritto del grande maestro 

buddhista, vero e proprio 
apice della prod uzione 

filosofica cinese . 

Ancor più, inoltre, si può 
esser grati della traduzione 
di guest' opera in quanto, 
come causticamente rileva 
Giangiorgio Pasqualotto 
nella prefazione, essa "offre, 
soprattutto a quanti ancora 
dubitassero della profondità 
speculativa del pensiero cinese, 
una testimonianza 
inequivocabile della loro 
disinformazione o dei loro 
pregiudizi eurocentrici. Parlare 
di disinformazione o 
addirittura, nel peggiore dei 
casi, di pregiudizi venati di 
razzismo culturale non deve 
sembrare eccessivo, soprattutto 
nel contesto culturale italiano, 
in cui alla filosofia cinese si 
sono dedicati spazi non 
proporzionati alla sua 
importanza, percorsi da 
ricercatori tanto entusiasti 
quanto poco filologicamente 
attrezzati, oppure frequentati 
da esperti tanto gelosi delle loro 
competenze specialistiche da 
bloccare ogni risonanza delle 
proprie ricerche nel chiuso delle 
loro discipline accademiche" (p. 
7). 
Il lavoro si apre con un 
ampio saggio introduttivo, 
"Verso il Leone d'oro" (pp. 

15-143), che, quasi libro nel 
libro, offre una esaustiva 
introduzione allo huayan e 

ad alcune delle principali 
problematiche dottri.nali del 
mahayana cinese che 
innervano tale scuola, 

aggiornando di molto, 
secondo gli ultimi risultati 
della filologia buddhista, la 
precedente e sola 
monografia disponibile in 
lingua italiana su questi 
terni: Garma C. C. Chang, La 
dottrina buddhista della 

totalità. La filosofia del 
Buddhismo Hwa Yen, tr. it. 
Ubaldini, Roma 1974. 
Particolarmente interessante 
e degna di nota è 
l'attenzione di Zacchetti nel 
far risaltare equilibratamente 
sia gli aspetti innovativi del 
mahayana cinese, sia i suoi 
aspetti di continuità e di 
sviluppo rispetto alla 
tradizione buddhista 
precedente. 
Alla corposa introduzione, 
segue l'edizione critica e la 
traduzione annotata del 
testo di Fazang, arricchita 
dai preziosi commentari di 
Chengqian (X-XI sec.) e 
Jingyuan (1011-1088 d. C.) 
(pp. 145-222). Il Leone d'oro 
è sicuramente una delle 
opere più celebri e influenti 



del terzo patriarca huayan. 
Pur se di incerta datazione, 
la sua stesura va fatta 
risalire, come dimostra 
Zacchetti con argomenti 
difficilmente confutabili, 
a prima del 684 d.C. Errata 
dunque si dimostra la 
generalmente accettata 
cornice cronologica . 
proposta dalla suggestiva 
tradizione - riportata dalla 
raccolta di biografie di 
monaci buddhisti Song 

gaoseng zhuan e ripresa dalla 
cronaca buddhista Fo zu 

tongji composta nel 1269 da 
Zhipan - che vorrebbe il 
breve trattato aver avuto 
origine nel 699 d.C. da una 
lezione sull' Avatamsakasutra 

impartita da Fazang 
all'imperatrice Wu Zhao, 
per facilitare la 
comprensione della quale 
egli avrebbe utilizzato come 
metafora la statua d'oro 
d'un leone posta a guardia 
del palazzo regale. 
L'importante episodio, 
però, non è menzionato 
dalle più antiche fonti 
biografiche relative a 
Fazang in nostro possesso, 
ed è attestato solo 
nell'opera relativamente 
tarda di Zanning, che 
oltretutto fraintende il 

� I 
R EC E N S I O N I  ; 

contenuto del Leone d'oro. 
Pur non essendovi motivi 
decisivi per dubitare che il 
trattato sia stato esposto 
proprio a Wu Zhao, 
il riferimento temporale 
relativo alla sua 
composizione va comunque 
anticipato di almeno tre 
lustri. 
Dal punto di vista del 
contenuto, il trattato, che 
costituisce un compendio 
delle posizioni della scuola 
huayan, è tutto costruito 
attorno alla metafora di una 
statua a forma di leone e 
dell'oro di cui è costituita. 
L'oro rappresenta il 
principio (li) ed il leone 
l'insieme dei fenomeni (shi). 

Allo stesso modo in cui il 
principio, non avendo 
forma propria, può 
contenere tutti i fenomeni, 
l'oro di cui è formato il 
leone si trova in ogni parte 
della statua assicurandone 
l'identità. L'oro ed il leone 
coesistono, e ciascuno 
include l'altro pur 
mantenendo la propria 
identità. Tale dottrina e 

l'analisi dei rapporti logici 
che intercorrono tra 
principio (oro) e fenomeni 
(leone) costituiscono il vero 
e proprio nucleo teoretico 
del trattato di Fazang. 
Tuttavia, come sottolinea 
giustamente Zacchetti, la 
metafora di Fazang, specie 
se interpretata troppo 
rigidamente, si presta ad 
essere facilmente fraintesa. 
Dire che I' oro sta per il 
principio (li) e la statua per 
i fenomeni (shi), o, secondo 
un altro bionomia 
frequentemente usato nello 
huayan, che l'uno sta per la 
natura (xing) e l'altra per le 
caratteristiche (xiang), può 
facilmente condurre fuori 
strada se non si comprende 
che gli stessi termini 
acquistano nel trattato 
significati molto diversi a 
seconda dei cinque livelli 
dottrinali a cui esso fa 
progressivamente 
riferimento (wujiao pan). 

In alcuni punti, pertanto, 
il testo può porre una 
distinzione tra I' oro ed il 
leone, mentre in altri ne 
sostiene il superamento. 
Inoltre, anche i rapporti 
interni al linguaggio 
metaforico possono variare, 
passando dalla relazione fra 

-- ---------



l'oro ed il leone a quella fra 
il leone e le sue parti, 
oppure a quella fra una 
parte del leone e le altre. 
Entro il testo, poi, si 
possono suddividere i dieci 
capitoli del trattato in 
quattro sezioni principali: la 
prima comprendente 
i capitoli I-V, la seconda 
il capitolo VI, la terza 
i capitoli VII-VIII e la quarta 
il capitoli IX-X. Dopo 
i primi cinque capitoli, che 
presentano tematiche 
tipiche della tradizione 
mahayana e pre-mahayana 
senza alcun riferimento 
particolare 
all' Avatamsakasutra, 

entriamo, con il capitolo VI, 
nel cuore dottrinario della 
scuola huayan, la cui 
trattazione è poi portata a 
compimento nei capitoli VII 
e VIII. Gli ultimi due 
capitoli invece ci riportano 
alla dimensione pratica e 
realizzativa, e non 
meramente speculativa, 
degli insegnamenti esposti 
nel Leone d'oro, come in 
generale di tutti gli 
insegnamenti buddhisti. 
Conclude l'opera una 
preziosa postfazione di 
Marcello Ghilardi, "La 
dialettica tra Oriente e 

Occidente. Hegel e il 
buddhismo huayan: 

un'ipotesi di 
comparazione" (pp. 237-
261), che illustra le 
sorprendenti analogie 
esistenti fra il percorso 
logico della dialettica 
hegeliana e quella della 
scuola huayan. Ciò però 
non deve far dimenticare 
anche le importanti 
differenze fra i due sistemi 
di pensiero, 
opportunamente 
sottolineate dall'autore, 
afferenti sia il di verso 
significato della meta 
ultima delle due dottrine, 
sia la diversità degli 
strumenti atti a pervenirvi e 
il diverso valore ad essi 
attribuito. Idea hegeliana e 
Vacuità, Spirito Assoluto e 
Non-ostruzione tra 
fenomeno e fenomeno, non 
sono identici, anche se 
svolgono funzioni 
omologhe all'interno delle 
rispettive dottrine, ed 
ancora più inadeguato 
risulta il tentativo di 
equazione "tra la modalità 

propria del buddhismo di 

cogliere il culmine della 

conoscenza del reale in quanto 

vuoto e il movimento 

speculativo messo in atto da 

Hegel mediante uno 

svolgimento dei concetti della 

ragione. E' questo sempre 

l'elemento che non può non 

diversificare la proposta 

buddhista da ogni sistema 

filosofico - occidentale od 

orientale che sia: mentre ogni 

impianto speculativo si 

configura, per l'appunto, come 

un.' architettura di concetti 

impostati ad una considerazio­

ne teoretica dei fenomeni, così 

che sia possibile descrivere i 

fatti nella maniera più precisa, 

e rendere conto del loro essere, 

del loro sviluppo, il messaggio 

della tradizione buddhista fa 

sempre capo ad un modello di 

esperienza; si configura quindi 

come una pratica, e solo secon­

dariamente e in maniera acces­

soria mette conto a un aspetto 

teorico, riflessivo" (p. 259). 
Paolo Vicentini 
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