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                All’età di 25 anni, dopo tre anni di servizio militare in Birmania, Richard Causton tornò in Inghilterra con la convinzione che il mondo della sua giovinezza era scomparso per sempre. Era il 1945. I principi con cui era stato cresciuto, persino l’idea dell’esistenza di un Dio misericordioso, tutto era in discussione.
 Nel 1958 si congedò dall’esercito; nel suo ultimo incarico era stato costretto a confrontarsi con l’uso delle armi nucleari e con il loro spaventoso potenziale. Così, a 38 anni, iniziò una nuova carriera come uomo d’affari.
 Negli anni sessanta i suoi viaggi di lavoro lo riportarono in Estremo Oriente; in Giappone incontrò il Buddismo di Nichiren Daishonin. Fu per lui un’esperienza elettrizzante: tutto ciò che scopriva sul Buddismo corrispondeva alle conclusioni che lui stesso aveva tratto dalla vita. Iniziò a praticare nel 1971 e nel 1974 tornò in Inghilterra, dove si unì ai circa duecento pionieri di quel tempo. 
 Tre anni dopo diventò il primo membro permanente dello staff della Nichiren Shoshu del Regno Unito, che oggi è nota come sgi-uk. La diresse tra il 1975 e il 1995 e fu vice direttore della Soka Gakkai Internazionale e del suo ramo europeo fino alla morte, avvenuta il 13 gennaio 1995.
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                Nonostante tutti i progressi compiuti dalla scienza e dalla tecnologia nei secoli scorsi, mai prima nel nostro mondo la sofferenza umana è stata tanto grande. Si stima che ogni giorno 40mila bambini muoiano di fame o di malattie legate alla malnutrizione; che più di settecentocinquanta milioni di persone nel mondo non abbiano il nutrimento necessario a vivere in modo sano; che più di settantadue milioni di persone siano state uccise nei conflitti armati del xx secolo, un numero superiore al totale delle vittime causate dai conflitti di tutti i secoli precedenti; e che dalla fine della Seconda guerra mondiale ci siano stati più di duecento conflitti armati a livello locale e internazionale, molti dei quali ancora in corso. Persino nei paesi più ricchi e avanzati milioni di persone sono disoccupate, la povertà e il crimine sono in aumento e anche se un maggior numero di persone gode di condizioni materiali migliori rispetto a un tempo, i sintomi della sofferenza interiore (divorzi, dipendenze da alcool e droghe, depressione e suicidi) stanno aumentando in maniera allarmante.

Non solo non esiste ancora una soluzione chiara a queste sofferenze, ma esse sembrano addirittura destinate a peggiorare. Prendiamo solo un esempio: è stato calcolato che con l’attuale tasso di distruzione le foreste pluviali tropicali scompariranno nel giro di circa cinquant’anni, con tutti i conseguenti effetti sul delicato equilibrio del clima e dell’ecosistema globale.

Il risultato è che sulla bilancia della sofferenza umana cresce il sentimento di inutilità provato da tante persone, che finiscono per non interessarsi nemmeno più ai problemi che il genere umano si trova ad affrontare. «È terribile, ma cosa posso fare io?» è la reazione di molti quando la notizia di un altro disastro naturale li raggiunge. E in effetti, a parte la donazione di denaro a varie cause e associazioni, non sembra che le persone comuni possano fare molto per risolvere problemi enormi e complessi come la fame nel mondo, l’inquinamento ambientale o la minaccia della guerra nucleare. Di conseguenza esse ripongono le loro speranze nei politici o in gruppi specifici che operino a favore dei cambiamenti al posto loro perché, per quanto possano sentire profondamente questi problemi, realisticamente solo una piccola minoranza di individui può permettersi di dedicare interamente il proprio tempo alla loro soluzione. La vasta maggioranza delle persone ha famiglia e lavoro di cui occuparsi, e conti da pagare. Non solo sono queste le loro necessità immediate, ma esse pretendono anche quasi tutta la loro attenzione, per la maggior parte del loro tempo. Il tempo, l’energia o il denaro disponibili per le grandi questioni dell’esistenza in genere sono scarsi. Aggiungiamo a questo il fatto che molti dei problemi del mondo sembrano essere qualcosa di remoto in termini di distanza o di tempo, e si ha così la visione di una spirale che scende sempre più in basso verso la decadenza. È difficile non essere d’accordo con Aurelio Peccei, lo scomparso presidente del Club di Roma, che ebbe a dire: «Nonostante la miseria e la paura derivanti dall’assenza di pace che sperimentiamo dentro di noi e nelle interazioni con praticamente qualsiasi cosa intorno a noi, sembriamo incapaci di smettere di agire secondo modalità che aggravano costantemente la nostra situazione. In effetti, in nessun’altra epoca della storia il nostro globo è stato così gravemente tormentato dalle guerre endemiche, dalla violenza militare e civile, dalla tortura diffusa e dal terrorismo, dalla distruzione manifesta o incipiente e da una scienza dedita a preparare ulteriori rovine».

Per quanto possa sembrare strano, l’attuale condizione del mondo fu prevista circa tremila anni fa dal Budda Shakyamuni. In contrasto con le profezie apocalittiche di altre religioni, però, Shakyamuni predisse anche che proprio grazie alla confusione di quest’epoca, che egli chiamava «l’inizio dell’Ultimo Giorno della Legge», sarebbe apparso il grande insegnamento del Sutra del Loto. Questo insegnamento avrebbe permesso alle persone comuni di sviluppare le qualità necessarie a combattere gli enormi problemi che avrebbero incontrato. L’essenza di questo insegnamento fu in seguito definita Nam myoho renge kyo da un prete giapponese del xiii secolo chiamato Nichiren Daishonin («Daishonin» significa «Grande saggio»). Poiché Nichiren scrisse personalmente i propri insegnamenti sotto forma di trattati o di lettere indirizzate ai suoi seguaci, essi sono stati tramandati inalterati per più di settecento anni, e sono ora salvaguardati e propagati dall’associazione laica internazionale del Buddismo di Nichiren Daishonin, la Soka Gakkai Internazionale («Soka Gakkai» significa «associazione per la creazione di valore»), tramite un movimento per la pace, l’educazione e la cultura diffusosi in tutto il mondo.

Potrebbe sembrare eccessivo considerare il Buddismo una risposta alle difficoltà pressanti e pratiche degli esseri umani, specialmente per le menti occidentali educate sulla base della scienza e del materialismo. Questo significherebbe tuttavia interpretare male la vera natura degli insegnamenti buddisti perché, come testimoniano le esperienze raccontate in questo libro, man mano che la pratica del Buddismo di Nichiren viene scoperta da sempre più persone nel mondo, essa ha un impatto profondo e rivoluzionario sulla vita ordinaria; un impatto che permette a ognuno di realizzare il proprio potenziale unico e di sviluppare la capacità di creare il massimo valore possibile in qualsiasi situazione. È probabilmente la natura concreta di questi insegnamenti e il loro valore pratico nel superare i problemi umani nella vita quotidiana che ha recentemente permesso al Buddismo di diffondersi ampiamente in centonovanta paesi.

Premessa di base del Buddismo di Nichiren Daishonin è che, essendo stati gli esseri umani a legare il nodo che è la loro attuale situazione, essi stessi possono scioglierlo, «sviluppando le qualità del Budda»: saggezza, coraggio, compassione e forza vitale. Il Buddismo insegna che queste grandi qualità sono latenti in ognuno e che le persone ordinarie sono in grado di svilupparle in mezzo alle dure realtà delle loro vite quotidiane, riuscendo ad affrontare e infine superare i grandi problemi dell’esistenza.

Tutto inizia con gli individui che decidono di assumersi la responsabilità della propria vita, riformando dapprima se stessi, i loro ambienti circostanti e le loro relazioni, per poi estendere gradualmente la loro saggezza, il loro coraggio e la forza vitale a un ambito più ampio.

Daisaku Ikeda, il presidente della Soka Gakkai Internazionale, ai cui scritti spero quest’opera possa servire come introduzione, afferma nella prefazione del suo romanzo, La rivoluzione umana: «La rivoluzione umana di un singolo individuo contribuirà al cambiamento nel destino di una nazione e condurrà infine a un cambiamento nel destino di tutta l’umanità».

La pratica del Buddismo di Nichiren comporta la decisione di intraprendere questa trasformazione del proprio carattere e di perseguirla senza interruzioni, non solo per la nostra crescita individuale, ma anche per quella della nostra famiglia e della società nel suo complesso. Questo libro cerca di indirizzare il lettore che vuole intraprendere questo percorso.
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                La pratica fondamentale del Buddismo di Nichiren Daishonin consiste nel recitare la frase “Nam myoho renge kyo” davanti al Gohonzon, una rappresentazione grafica su cui sono iscritti diversi caratteri in cinese e due in sanscrito. Essa è rafforzata dalla declamazione, al mattino e alla sera, di gongyo, due importanti capitoli del Sutra del Loto, seguita nuovamente dalla recitazione di Nam myoho renge kyo «finché il cuore non è soddisfatto». Se oltre a fare questo si studiano i principi del Buddismo e si insegna al meglio delle proprie capacità la visione buddista dell’esistenza ad altre persone, si riuscirà a sviluppare una condizione vitale che consentirà di realizzare i propri desideri e di creare il massimo valore per se stessi e per la società nella quale si vive; una condizione alimentata da felicità e fiducia, che non verrà influenzata dai problemi che potrebbero presentarsi. Nichiren Daishonin, il fondatore di questo insegnamento, dichiara: «Una legge così facile da abbracciare e così facile da praticare fu esposta per la salvezza di tutta l’umanità nel mondo malvagio di quest’ultima epoca».[1]
 Tutto ciò può sembrare inverosimile – non solo troppo bello per essere vero, ma letteralmente incredibile. Come si possono ottenere simili risultati solo recitando più e più volte una frase, per di più incomprensibile, davanti a un rotolo di carta? E, prima di tutto, cosa significa Nam myoho renge kyo, e che cosa c’è di così speciale in questa rappresentazione grafica chiamata Gohonzon? Sono domande legittime, e sono solo alcune tra le domande che sorgeranno, e – si spera – riceveranno una risposta, in chi leggerà questo libro. Per il momento basti dire che forse uno degli aspetti più stimolanti dell’interpretazione del Buddismo da parte di Nichiren Daishonin è il modo in cui ci obbliga a rimettere in discussione tutte le nostre radicate convinzioni sulla natura della vita in generale, e sulla nostra personale esistenza in particolare. Probabilmente queste convinzioni sono così profondamente radicate che spesso non ci si rende neanche conto di averle. Prendiamo per esempio il problema della sofferenza.
 Nessuno desidera soffrire. Tutti vorremmo sempre vivere felici, ma nella nostra esistenza umana non ci si può sottrarre al dolore. Sebbene il detto biblico «siamo nati per soffrire» sia stato una magra consolazione per Giobbe, rimane comunque una spiacevole verità. In generale, la sofferenza insorge quando ci scontriamo con problemi e difficoltà: per questo passiamo molto tempo a cercare di evitarli, anche se fanno intrinsecamente parte della vita. Nel tentativo di eludere i problemi rimandiamo l’inevitabile a un momento futuro, quando il problema di solito è diventato molto più difficile da risolvere. Le relazioni personali costituiscono un buon esempio di questo assunto. Non riuscire ad affrontare una difficoltà tra due persone – che hanno desideri contrapposti, ad esempio – perché se ne temono le conseguenze, o semplicemente per avversione al conflitto, può portare a covare rancori che poi, quando alla fine vengono espressi, possono essere distruttivi.
 Una delle conseguenze naturali del nesso profondo tra problemi e sofferenza è che le persone tendono a confonderli tra loro. Per esempio, chi è disoccupato con tutta probabilità è anche infelice, e allora sarà portato a pensare di essere infelice perché è disoccupato. Anche supponendo che con un lavoro si possa essere più felici (fatto comunque opinabile, considerato il numero di persone che si lamentano del proprio impiego), a rigor di termini non si è infelici perché si è disoccupati, ma perché ci si sente incapaci di trovare lavoro. Dunque non sono tanto i nostri problemi a causarci sofferenza, quanto la nostra incapacità di superarli. 
 Si può dare la sensazione di spaccare il capello in quattro, ma a ben guardare la differenza è fondamentale. Quando giudichiamo superabili i problemi che ci troviamo di fronte, anche se a costo di lungo impegno e notevoli sforzi, essi diventano per noi semplici «sfide». In poche parole, il fatto che i nostri problemi siano fonte di sofferenza oppure di crescita dipende esclusivamente dal nostro atteggiamento nei loro confronti, e nei confronti di noi stessi.
 Questo punto fu illustrato in maniera chiara a un membro della Soka Gakkai inglese che, poco dopo aver iniziato a praticare questo insegnamento si recò in Giappone. Egli decise di chiedere un consiglio nella fede a un vicepresidente della Soka Gakkai. Entrando nell’ufficio del vicepresidente, gli fu chiesto di sollevare un grande tavolo che si trovava nei pressi della porta. Alquanto sorpreso da quell’accoglienza, l’uomo cercò comunque di ubbidire. Dato che il tavolo era di ottone massiccio con gambe di marmo, dopo due o tre tentativi egli scosse la testa in segno di scusa: «Mi dispiace, non ce la faccio» disse. «È troppo pesante!» «No» lo corresse il vicepresidente, «non è troppo pesante, è lei che è troppo debole. Il peso del tavolo riguarda il tavolo, ma il fatto che lei non riesca a sollevarlo è un problema suo». In altre parole egli desiderava fargli subito capire che, qualunque fosse stato il motivo per cui era andato a trovarlo, era importante che ricordasse che la tendenza naturale degli esseri umani è trovare una ragione al di fuori di loro, nell’ambiente, per giustificare le personali mancanze.
 Il Buddismo di Nichiren insegna che è l’atteggiamento di base nei confronti dei problemi e delle sofferenze a essi collegate a determinare la capacità di vincere o perdere nell’arte di costruire una vita felice. I cinesi, per esempio, nello scrivere la parola «crisi», usano due caratteri: uno significa «pericolo» e l’altro «opportunità». Il punto fondamentale è dunque la nostra capacità di intravedere l’opportunità nel pericolo. Daisaku Ikeda scrive: «La società è complessa e spietata, e obbliga ciascuno a impegnarsi a fondo per sopravvivere. Nessuno può farci diventare felici. Essere capaci o meno di raggiungere la felicità dipende soltanto da noi. La sofferenza è invece destino dei deboli e di coloro che non sanno affrontare il proprio ambiente esterno».
 Naturalmente ciò non significa negare la gravità e il livello di difficoltà di alcuni problemi che affliggono oggi l’umanità: la fame nel mondo, le guerre interne a una nazione o tra due nazioni diverse, l’aumento del degrado ambientale non spariranno da un giorno all’altro soltanto perché la gente comincerà a considerarli in maniera diversa. E non significa nemmeno negare la realtà fisica del dolore di chi soffre per una grave malattia. Anche in questo caso la natura di ogni difficoltà è strettamente collegata alla nostra forza: quando siamo deboli, i problemi appaiono enormi, a volte insormontabili; quando siamo forti, tutti gli ostacoli vengono ridimensionati.
 Si tratta allora di capire come fare a diventare più forti. A questa domanda il Buddismo di Nichiren risponde: quando recitiamo per risolvere i nostri problemi, possiamo fare in modo che la sofferenza che proviamo e che stiamo affrontando ci aiuti a “crescere”. Può sembrare un’idea bizzarra, ma dal punto di vista del Buddismo tutte le sofferenze – siano esse individuali, sociali o legate all’umanità intera – non sono semplicemente inevitabili: sono essenziali. In altre parole, i problemi rappresentano proprio i mezzi attraverso cui gli individui riescono a sviluppare la loro piena potenzialità come esseri umani. Come dice Nichiren Daishonin: «Solo sconfiggendo un potente nemico si può dimostrare la propria vera forza».[2]
 Questo concetto verrà sviluppato in forma più estesa nei capitoli seguenti, ma in breve, i più profondi insegnamenti buddisti dimostrano che il desiderio di superare il dolore può costituire uno dei maggiori stimoli al progresso. Lo sviluppo della scienza medica ne è forse l’esempio più ovvio, ma si può anche sottolineare il meccanismo che favorisce lo sviluppo di intere nazioni: la sofferenza causata dalle periodiche carestie in India, ad esempio, costrinse gli agronomi della nazione ad affrontare i problemi fondamentali della produzione alimentare; essi lo hanno risolto al punto tale che l’India ora non solo è auto-sufficiente per quanto riguarda il cibo, ma è diventata un paese esportatore.
 Quando si tratta di sofferenza personale il principio opera in un modo più particolareggiato, che risponde alla situazione peculiare dell’individuo. Stewart Anderson, ad esempio, incontrò per la prima volta il Buddismo di Nichiren in un pub nel 1980: «Rimasi affascinato dall’atteggiamento verso la vita dell’uomo che me ne parlava e dalla sua visione e saggezza riguardo alle situazioni. La sua vita era un vero pasticcio, ma lui mi comunicava tranquillità. Sembrava avere il pieno controllo sulla sua vita e fu questo a ispirarmi e farmi avvicinare alla pratica. Ho recitato per circa sei mesi prima di decidermi a ricevere il Gohonzon».
 Due anni più tardi, durante un corso estivo della SGI inglese, Stewart sviluppò per la prima volta i sintomi dell’Aids. «A quel corso iniziai a vedere la mia tendenza a fuggire, a essere irresponsabile, e il terzo giorno non riuscii a scendere dal letto. Il dottore del corso disse che dovevo tornare a Londra. Fu allora che percepii per la prima volta quanto siamo curati e protetti in questa organizzazione. Ho sentito che tutto sarebbe andato bene perché avevo l’organizzazione, di cui ero orgoglioso di far parte».
 In un primo tempo nessuno fu in grado di scoprire cosa avesse Stewart. Nei primi anni ’80 l’Aids era conosciuto semplicemente come la “sindrome dei gay” e, oltre alla SGI inglese e alla pratica buddista, Stewart non aveva alcun luogo o persona cui rivolgersi per ricevere sostegno mentre l’energia cominciava ad abbandonarlo, le sue ghiandole si gonfiavano e tutto il corpo si ricopriva di macchie. Scoprì, tuttavia, che il progresso di quella malattia allora misteriosa sembrava direttamente collegato alla forza della sua pratica: meno praticava, più peggiorava. Circa un anno dopo la comparsa della malattia, un responsabile anziano della Soka Gakkai inglese gli scrisse per incoraggiarlo nella fede sulla sua mancanza di costanza, in modo severo ma necessario: «Mi preoccupa la tua tendenza a trascurare la pratica. Non te lo puoi permettere se vuoi avere una vita felice in futuro. Non puoi mollare, o permettere che le forze negative nella tua vita prendano il sopravvento, nemmeno per un istante. Se attacchi la tua malattia incessantemente, vincerai... Attacca! Attacca! Attacca! Dovrebbe essere il tuo motto finché la tua vita non sarà radicalmente trasformata… Allora sarai un vero discepolo di Nichiren Daishonin».
 Il significato di questa lettera non fu chiaro a Stewart nei primi giorni della sua malattia: «Non mi resi conto che quella esortazione mi avrebbe salvato la vita. Non ero consapevole della fragilità dell’esistenza. Cercavo ancora di evitare il mio karma, il destino che mi ero creato da solo, e pensavo di poter sfidare la legge di causa ed effetto. Era nella mia natura cercare di sfuggire la realtà della vita.»
 Il concetto buddista di karma sarà discusso più in dettaglio in seguito ma, in sintesi, esso insegna che gli effetti che sperimentiamo nel presente sono gli inevitabili risultati delle cause che abbiamo posto nel passato, in questa esistenza o nel corso di numerose altre precedenti. Analogamente, le cause che poniamo ora determineranno la natura del futuro di cui gioiremo o soffriremo. Solo quando l’Aids gli fu diagnosticata nel 1985, dopo la comparsa delle prime macchie del sarcoma di Kaposi, una rara forma di cancro della pelle, Stewart iniziò a cambiare il suo atteggiamento verso il proprio karma e, quindi, verso la vita. Per quanto possa sembrare sorprendente, ciò che poteva essere considerata una pessima notizia causò l’effetto opposto, come spiegò lui stesso: «La diagnosi ufficiale fu il più grande beneficio derivante da questa pratica. Non era stato sufficiente che un esame del sangue confermasse che avevo l’Aids: mi era stato necessario vederne le manifestazioni fisiche. Ebbi così la sensazione di poter identificare il karma. Avevo bisogno di una simile esperienza per prendere sul serio la mia vita. Mi rese consapevole dell’aspetto spirituale e del potere della mia vita. A volte ero deluso, ma sentivo sempre gratitudine di essere vivo. Dovevo solo continuare ad andare avanti. Non avevo mai sentito gratitudine prima. Ora dico grazie ogni mattina per essere in grado di cambiare il mio karma. Fu un chiaro momento di svolta perché prima stavo solo cercando di fuggire dalla vita.»
 Una volta presa la decisione di accettare la battaglia contro questa malattia, Stewart dovette agire di conseguenza, e fu tutt’altro che facile: «Dovevo sintonizzarmi con me stesso – e la verità fa male. Non avevo mai pensato alla morte come un problema, ma avevo paura di decidere che il cancro uscisse subito dalla mia vita. Nel 1986 la situazione era tale che convivere con il cancro stava diventando la cosa meno difficile. La mia forza vitale veniva meno e talvolta avrei preferito morire. Non interagivo con la società. Avevo una pratica egocentrica e non mi sembrava nemmeno di vivere. Stavo andando nella direzione sbagliata. Così mi posi una sfida: recitare per sette ore al giorno, per sette giorni. Dovevo dimostrare che se mi mettevo in testa qualcosa potevo farlo. Avevo letto grandi esperienze di altri membri nella rivista della Soka Gakkai inglese Uk Express, ma non credevo di avere io, in prima persona, la natura di Budda, la condizione vitale più alta.
 «Fino a quella sessione di recitazione avevo seguito una dieta macrobiotica ed ero andato a nuotare regolarmente, cercando di avere una vita equilibrata. Ma il cancro si stava espandendo. Allora mi resi conto che avevo cercato la mia felicità e sicurezza al di fuori di me. Ora mi sentivo sicuro che la via d’uscita si trovava nel lato spirituale della mia vita. Avvisai un centinaio di persone di quella sessione di recitazione, invitandole a sostenermi, e recitai per la mia buona salute e la felicità, in modo da poter lavorare per un mondo pacifico basato sul Buddismo, e non semplicemente per curarmi dall’Aids, che era diventato il centro della mia vita. Presi quella sessione di recitazione come una questione di vita o di morte: se non fossi riuscito a portarla a termine, pensai, sarebbe stato meglio che morissi.»
 Per tutti quei sette giorni di recitazione Stewart si sentì esausto. «Ma spiritualmente ero così vivo! Non potevo andare in ospedale perché le persone venivano continuamente a recitare con me. L’ultimo giorno guidai gongyo con quaranta persone. Fu un momento pieno di energia, e nell’ultima mezz’ora di recitazione capii che l’universo mi sosteneva. Dopo quell’attività non mi sono più guardato indietro. Avevo la profonda convinzione di poter attrarre qualsiasi cosa nell’universo. La vera domanda era se avrei osato desiderarla.»
 La sua più grande battaglia fu quella contro la polmonite, che contrasse nel dicembre del 1986. La polmonite è la principale causa di morte per chi soffre di Aids e, quando arrivò, Stewart passò tre giorni completamente da solo, troppo debole per muoversi, finché suo padre non lo trovò e lo portò di corsa in ospedale. «Fu lì che dovetti cedere. Non sapevo cosa sarebbe successo. Potevo solo affidarmi. Mentre mi trovavo in ospedale mi fece visita un altro membro anziano della Soka Gakkai. Mi portò un enorme mazzo di fiori, sorridendo. Tutti gli altri sembravano spaventati, come se stessi per morire, ma non lui. Ero fisicamente malato, ma spiritualmente ero molto vivo e stavo bene. Sentivo che dovevo scendere da quel letto: dovevo scrivere degli articoli per l’Observer [3] e l’Uk Express. E dovevo andare in Giappone a chiedere scusa per le mie cause passate e a esprimere la mia gratitudine al Dai Gohonzon. Avevo una missione e uno scopo e questo era il motivo per cui ero sopravvissuto. Semplicemente non era il momento di morire. Sentivo il forte desiderio di curare l’Aids, cambiare il mio karma e quello di tutti i malati di Aids. Ero orgoglioso di avere un simile obiettivo. I dottori all’ospedale lo notavano e mi chiedevano cosa facessi per avere un simile atteggiamento. Io raccontavo loro della pratica. L’atteggiamento buddista viene notato perché si assume il controllo della propria vita.
 «È facile soccombere all’Aids, perché il corpo ti tradisce. Capisco bene perché le persone si arrendono. Si sviluppa facilmente una sensazione di isolamento e di essere una vittima. Voglio curare questa malattia per portare avanti la mia prossima vita. Voglio spezzare il mio karma negativo e morire con pace e dignità, lasciandomi tutto questo alle spalle.»
 In effetti, dopo una coraggiosa battaglia contro la sua malattia, Stewart morì nell’ottobre del 1987. Perdoneremo il lettore se penserà che, poiché Stewart non è riuscito a guarire dalla sua malattia, ne sia stato sconfitto, ma come vedremo in seguito nella sezione dedicata alla visione buddista della vita e della morte, questo significa considerare la morte da una prospettiva troppo ristretta. Anche se non si crede nell’eternità della vita, è un fatto innegabile che, attraverso la pratica buddista, Stewart riuscì a prolungare e a migliorare la qualità della sua vita. Un passo di una lettera che Nichiren Daishonin scrisse nel 1279 proprio su questo argomento ispirò Stewart per buona parte della sua battaglia. In esso si legge: «Un giorno di vita è molto più prezioso di tutti i tesori del sistema maggiore di mondi […] Hai ancora molti anni davanti a te, e inoltre hai incontrato il Sutra del Loto. Se vivi anche un solo giorno di più puoi accumulare una fortuna ancora più grande. Quant’è preziosa la vita!»[4]
 Il commento di Stewart su questo passo è rivelatore: «Questa lettera parla di vivere un giorno alla volta, con gratitudine. Recitando oggi pongo le cause per recitare domani: recitare è davvero una grande gioia! Quando sono uscito dall’ospedale a Capodanno ero molto debole. Non riuscivo a stare in piedi per più di tre minuti di seguito. Questo cambia il tuo atteggiamento verso la vita. Ogni respiro è prezioso.»
 Essendo uno dei pazienti di Aids più longevi del suo tempo, Stewart sentì una particolare responsabilità nel cercare di instillare speranza nei milioni di persone che i dottori prevedevano sarebbero morte prima che si fosse trovata una cura per quella malattia. Dopo un articolo a lui dedicato sull’Observer, ricevette molte offerte per trasmettere questa speranza attraverso libri, documentari e interviste. Queste parole, estratte dall’articolo che scrisse per l’UK Express poco prima di morire, sono una testimonianza del suo spirito battagliero: «Le persone soffrono senza che sia necessario. Soffrire non è il vero problema. Le persone dimenticano che possiamo scegliere, che la vita è davvero nelle nostre mani. Quando state lottando, ricordate che avete scelto voi il vostro karma, voi lo avete creato. Sfidando l'Aids sono riuscito ad assumermi la responsabilità della mia vita. Il momento della mia morte sarà la celebrazione di quanto sia preziosa la mia vita».
 L’esperienza di Stewart Anderson è nota nel Buddismo come il principio di “trasformare il veleno in medicina”: significa affrontare una situazione terribile e tirarne fuori il meglio, letteralmente; non solo nel senso di sopportare allegramente e stoicamente: attraverso la pratica del Buddismo, si può usare una situazione critica per progredire superando l’originale punto di partenza, in modo da ritrovarsi più felici e realizzati, sotto ogni aspetto. La sua storia illustra anche mirabilmente il concetto cinese di “crisi” accennato prima: anche in mezzo al pericolo esistono le opportunità.
 A molti può sembrare sorprendente che esista una forma di Buddismo che, pur basata su un insegnamento così antico, presenti una soluzione diretta e pratica a un problema moderno come l’Aids. L’esistenza di una simile forma di Buddismo indica che vari preconcetti che circolano in Occidente su questa religione andranno rivisti. Non è difficile capire come si siano sviluppate queste idee, quindi vale la pena fermarsi un attimo per esaminarle.
  Il Buddismo in Occidente non è stato compreso con chiarezza per tre motivi principali: il modo in cui gli insegnamenti buddisti si sono diffusi in Occidente, la difficoltà intrinseca che presentano molti di essi e le difficoltà poste dalla loro quantità.
 Iniziamo dalla sua storia: il Buddismo incontrato dai primi viaggiatori provenienti dall’Europa era del tipo chiamato Hinayana.[5] Questa forma di Buddismo, un tempo dominante in India e ancora oggi la principale religione dello Sri Lanka e del sud-est asiatico, segue i primi insegnamenti di Shakyamuni, il fondatore storico del Buddismo, e pone grande enfasi su un codice severo e molto particolareggiato di condotta individuale. Lo Hinayana nella sua forma pura è così severo che è impossibile seguirlo se si vive nel mondo secolare. Ad esempio, alcuni monaci Hinayana osservano scrupolosamente duecentocinquanta precetti per ognuno dei quattro atti di camminare, stare in piedi, sedersi e sdraiarsi, arrivando in totale a mille precetti. Come ci si potrebbe immaginare, il Buddismo Hinayana ha una marcata tendenza alla vita monastica, dato che i monaci sono le uniche persone che possono concedersi il tempo e l’impegno per dedicarvisi totalmente.
 Poiché molte statue del Budda e degli innumerevoli bodhisattva trovati in origine nei templi Hinayana ora affollano i nostri musei, lo Hinayana è probabilmente la forma di Buddismo più conosciuta in Occidente; ad alcune persone ha persino dato l’impressione che il Buddismo implichi l’adorazione di idoli. Inoltre, dato che l’applicazione del Buddismo nella vita pratica è limitata, a oggi ha suscitato interesse soprattutto come argomento di studio accademico. Questo ha naturalmente rafforzato l’idea, già insita nella forma Hinayana, che il Buddismo sia principalmente un’astrazione intellettuale, un mezzo per fuggire dal lato materiale della vita verso una “realtà più elevata” attraverso varie forme di disciplina fisica e mentale.
 L’altra principale corrente di pensiero buddista, chiamata Mahayana,[6] dall’India si propagò in direzione nord, arrivando in Giappone e in Corea passando per Tibet e Cina. Questa forma di Buddismo sottolinea la necessità di essere una religione della gente comune, capace di aiutarla ad affrontare le realtà quotidiane dell’esistenza; essa è molto meno conosciuta e compresa in Occidente. Il poco che si conosce si riferisce a quelle scuole e sutra i cui insegnamenti somigliano a determinati aspetti del Cristianesimo, e che parlano di mitiche terre pure presenti in certe zone dell’universo, o della salvezza ottenuta grazie all’intercessione di leggendari Budda e bodhisattva. Ma c’è un ramo del Buddismo Mahayana, detto della “causa originale” e racchiuso nel Sutra del Loto, di cui si conosce ancora poco. L’attenzione che yoga, meditazione trascendentale, Hare Krishna e Zen giapponese hanno attirato su di sé in Europa e in America in tempi recenti, inoltre, ha ulteriormente confuso il quadro, al punto che molte persone ora hanno la vaga idea che queste discipline siano praticamente interscambiabili e che, dato che provengono tutte dall’Oriente, abbiano tutte qualcosa a che fare con il Buddismo.
 Questa confusione sulla vera natura del Buddismo è stata ulteriormente aggravata dal fatto che le sue dottrine spesso sono piuttosto difficili da comprendere. Sarebbe probabilmente giusto dire che l’immagine prevalente del Buddismo è quella di un insegnamento astruso, complesso e mistico sul “significato della vita”, che viene studiato in isolamento monastico, praticato in silenziosa meditazione e il cui obiettivo è la “pace interiore”. In sintesi, molte persone credono che il Buddismo, essendo ineffabilmente profondo, possa essere compreso pienamente solo da intellettuali profondamente immersi nel suo studio.
 Anche lasciando da parte l’importanza data per ragioni storiche alla forma Hinayana, è facile capire il motivo per cui questa immagine del Buddismo era destinata a farsi strada in Occidente. In parole semplici, il Buddismo è una filosofia che spiega il funzionamento della vita, che insegna a essere felici esprimendo al meglio la propria creatività. Ma poiché la vita è tutt’altro che semplice, gli insegnamenti buddisti che si sono evoluti negli ultimi tremila anni ne rispecchiano naturalmente la complessità, a volte affermando anche cose che sembrano in contraddizione tra loro. Particolarmente impegnativo è l’insegnamento del Sutra del Loto in cui Shakyamuni descrive il significato dell’illuminazione. All’inizio del sutra egli avverte che quanto sta per spiegare non sarà facile: «Tra tutti i sutra che ho predicato, che mi accingo oggi a predicare e che esporrò in futuro, questo Sutra del Loto è il più difficile da credere e il più arduo da capire». In realtà, le difficoltà di comprensione poste da molti insegnamenti buddisti hanno fatto sì che venissero in gran parte ignorati, come nel caso del Sutra del Loto, oppure che l’attenzione si spostasse gradualmente dalla vera intenzione dell’insegnamento a un esame puramente intellettuale della teoria.
 In effetti, esiste una storia su Shakyamuni che, anche se apocrifa, mette lucidamente in evidenza l’insidia di una comprensione esclusivamente intellettuale del Buddismo. Un giorno Shakyamuni, passeggiando nel Parco dei Cervi presso Benares, si imbatte in un cervo ferito, con una freccia conficcata nel fianco. Sono presenti anche due brahmani che, osservando il cervo morente, discutono su quale sia il preciso istante in cui la vita abbandona un corpo e riflettono sulla natura dell’esistenza dopo la morte. Vedendo Shakyamuni, e sapendo che era un uomo saggio, gli chiedono la sua opinione. Shakyamuni si avvicina rapido al cervo e gli estrae la freccia dal fianco.
 Il vero spirito del Buddismo è quello di fornire soluzioni essenziali e pratiche al problema della sofferenza e non di perdersi in disquisizioni filosofiche. In tal senso l’intera ossatura teorica della dottrina buddista è semplicemente un prodotto accessorio del desiderio fondamentale di alleviare la miseria, la disperazione e la confusione dell’essere umano. Questo non vuol dire che la cornice filosofica sia superflua, tutt’altro. Si vuole semplicemente porre l’accento sul fatto che l’azione compassionevole è l’elemento principale di tutti gli insegnamenti buddisti. Nello studio del Buddismo è vitale ricordare che la teoria è importante solo come punto di partenza per l’azione: un’azione intrapresa per il bene proprio e altrui.
 La storia dell’illuminazione dello stesso Shakyamuni sottolinea questo punto. Secondo la tradizione, Shakyamuni visse circa 2500 anni fa nel nord dell’India. Nato principe nel clan degli Shakya e in origine chiamato Siddharta Gautama, Shakyamuni crebbe nel lusso principesco. Prima della sua nascita tuttavia era stato predetto che egli non avrebbe mai ereditato il trono, ma che era destinato a diventare un uomo di grande saggezza. Suo padre, Shuddhodana, fece quindi in modo che il giovane principe non entrasse mai in contatto con il mondo esterno alle mura del palazzo, per scongiurare questa predizione. Un giorno invece Shakyamuni si ritrovò nei pressi di uno dei quattro cancelli del palazzo e gli capitò di vedere un uomo reso curvo dagli anni. Il giorno dopo, nei pressi di un altro cancello, si imbatté in uno storpio; il giorno successivo, a un altro cancello, vide un cadavere, e il quarto giorno, presso l’ultimo cancello, incontrò un asceta religioso. Profondamente turbato da quei quattro incontri Shakyamuni decise di lasciare il palazzo per cercare la soluzione a ciò che aveva intuito fossero le quattro inevitabili sofferenze della vita: nascita (in questo mondo travagliato), invecchiamento, malattia e morte.
 Sulle prime andò alla scoperta dei principali maestri spirituali del suo tempo e praticò le forme estreme di ascetismo che questi indicavano come i mezzi per comprendere la realtà ultima dell’esistenza. Dopo aver seguito i loro insegnamenti per un certo numero di anni, e sul punto di morire per il digiuno, Shakyamuni si rese conto che quel sentiero verso l’illuminazione era inutile. Invece, dopo aver riacquistato salute e forza, si sedette sotto un albero di pipal, entrò in uno stato di profonda meditazione e alla fine raggiunse l’illuminazione. In seguito iniziò subito a insegnare a chiunque volesse ascoltare.
 Tuttavia, poiché la profondità della sua comprensione superava persino quella degli uomini più colti della sua epoca, dovette preparare i suoi ascoltatori introducendoli in un primo tempo alle dottrine di più immediata comprensione, usando allo scopo frequenti parabole e analogie quotidiane. In questo modo Shakyamuni riuscì gradualmente ad alzare lo stato vitale delle persone cui si rivolgeva, rimanendo costantemente fedele al suo obiettivo finale di mostrare loro che esse stesse – senza eccezione – possedevano la Buddità innata, la condizione vitale più alta, e quindi erano in grado di sviluppare le qualità necessarie per superare le proprie sofferenze. Come leggiamo nel Sutra del Loto: «Questo è il mio pensiero costante / come posso far sì che tutti gli esseri viventi / accedano alla Via suprema / e acquisiscano rapidamente il corpo d Budda».[7]
 Nel Buddismo questo spirito di compassione universale e imparziale si chiama jihi, paragonabile alla funzione dell’amore nel Cristianesimo. Letteralmente ji significa eliminare la sofferenza e hi significa dare la felicità fondamentale. È implicita quindi nel concetto di jihi la centralità dell’azione.
 Shakyamuni voleva trovare la soluzione ai problemi legati a nascita, invecchiamento, malattia e morte, e così intraprese le azioni necessarie per ottenere quella comprensione dell’esistenza che stava esplorando. Una volta raggiunta l’illuminazione egli passò il resto della propria vita tra la gente, trasmettendo attivamente quello che aveva appreso e assicurandosi che i suoi insegnamenti venissero trasmessi ai posteri. Vista da questa prospettiva, l’idea che il Buddismo sia riservato esclusivamente agli uomini saggi che meditano in cima alla montagna inizia a sembrare un po’ fuori luogo.
 Tuttavia, considerato l’elevato numero e la diversità di insegnamenti buddisti attualmente esistenti non sorprende molto che si siano sviluppate simili concezioni erronee. In effetti, nello stesso Oriente ha sempre dominato nelle varie epoche una certa confusione sulla vera natura del Buddismo. In un certo senso la situazione in cui si trova l’Occidente oggi è simile a quella della Cina, quando nel ii-iii secolo d.C. abbracciò il Buddismo. I cinesi si trovarono di fronte a una gran quantità di sutra e scritti, spesso molto differenti tra loro. Gli intellettuali dell’epoca cercarono di sistematizzare il corpo degli insegnamenti e, tra loro, il monaco Chih-i (più tardi chiamato Gran maestro T’ien-t’ai), sviluppò il modello dei cinque periodi e degli otto tipi di insegnamento.
 Questo modello classificava gli insegnamenti di Shakyamuni secondo l’ordine cronologico in cui questi li espose, la natura della particolare dottrina insegnata in ogni sutra e il metodo espositivo utilizzato. Confrontando in questo modo i vari sutra T’ien-t’ai arrivò a comprendere che non solo gli insegnamenti di Shakyamuni esponevano dottrine con un diverso livello di profondità in base alla natura, alla capacità intellettiva e alla situazione del suo pubblico, ma che tutti i sutra erano un mezzo per preparare i suoi seguaci a quello che T’ien-t’ai e altri prima di lui ritennero il suo sommo insegnamento, il Sutra del Loto. Questo sutra, che secondo la tradizione Shakyamuni espose negli ultimi otto anni della sua vita, è l’unico che insegna che tutte le persone – siano esse buone o malvagie, uomini o donne, intellettuali o semplici contadini – possiedono il potenziale innato per raggiungere l’illuminazione e possono diventare Budda nella loro esistenza presente. Come afferma Nichiren: «Nel Buddismo è considerato supremo l’insegnamento che permette a tutti, buoni o cattivi, di divenire Budda. Chiunque può comprendere un criterio tanto ragionevole».[8] È superfluo dire che i principi e le teorie discussi in questo libro sono stati tutti sviluppati sulla base del Sutra del Loto dai grandi maestri del pensiero buddista, in particolare da T’ien-t’ai (538-97) e Nichiren Daishonin (1222-82).
 Nichiren compì l’ultimo passo cruciale per trasformare una profonda teoria in azione pratica, mettendo in tal modo le persone comuni in grado di rivelare, nell’arco della propria esistenza, la suprema condizione vitale pur rimanendo immerse nella realtà quotidiana.
 Prima di addentrarci in una discussione più approfondita sulla visione buddista dell’esistenza, è importante accennare a una caratteristica centrale del Buddismo, che lo distingue da una religione come il Cristianesimo (con cui molte persone in Occidente hanno quantomeno una superficiale familiarità), e cioè il suo ateismo.
 In sintesi, la differenza tra le due religioni si trova nelle rispettive spiegazioni della natura della forza principale dell’universo e nel modo in cui noi, in quanto esseri umani, ci relazioniamo a essa. Il Cristianesimo insegna l’esistenza di un Dio onnipotente e onniveggente. Il Buddismo invece afferma l’esistenza di una Legge universale della vita, espressa in Nam myoho renge kyo. Naturalmente si deve ammettere che l’idea cristiana di Dio si è evoluta notevolmente dallo Yahweh delle antiche tribù di Israele e che oggi per alcuni cristiani Dio non è un essere in senso reale ma piuttosto una forza astratta con determinate similitudini rispetto al concetto buddista di legge universale. Anche così le implicazioni di questa basilare differenza tra le due religioni restano di vasta portata.
 Fondamentalmente il Cristianesimo insegna che esiste un abisso incolmabile tra l’umanità e Dio per cui, anche se si entra nella sua grazia, un essere umano non può mai diventare davvero Dio o uguale a esso. Il Buddismo invece insegna che tutte le persone possiedono il potenziale innato per conseguire la suprema condizione vitale della Buddità in questa esistenza; il primo scopo di un Budda è risvegliare le persone comuni alla propria natura illuminata e poi insegnare loro come farla emergere. Nel Sutra del Loto, ad esempio, Shakyamuni dichiara: «All’inizio ho fatto il voto di rendere tutte le persone uguali a me, senza alcuna distinzione tra noi»[9] e attraverso i suoi scritti Nichiren si sforza di convincere i suoi discepoli che la Buddità non è possesso esclusivo di Shakyamuni, ma che ugualmente ognuno di loro la possiede. Egli dice: «Noi persone comuni non possiamo vedere le nostre ciglia che sono vicine né i cieli che sono lontani. Ugualmente non capiamo che il Budda esiste nel nostro cuore».[10]
 Il Buddismo nega esplicitamente l’esistenza di una forza esterna alla vita umana. Come dichiara Nichiren Daishonin nel Conseguimento della Buddità in questa esistenza, uno dei suoi scritti più famosi: «Non pensare mai che qualcuno degli ottantamila sacri insegnamenti di Shakyamuni o qualcuno dei Budda e bodhisattva delle tre esistenze e delle dieci direzioni sia al di fuori di te. La pratica degli insegnamenti buddisti non ti solleverà affatto dalle sofferenze di nascita e morte a meno che tu non percepisca la vera natura della tua vita. Se cerchi l’illuminazione al di fuori di te, anche eseguire diecimila pratiche e diecimila buone azioni sarà inutile, come se un povero stesse giorno e notte a contare le ricchezze del suo vicino, senza guadagnare neanche mezzo centesimo».[11]
 Questa negazione, in definitiva, sottintende che gli esseri umani sono totalmente responsabili del proprio destino. Le implicazioni di un simile concetto rendono evidenti le differenze tra gli insegnamenti del Cristianesimo, centrati su Dio, e quelli del Buddismo, centrati sull’essere umano.
 Ad esempio, mentre le due dottrine sottolineano l’importanza della preghiera come mezzo per relazionarsi a Dio o alla Legge universale, l’atteggiamento legato alla preghiera è notevolmente differente. Nel Cristianesimo la preghiera è essenzialmente un atto di umiltà: si cerca di scoprire e di realizzare la volontà di Dio qui sulla terra e si chiede il Suo aiuto, ispirazione o perdono di fronte ai problemi e alle sofferenze che si possono incontrare.
 Nel Buddismo di Nichiren la preghiera assume la forma della recitazione di Nam myoho renge kyo, che rivela la Buddità innata della persona, la condizione vitale più alta. In altre parole, invece di chiedere aiuto dall’esterno, recitando noi facciamo appello al coraggio e alla saggezza che già esistono in noi per affrontare e superare qualunque problema possiamo incontrare. Inoltre, recitando Nam myoho renge kyo la Legge si manifesta nella nostra stessa vita, ponendoci in armonia con la Legge universale. Per spiegare meglio, il Buddismo insegna che tutto nell’universo è un’espressione di questa Legge e agisce in accordo con essa. Il termine «Legge» viene qui impiegato nella sua accezione scientifica piuttosto che giuridica: “obbediamo” alla Legge di Nam myoho renge kyo allo stesso modo in cui “obbediamo” alla legge di gravità. Se ignoriamo quest’ultima e ci lasciamo cadere dal tetto di un palazzo tentando di camminare nel vuoto, subiremo gravissime conseguenze. Analogamente, se andiamo contro la Legge della vita, per esempio negando il principio di causa ed effetto che ne costituisce un aspetto centrale, prima o poi si manifesteranno inevitabilmente le conseguenze, sotto forma di sofferenze.
 L’analogia con la legge di gravità è di per sé evidente, ma vorrei utilizzarla ancora in un altro esempio. I bambini, che non sono consapevoli di questa legge di natura, possono con totale noncuranza del pericolo esporsi a gravissimi rischi nei pressi di un baratro, mentre i loro genitori sono presi da grave angoscia non appena se ne accorgono. La comprensione infantile, e il rispetto, per questa fondamentale legge fisica arriva solo quando il bambino cresce e la sua coscienza si sviluppa. Allo stesso modo, chi non comprende la Legge di Nam myoho renge kyo rischia di avvicinarsi pericolosamente al baratro della sofferenza e talvolta di precipitarvi dentro. Per questo motivo è importantissimo che tutti ne conoscano l’esistenza perché, anche se non comprendiamo in via teorica cosa significa, o come funziona, possiamo metterci a ritmo con essa semplicemente recitando Nam myoho renge kyo. Così facendo, in modo totalmente spontaneo e naturale, si comincia a utilizzare la Legge universale per creare valore per se stessi e per gli altri, e gradualmente si arriva a comprenderla. Come spiega Daisaku Ikeda: «Gli uccelli sfrecciano in cielo eppure non si urtano mai, e così accade anche ai pesci nel mare. Nell’immensità di cielo e mare, uccelli e pesci vivono e si muovono liberamente, perché li guida un istinto che li rende perfetti nuotatori e maestri dell’arte del volo. Allo stesso modo, vivendo in profondo accordo con la Legge della vita, gli esseri umani cesseranno di lottare gli uni contro gli altri. Banali conflitti come quelli provocati da gelosie, aggressività e arroganza, causa di sfortuna e infelicità, spariranno come neve al sole. Perciò recitando Nam myoho renge kyo con fede profonda possiamo raggiungere uno stato vitale nobile e riuscire ad amare e rispettare gli altri con un’ampiezza di sentimenti grande come il cielo e il mare».
 Anche se non è necessario capire Nam myoho renge kyo per recitare la Legge e ottenerne i benefici, il Buddismo non sostiene la necessità di una fede cieca. Al contrario, una comprensione della sua teoria è fondamentale se vogliamo ottenere il massimo dalla nostra pratica. Allo stesso modo, non è indispensabile sapere come funziona un’automobile per riuscire a utilizzarla: tutto quello che occorre è saperla guidare opportunamente. Se però sappiamo cosa avviene sotto il cofano, quando abbiamo dei problemi possiamo rimetterci in marcia più in fretta. Tutto questo diventa ancora più importante se l’auto che stiamo guidando è la nostra stessa vita.
 Nichiren Daishonin spiega che in realtà ci sono tre modi diversi in cui si può comprendere, valutare e giudicare qualunque insegnamento religioso o filosofico: essi sono definiti le «tre prove». La prima è la «prova documentaria», e si riferisce alle testimonianze scritte di quell’insegnamento. La prova documentaria del Cristianesimo ad esempio è la Bibbia, quella dell’Islamismo è il Corano, i sutra sono i documenti del Buddismo, e così via.
 La seconda, detta «prova teorica», analizza con quanta coerenza una dottrina spieghi la realtà della vita tenendo conto del periodo storico nel quale essa è sorta. Così, a lungo il Cristianesimo spiegò nella Genesi come Dio avesse creato l’universo in sei giorni e che Adamo ed Eva erano gli antenati della razza umana, espulsi dal Giardino dell’Eden per aver disubbidito a Dio. Fino all’epoca della teoria evolutiva di Darwin la cosmogonia della Genesi fu considerata in Occidente letteralmente una «verità inconfutabile» e in effetti ci sono ancora alcuni cristiani fondamentalisti che preferiscono la spiegazione della Bibbia a quella della scienza. Il punto importante della prova teorica, comunque, è che dovrebbe offrire una spiegazione coerente e comprensibile dell’argomento in questione.
 La maggior parte delle religioni e filosofie si limita a fornire queste due prove. Nichiren ne aggiunge una terza, la «prova concreta». In termini di esegesi religiosa, ciò significa verificare gli effetti che la teoria in questione produce quando viene messa in pratica. In sostanza significa porsi questa semplice domanda: funziona davvero? Molte religioni chiedono ai propri fedeli di supplire con la fede le lacune delle spiegazioni dottrinali indimostrabili – ad esempio che quando moriamo andiamo in paradiso o all’inferno; la «fede» nell’aldilà, in questi casi, equivale a una fiducia profonda in qualcosa di non documentabile. Nel Buddismo di Nichiren, invece, avere fede significa soprattutto agire, e quindi anche praticare. La fede nelle formulazioni teoriche viene raggiunta dopo avere sperimentato che questa pratica porta a ottenere «prove concrete» o benefici, cioè gli effetti della pratica. Ricorriamo ancora una volta a un’analogia: un’amica vi consiglia di vedere un certo film e voi decidete di vederlo. In pratica andare a vedere il film è un atto di fiducia verso il criterio di giudizio della vostra amica. Se è bello come diceva lei, la stima che nutrivate nei suoi confronti crescerà. Se al contrario il film è terribile sarà poco probabile che la prossima volta vi fiderete del suo giudizio quando vi consiglierà un film. In entrambi i casi è l’esperienza reale della visione del film che determina come ci comporteremo in futuro in analoghe circostanze.
 Delle tre prove, la più importante, secondo Nichiren, è la terza, perché per quanto una teoria possa essere affascinante, se non pone coloro che la mettono in pratica in condizioni di superare le proprie sofferenze, in realtà risulta del tutto inutile. Per tornare alla nostra analogia dell’automobile, la prova documentaria può essere rappresentata dall’opuscolo pubblicitario del venditore che ne illustra l’ultimo modello, mentre la prova teorica sono le chiacchiere del concessionario che spiega come le straordinarie migliorie apportate al motore ne abbiano migliorato la prestazione rendendola superiore a ogni altro veicolo sul mercato. La prova concreta scatta nel momento in cui si gira la chiave e si accende il motore. Se la macchina non parte, il concessionario non potrà dire niente per convincerci che l’auto non è un bidone. È l’importanza della prova concreta che accosta il Buddismo di Nichiren a un metodo scientifico: ogni teoria scientifica viene automaticamente sottoposta alle tre prove, ma in ultima analisi è soltanto la prova sperimentale che determina quale è vera e quale no.
 Tuttavia, va detto che la comprensione teorica del significato buddista della vita è di sostegno alla pratica della recitazione di Nam myoho renge kyo. Come afferma Nichiren: «Impegnati nelle due vie della pratica e dello studio. Senza pratica e studio non può esservi Buddismo».[12] Con questo pensiero in mente esamineremo alcuni dei principi basilari del Buddismo, principi che sono stati estratti dall’esperienza dell’umanità nell’arco di oltre due millenni e che, grazie alla perfetta spiegazione che ne ha dato Nichiren, possono essere applicati direttamente alla realtà quotidiana delle persone comuni che vivono nell’epoca presente.
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                Raccolta degli scritti di Nichiren Daishonin, IBISG, Firenze, 2008-2013, vol. i, pag. 821. Di seguito citato come RSND.
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                L’Observer è un tabloid inglese generalista, non una pubblicazione buddista.
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	[5] 
                Letteralmente “Piccolo veicolo”, indicando con veicolo un insegnamento o mezzo per condurre le persone all’illuminazione. Circa un secolo dopo la morte di Shakyamuni gli scismi iniziarono a prendere forma all’interno della comunità di monaci che aveva fondato; in seguito essi si divisero in due scuole. La scuola conservatrice Theravada, in seguito definita Hinayana dai Buddisti Mahayana, si atteneva rigidamente alla dottrina e alla pratica formulate in origine.


                
    





    
	[6] 
                Letteralmente “Grande veicolo”. Gli insegnamenti Mahayana sono chiamati così perché si interessano non solo della salvezza individuale ma sottolineano l’importanza di condurre le persone all’illuminazione.
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                Il Sutra del Loto, traduzione di B. Watson, Esperia, Milano, 2014, pag. 319. Di seguito citato come SDL.
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    Il Buddismo è ragione
  

  Nichiren Daishonin



 


Immaginate che sia lunedì mattina. Avete appena spento la sveglia che vi ha risvegliato da un sonno profondo e pacifico. Con un grugnito vi spingete fuori dal letto e aprite le tende. Sta piovendo. Vi vestite e andate in cucina dove accendete il fornello, date da mangiare al gatto e vi sedete per fare colazione. Notate con interesse sul retro della confezione dei cereali che la vostra dose di fiocchi di cereali fornisce almeno un quarto della quantità consigliata a un adulto delle vitamine B1, B2, B6 e B12, la stessa necessaria al fabbisogno quotidiano; proprio in quel momento sentite un rumore provenire dalla buca delle lettere: è passato il postino. Nella cassetta ci sono due lettere, una dell’azienda elettrica, l’altra dell’ufficio delle tasse. Temendo il peggio, decidete di aprire prima la fattura dell’elettricità. È una cifra enorme. Anzi, è oltraggiosa. Sicuri che quegli stupidi burocrati dell’azienda elettrica debbano aver commesso un errore, decidete di scrivere loro una lettera di protesta appena arrivate al lavoro. Ma è stato un inverno freddo e voi avete lasciato il riscaldamento acceso quasi tutta la notte, quasi tutte le notti. Il cuore vi si stringe. Potrebbero aver ragione, dopo tutto. E se hanno ragione, le vostre vacanze estive sono in pericolo. Sentendovi estremamente depressi, aprite l’inquietante busta marrone del Ministero delle finanze e... un rimborso delle tasse! Più che sufficiente per pagare la fattura dell’elettricità, giusta o sbagliata che sia, e le vacanze. Urlate di gioia e vi precipitate al lavoro, incuranti della pioggia scrosciante...

A parte il rimborso delle tasse, quella precedente potrebbe essere la descrizione di una normale e perfettamente ordinaria mattinata, come viene vissuta (con le dovute varianti) da milioni di persone ogni giorno in tutto il mondo. Durante questo breve spaccato di vita quotidiana, però, avete sperimentato nove dei dieci mondi. 

I dieci mondi, o dieci condizioni vitali, sono un principio assolutamente basilare del Buddismo che insegna che ogni individuo possiede dieci fondamentali stati interiori dell’essere, sperimentati da chiunque di momento in momento. Descritti sinteticamente, questi dieci mondi possono essere definiti come Inferno, Avidità, Animalità, Collera, Umanità, Cielo, Apprendimento, Realizzazione, Bodhisattva e Buddità. Vediamo di spiegarci un po’ meglio: l’Inferno è uno stato di sofferenza; l’Avidità è uno stato in cui si è preda dei desideri; l’Animalità è una condizione contraddistinta da un comportamento istintivo, mentre la Collera è lo stato di costante competizione o conflitto in cui si cerca arrogantemente di avere la meglio sugli altri. I primi tre sono chiamati Tre cattivi sentieri e con la Collera fanno parte dei Quattro cattivi sentieri, o condizioni variabili di infelicità. L’Umanità è uno stato neutro di pace e calma, mentre il Cielo è la condizione in cui si è temporaneamente sopraffatti dalla gioia grazie alla gratificazione derivante da un desiderio che si è realizzato. I sei stati che vanno da Inferno a Estasi sono detti Sei sentieri e insorgono spontaneamente nelle nostre vite quando sono risvegliati da fattori esterni. I quattro mondi rimanenti, invece, chiamati Quattro nobili sentieri, si possono manifestare solo grazie a uno sforzo consapevole.

La condizione di Apprendimento è quella in cui impariamo qualcosa tramite l’insegnamento di altre persone, mentre lo stato di Realizzazione è quello in cui arriviamo a una parziale comprensione della vita, grande o piccola che sia, tramite i nostri sforzi personali e le nostre stesse osservazioni. Bodhisattva è la condizione contrassegnata dall’altruismo, dal provare gioia nell’aiutare gli altri. Infine, lo stato di Buddità è definibile come la felicità assoluta ed è conseguibile solamente come risultato delle azioni intraprese nello stato di Bodhisattva.

Potrebbe sembrare semplicistico ridurre l’intera gamma dell’esperienza umana a soli dieci stati, ma come spiega Daisaku Ikeda: «I dieci mondi sono delle astrazioni, nel senso che sono generalizzazioni derivate dall’esperienza umana. Dopo aver esaminato tutte le diverse condizioni in cui può vivere il Sé, i filosofi buddisti hanno tratto la conclusione che esistono dieci condizioni di base.

«Il numero non è casuale, né è stato scelto perché il dieci è la base del sistema decimale o per altri motivi del genere. È stato scelto da una parte perché fosse il più possibile comprensivo delle diverse condizioni umane e dall’altra perché rappresentasse il minor numero possibile di categorie. Stabilire solo otto categorie avrebbe significato combinare insieme due condizioni essenzialmente differenti, stabilirne dodici avrebbe significato separare due condizioni essenzialmente inscindibili. Vi assicuro che la scelta dei dieci mondi è stata ben meditata».[1]

Tenendo a mente questa breve spiegazione dei dieci mondi, torniamo alla descrizione di quell’inizio di giornata ordinaria. In primo luogo, quando siete addormentati siete nello stato di Umanità, o tranquillità. Dormire non significa automaticamente essere tranquilli. Se avete un incubo, per esempio, siete nello stato di Inferno; se i vostri sogni riguardano la persona amata siete nella condizione di Cielo, oppure no, a seconda del caso. Poi suona la sveglia. Vi svegliate perché è stata attivata la vostra condizione di Animalità, che in questo caso si manifesta come l’istinto della paura. Appena vi svegliate vi rendete conto che non siete stati attaccati e la consapevolezza di dover uscire dal vostro comodo e caldo letto per affrontare ancora una volta i rigori del mondo vi fa piombare, anche se solo momentaneamente, direttamente nell’Inferno. E rendervi conto che fuori piove non vi aiuta affatto a uscire da quello stato. Mentre vi state vestendo, tuttavia, l’Animalità s’impone nuovamente nel momento in cui cominciate a sentire fame. Potreste logicamente pensare che il fatto di sentirvi affamati significhi che siete nello stato di Avidità, ma come spiega ancora Daisaku Ikeda: «... c’è una differenza fra la fame causata dalla voracità e la fame che deriva da un normale istinto, e questa è proprio la differenza esistente tra coloro che si trovano nel mondo di Avidità e coloro che si trovano nel mondo istintuale dell’Animalità».[2]

Spinti in cucina dall’Animalità, iniziate a prepararvi la colazione. Eppure, il vostro stato vitale cambia nuovamente quando il gatto miagola e voi vi rendete conto, dopo averci pensato un momento, che anche lui probabilmente è affamato. Questa consapevolezza, così come tutte le scoperte che avete fatto sin da quando vi siete svegliati, sono esempi minori del mondo di Realizzazione nella vostra vita. Decidere di dar da mangiare al gatto è un esempio di attivazione della natura di Bodhisattva, mentre leggere il retro della confezione dei fiocchi di cereali vi fa entrare nello stato di Apprendimento.

Poi arrivano le lettere. Il timore che queste possano contenere cattive notizie è un altro esempio di Animalità, e la vostra convinzione che la fattura dell’elettricità sia sbagliata esemplifica lo stato di Collera. È importante notare che non si deve necessariamente essere arrabbiati per trovarsi nello stato di Collera. La collera qui è caratterizzata da un atteggiamento litigioso e arrogante nei confronti degli altri, «gli stupidi burocrati» dell’azienda elettrica, in questo esempio. Non importa che il conto possa davvero essere sbagliato. La Collera si palesa nella vostra convinzione automatica di essere nel giusto. Un momento dopo, mentre ripensate all’inverno appena passato, la Collera scivola via e riappare l’Inferno. Il vostro sogno di una vacanza estiva, un’autentica manifestazione dello stato di Avidità, il mondo dei desideri, sembra diventare impossibile. Ma poi, mentre scoprite di aver usufruito di un generoso rimborso delle tasse, il mondo di Cielo si impone nella vostra vita. In effetti è così forte che cambia completamente il vostro atteggiamento nei confronti della giornata. Le cose che prima spingevano lo stato d’Inferno a manifestarsi, come le condizioni meteorologiche e il pensiero di dover andare al lavoro, ora sembrano non essere poi così brutte. Ma esse non sono cambiate, siete cambiati voi, almeno una dozzina di volte da quando vi siete alzati dal letto.

Questa è una grossa sottostima della nostra mutevolezza; è teoricamente possibile analizzare in dettagli ancora più particolareggiati le miriadi di cambiamenti che sperimentiamo dentro di noi di momento in momento. Come dice Daisaku Ikeda: «Nel Buddismo si insegna che la mente di ognuno fluttua ottocentoquaranta milioni di volte al giorno. Le alterazioni nella nostra vita sono, in altre parole, infinite. La propria vita è una successione di esempi momentanei di caldo, freddo, dubbio, piacere, tristezza e altre condizioni».

L’idea che tutta la vita sia in un costante stato di flusso non è esclusiva del Buddismo anzi, è condivisa dalla maggior parte delle filosofie e delle religioni orientali e ha anche trovato espressione in quelle occidentali di varie epoche: il filosofo greco Eraclito, per esempio, che visse prima di Socrate e di Platone, riassunse la sua convinzione che l’universo fosse in costante mutamento nella frase «tutto scorre». Il Buddismo, tuttavia, differisce dalle altre correnti di pensiero in quanto spiega dettagliatamente come la vita cambi di momento in momento nonostante segua uno schema riconoscibile secondo la Legge universale di Nam myoho renge kyo. Come ebbe a osservare un celebre storico britannico, lo scomparso Arnold Toynbee: «L’analisi buddista delle dinamiche della vita... è più dettagliata e sottile di qualsiasi moderna analisi occidentale di cui io sia a conoscenza».

Poiché tale analisi inizia con la vita soggettiva dell’essere umano per poi allargarsi verso l’esterno, alla società e all’ambiente fisico, fino ad arrivare in ultima istanza a una comprensione dell’intero universo, vale la pena soffermarsi approfonditamente su ognuno dei dieci mondi, data la loro centralità nel pensiero buddista.
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                Nel febbraio del 1944 Primo Levi, un giovane chimico, fu trasportato con altri seicentocinquanta ebrei da un campo di detenzione in Italia al campo di lavoro di Monowitz-Buna, vicino ad Auschwitz. Al loro arrivo, la maggior parte dei vecchi, delle donne e dei bambini fu mandata direttamente alla camera a gas. Le circa cento persone rimaste furono caricate su autocarri e portate al campo. Levi racconta: «Il viaggio non durò che una ventina di minuti. Poi l’autocarro si è fermato, e si è vista una grande porta, e sopra una scritta vivamente illuminata (il suo ricordo ancora mi percuote nei sogni): Arbeit macht frei, il lavoro rende liberi.
 «Siamo scesi, ci hanno fatti entrare in una camera vasta e nuda, debolmente riscaldata. Che sete abbiamo! Il debole fruscio dell’acqua nei radiatori ci rende feroci: sono quattro giorni che non beviamo. Eppure c’è un rubinetto: sopra un cartello, che dice che è proibito bere perché l’acqua è inquinata. Sciocchezze, a me pare ovvio che il cartello è una beffa, “essi” sanno che noi moriamo di sete, e ci mettono in una camera e c’è un rubinetto, e Wassertrinken verboten. Io bevo, e incito i compagni a farlo; ma devo sputare, l’acqua è tiepida e dolciastra, ha odore di palude.
 «Questo è l’inferno. Oggi, ai nostri giorni, l’inferno deve essere così, una camera grande e vuota, e noi stanchi di stare in piedi, e c’è un rubinetto che gocciola e l’acqua non si può bere, e noi aspettiamo qualcosa di certamente terribile e non succede niente e continua a non succedere niente. Come pensare? Non si può più pensare, è come essere già morti. Qualcuno si siede per terra. Il tempo passa goccia a goccia.»[1]
 Questa descrizione è molto vicina al concetto buddista di Inferno. Per molti anni le persone hanno imparato a pensare all’inferno come a un luogo distinto, solitamente una regione dal calore insopportabile che si trova sottoterra, dove si è tormentati per l’eternità a causa dei misfatti commessi sulla terra, solitamente da diavoli che godono nell’infliggere sofferenza. Una versione di quest’idea dell’inferno era diffusa anche nel Giappone del xiii secolo e una delle preoccupazioni di Nichiren Daishonin fu di correggerla: «Per prima cosa, alla domanda di dove si trovino esattamente l’inferno e il Budda, un sutra afferma che l’inferno si trova sotto terra e un altro dice che il Budda risiede a occidente. Ma, a un attento esame, risulta che entrambi esistono nel nostro corpo alto cinque piedi».[2]
 Secondo il Buddismo l’inferno non è confinato in qualche luogo particolare, ma è invece uno stato di indescrivibile sofferenza che si proietta sull’ambiente esterno. È uno stato in cui la vita intera sembra contrarsi e concentrarsi sulla causa della propria agonia. Per fare un semplice esempio, se state soffrendo per un mal di denti, tutto il vostro essere sarà concentrato sul dolore, a prescindere da quali idilliaci scene vi circondino. Nel caso di Primo Levi e dei suoi compagni, il loro ambiente era neutro: «un’ampia stanza vuota»; era la loro sete atroce, concentrata sul lavandino che perdeva l’acqua che non potevano bere, associata al loro terribile presentimento, a fare di quella stanza un «inferno». Persino il tempo sembrava rallentare quasi fino a fermarsi, misurato dalle gocce che cadevano dal lavandino, tanto che l’agonia sembrava interminabile.
 La parola giapponese che descrive l’inferno è jigoku, scritta con due caratteri che significano «il più basso» e «essere legato o imprigionato». Indubbiamente uno degli aspetti caratteristici dello stato di Inferno è la mancanza della capacità di agire o di pensare liberamente, un risultato della drammatica riduzione della propria forza vitale, l’energia della vita stessa che si esprime fisicamente nelle funzioni e nei meccanismi corporei e spiritualmente nei pensieri, nelle speranze e nelle emozioni. In questo stato «è come essere già morti», dice Levi. La consapevolezza di questa mancanza di libertà può portare di per sé a una sofferenza ancora più profonda. È significativo che il capitolo del libro di Levi, Se questo è un uomo, da cui proviene il passo citato, sia intitolato «Sul fondo», riflettendo così la profonda comprensione che aveva Levi della vera natura dell’inferno. Più avanti nello stesso capitolo egli racconta: «In un attimo, con intuizione quasi profetica, la realtà ci si è rivelata: siamo arrivati al fondo. Più giù di così non si può andare: condizione umana più misera non c’è, e non è pensabile. Nulla più è nostro: ci hanno tolto gli abiti, le scarpe, anche i capelli; se parleremo non ci ascolteranno, e se ci ascoltassero,  non ci capirebbero. Ci toglieranno anche il nome: e se vorremo conservarlo, dovremo trovare in noi la forza di farlo, di fare sì che dietro al nome, qualcosa ancora di noi, di noi quali eravamo, rimanga. [...] Si immagini ora un uomo a cui, insieme con le persone amate, vengano tolti la sua casa, le sue abitudini, i suoi abiti, tutto infine, letteralmente tutto quanto possiede: sarà un uomo vuoto, ridotto a sofferenza e bisogno, dimentico di dignità e discernimento, poiché accade facilmente, a chi ha perso tutto, di perdere se stesso; tale quindi, che si potrà a cuor leggero decidere della sua vita o morte al di fuori di ogni senso di affinità umana; nel caso più fortunato, in base a un puro giudizio di utilità. Si comprenderà allora il duplice significato del termine “campo di annientamento”, e sarà chiaro che cosa intendiamo esprimere con questa frase: giacere sul fondo».[3]
 Fortunatamente, la maggior parte di noi non dovrà mai soffrire il tipo di agonia che affrontarono Levi e le altre vittime dei campi di sterminio (anche se è vergognoso che in alcune parti del mondo esistano ancora inferni come questo). Ma ciò non significa che l’inferno di altri individui non possa essere altrettanto intenso. L’angoscia di perdere una persona amata, la paura di morire, le prigioni della povertà e della malattia: l’inferno è tanto vario quanto lo sono gli esseri umani. E pur essendo incapaci di capire il particolare inferno di una certa persona (per esempio quello di qualcuno che soffre di claustrofobia) o pensando che sia causato da qualcosa che per noi è insignificante, per quella persona esso è reale e innegabile.
 Nichiren Daishonin afferma: «La rabbia è il mondo di Inferno». In questo caso la rabbia non è quella del mondo di Collera, diretta verso gli altri nel tentativo di provare la propria superiorità (o causata dalla rivelazione della propria inferiorità), ma è essenzialmente diretta verso se stessi. È la rabbia della frustrazione e persino dell’autodistruzione, che include spesso il desiderio di distruggere ciò che ci circonda, imputando a esso la responsabilità delle nostre sofferenze. I giovani degli anonimi palazzoni dei quartieri popolari sfogano per esempio la loro rabbia con atti di vandalismo, mentre chi è profondamente disperato per via di una malattia incurabile potrebbe esprimere la sua rabbia e la sua impotenza suicidandosi.
 Dovrebbe risultare chiaro da quanto detto che il mondo di Inferno ha una componente psicologica molto forte, le cui sofferenze sono sicuramente molto più profonde e difficili da alleviare rispetto a quelle del corpo. Le persone limitate da gravi handicap fisici, per esempio, sebbene non soffrano fisicamente, possono sentirsi interiormente tormentate dall’impossibilità di muoversi e dalla mancanza di indipendenza. Spesso questa sofferenza psicologica non ha alcuna causa esterna visibile. 
 La depressione, una condizione sin troppo comune nella nostra società, esibisce tutti i sintomi dello stato di Inferno, eppure sembra vivere di una sua volontà autonoma. La bassa forza vitale dell’Inferno si mostra in questo esempio nella riluttanza ad andare a dormire e poi nella crescente incapacità di sentirsi motivati da qualunque cosa o da chiunque nel proprio ambiente; il tempo sembra rallentare e tutto ciò di cui è cosciente l’individuo è che, per qualche ragione, si sente male.
 Anche la preoccupazione è una manifestazione mentale del mondo d’Inferno, una preoccupazione particolarmente crudele e sottile. Tale preoccupazione consiste nell’immaginare che qualche evento volga al peggio e soffrirne come se le conseguenze immaginate fossero veramente accadute, per poi aggravare la sofferenza rendendosi conto di essere comunque incapaci di influenzare i risultati degli eventi. Anche se ci dicono di non preoccuparci, perché tanto preoccuparsi non serve a niente, e pur riconoscendo razionalmente che questo è vero, la nostra tendenza è quella di indulgere in fantasie pessimistiche finché solo gli eventi stessi ci daranno ragione o torto.
 Un altro aspetto del mondo di Inferno da menzionare è la mancanza di speranza che lo pervade. Si dice spesso che finché c’è vita c’è speranza, ma la descrizione di Primo Levi del campo di Monowitz-Buna testimonia che al contrario sarebbe più corretto dire che finché c’è speranza c’è vita: «La loro vita è breve ma il loro numero è sterminato; sono loro, i Muselmänner, i sommersi, il nerbo del campo; loro, la massa anonima, continuamente rinnovata e sempre identica, dei non-uomini che marciano e faticano in silenzio, spenta in loro la scintilla divina, già troppo vuoti per soffrire veramente. Si esita a chiamarli vivi: si esita a chiamar morte la loro morte, davanti a cui essi non temono perché sono troppo stanchi per comprenderla».[4]
 Se quella «scintilla divina» può essere identificata con la speranza, allora questi Muselmänner sono veramente senza speranza, sia nel senso di persone che non nutrono più speranza sia di persone per cui non c’è più speranza. Potrebbe non essere troppo fantasioso vedere Muselmänner anche nella nostra società, quegli individui, per esempio, privi di speranza per il futuro per via della disoccupazione o per paura di una catastrofe ambientale, privi insomma di quella «scintilla divina» che motiva e sostiene l’azione creativa e che rende gli uomini in grado di accarezzare una visione capace di dare forma alle loro vite.
 Come capacità di realizzazione di qualsiasi intento o scopo, lo stato d’Inferno è veramente il più basso dei dieci mondi. Parte della grandezza di questo Buddismo, tuttavia, risiede nell’insegnamento che tutti i nove mondi da Inferno a Bodhisattva contengono un aspetto positivo e uno negativo (solo la Buddità è completamente creativa) e che tutti sono necessari alla vita. Si potrebbe pensare che non ci siano assolutamente aspetti di redenzione nel mondo d’Inferno, ma non è così. Innanzi tutto senza l’Inferno non potremmo sapere che cos’è la felicità. Poi, il desiderio di allontanarci dal mondo d’Inferno è una potente motivazione per agire: se non soffrissimo la fame, per esempio, non sapremmo quando mangiare. In modo analogo, soffrire può essere una forma di protezione: se il fuoco non ci provocasse dolore, potremmo ferirci gravemente senza nemmeno accorgercene. Forse la cosa più importante è che se non soffrissimo, non saremmo in grado di accorgerci della sofferenza degli altri e di provare empatia per loro, né essere spinti ad aiutarli. In altre parole, nel Buddismo il mondo d’Inferno ci conduce direttamente al mondo di Buddità.
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                Nel mondo di Avidità dominano i desideri. Gli esseri umani hanno diversi desideri, da quelli istintivi di cibo, calore, sonno e sesso, ai più elevati e più complessi come il desiderio d’amore, di giustizia sociale e di miglioramento personale. Il desiderio basilare, quello che sostiene e alimenta tutti gli altri, è il semplice desiderio di continuare a vivere.
 I desideri sono la principale forza motrice della vita. Parlando in generale, per esempio, lavoriamo per guadagnare più denaro, inizialmente per comprare le cose di cui abbiamo bisogno per la nostra sopravvivenza, poi per poter mantenere una famiglia e probabilmente anche per rendere le nostre vite più confortevoli. Idealmente, se il nostro lavoro ci piace, lavoriamo anche per soddisfare qualche desiderio più astratto, più «spirituale», come quello di sentirci indispensabili o di contribuire a una società più estesa rispetto a quella della nostra famiglia. Senza desideri non saremmo mai motivati a fare nulla: le persone apatiche realizzano ben poco.
 Pur essendo i desideri indispensabili alla vita, è essenziale controllarli. Una persona che non sa controllare i suoi desideri in realtà ne è schiava e non potrà mai essere soddisfatta a lungo. Gli individui che cambiano sempre lavoro, abitazione, automobile, stile di vita o partner, si trovano con ogni probabilità nel mondo di Avidità, uno stato di insoddisfazione quasi permanente rispetto a ciò che hanno; sono spinte dal pensiero che la loro felicità risieda nel possedere o sperimentare qualcosa che è attualmente al di fuori della loro portata, che si tratti di soldi, fama, potere, una relazione, o di avere tali cose in quantità sempre maggiore. Nella sua forma estrema, è uno stato in cui non appena si è ottenuta la realizzazione di ciò che si desiderava, quella cosa perde d’attrattiva e ci si rende conto che ci si è già stancati di essa. In questo senso, dunque, l’avidità è una condizione psicologica caratterizzata da una costante irrequietezza, da un’intensa aspirazione alla felicità e alla realizzazione personale che si fissa su varie cose presenti nell’ambiente nella vana speranza di riuscire finalmente a soddisfare quel bruciante desiderio.
 Fedor Dostoevskij nel breve romanzo Il giocatore, ambientato nei casinò alla moda della Germania del XIX secolo, dipinge il vivido ritratto di una società imprigionata tra gli artigli dell’avidità: «Dopo le 22.00, ai tavoli da gioco rimangono solo i giocatori veri, disperati, per i quali non esiste che la roulette, che sono venuti solo per essa, che quasi non si accorgono di ciò che accade attorno a loro, che di nulla si interessano durante tutta la stagione, che non fanno altro che giocare dalla mattina alla sera e che sarebbero anche pronti a giocare tutta la notte sino all’alba, se fosse possibile… E si allontanano sempre con dispetto quando, a mezzanotte si chiude la roulette. E allorché il capo croupier, poco prima dell’ora fissata, annunzia “Les trois derniers coups, messieurs” (le ultime tre scommesse, signori!) sono talora capaci di perdere in queste tre ultime puntate tutto ciò che hanno in tasca, ed è proprio allora che subiscono le perdite peggiori.»[1]
 Come mostra questo brano, l’estrema ossessione di un desiderio talmente forte e dominante da distorcere completamente la propria prospettiva sulla realtà è inerente al mondo di Avidità. Il bisogno di soddisfare un desiderio ossessivo annienta tutte le altre considerazioni, tanto che la propria capacità di giudicare serenamente è gravemente limitata. Nella morsa di un’avidità di tal genere non si può certo esercitare un vero giudizio su nulla, tanto si è prigionieri del proprio desiderio. L’amore passionale ricade spesso in questa categoria, come suggerisce il vecchio proverbio «l’amore è cieco».
 Nichiren Daishonin dice semplicemente che «l’avidità è il mondo degli spiriti affamati»; per quanto preferiremmo ignorare questa spiacevole realtà, la somma totale dei desideri apparentemente innocenti delle persone comuni è alle radici di alcuni dei più gravi problemi che ci troviamo ad affrontare al giorno d’oggi. Individualmente, potremmo non considerare noi stessi «avidi» per il fatto di volere, per esempio, un’automobile o una lavatrice, ma questo è solo perché le nostre più basse aspettative sono in realtà già a un livello molto alto nella società in cui viviamo. Se consideriamo ciò che possediamo e ciò che desideriamo o che addirittura riteniamo necessario, paragonandolo a ciò che davvero è strettamente indispensabile alla nostra sopravvivenza, la nostra «avidità» diventerà più evidente. Nichiren Daishonin per esempio dice: «L’uomo ha due tipi di tesori: i vestiti e il cibo. [...] Gli esseri umani vivono grazie al cibo e considerano il cibo il loro tesoro». Il fatto che sia improbabile che molte persone al di fuori del Terzo Mondo considerino i beni fondamentali come il cibo e i vestiti dei «tesori», pur sapendo benissimo da un punto di vista teorico quanto siano essenziali, è di per sé un’indicazione di come le nostre vite siano state distorte dal mondo di Avidità.
 Fondamentalmente è l’avidità che ha portato alla distruzione di tanta parte del nostro ambiente naturale. Il desiderio di un benessere materiale sempre maggiore ci ha accecato fino a tempi recenti rispetto alle inevitabili conseguenze di un miope sfruttamento delle risorse naturali della terra. Il fatto che la razza umana stia ancora indulgendo in questo scempio del mondo naturale, continuando a ignorarne gli effetti, ci mostra quanto fortemente il mondo di Avidità possa influenzare la nostra società nel suo complesso.
 In realtà si potrebbe persino dubitare del fatto che il nostro elevato standard materiale ci faccia davvero vivere meglio, soprattutto in certi ambiti dell’esistenza. Appena un centinaio di anni fa, per esempio, un ispettore parlamentare attraversò da ovest a est le circa quaranta miglia di diametro di Londra per determinare lo stato delle strade e del traffico. La sua velocità media fu di quattordici miglia all’ora. Cent’anni dopo, un’altra squadra di ispettori ripercorse in automobile lo stesso itinerario, raggiungendo la velocità media di sole dodici miglia all’ora. Una diminuzione di due miglia all’ora nella velocità media, oltre a un enorme aumento del monossido di carbonio e dell’inquinamento da piombo non sembra deporre a favore del secolo del «progresso». Come osserva Aurelio Peccei: «Il mito che la crescita – la crescita di qualsiasi tipo – sia in sé una cosa buona ha da molto tempo inquinato le nostre menti ed è una concezione erronea che esercita tuttora un notevole potere». In questo senso non siamo molto lontani dagli ossessivi giocatori d’azzardo ritratti da Dostoevskij.
 L’Avidità ha però anche un aspetto positivo, perché l’insoddisfazione perenne che può provocare tanta sofferenza in un individuo può anche essere proprio l’energia di cui egli ha bisogno per realizzare qualcosa di grande. Fu l’Avidità (in questo caso nel senso letterale di fame) a spingere masse di emigranti verso gli Stati Uniti d’America alla fine del xix secolo, e fu l’Avidità che le spronò a ricostruire le loro vite in una terra straniera, contribuendo in modo significativo a fare degli Stati Uniti la più grande potenza economica del mondo. Analogamente, è un desiderio bruciante, una fame quasi fisica che spinge alcune persone a lavorare instancabilmente per alleviare la povertà e l’ingiustizia nel Terzo Mondo, o a seminare la pace in tutto il globo.
 In aperto contrasto con alcune forme precedenti di Buddismo, l’insegnamento di Nichiren Daishonin spiega che è impossibile sradicare i desideri senza sradicare la vita stessa, e che reprimerli significherebbe solo farli riapparire sotto qualche altra forma, come per esempio vari tipi di nevrosi o sensi di colpa. La vera sfida perciò sta nel sublimare i nostri desideri e riorientarli verso fini creativi e di valore. Inevitabilmente, questo significa riconoscere che pur potendo ottenere una certa soddisfazione a breve termine grazie alla realizzazione dei nostri impulsi egoistici, in definitiva la nostra più grande felicità è inestricabilmente legata al desiderio di operare in qualche modo, per quanto apparentemente insignificante, per la felicità dei nostri simili.
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                Come suggerisce il suo nome, il mondo di Animalità è quello in cui ci comportiamo come animali. L’homo sapiens si è evoluto nel giro di milioni di anni per formare un gruppo distinto e potente di quella branca del regno animale conosciuta come «primati», e quindi non ci sorprende molto il fatto che possediamo ancora molte caratteristiche animali.
 Se nel mondo di Avidità siamo dominati dai desideri, nell’Animalità siamo sotto il controllo dei nostri istinti. Come succede anche agli animali, i nostri istinti sono essenzialmente un mezzo per adattarci al nostro ambiente e trarne vantaggio, assicurando così la nostra sopravvivenza, sia a livello individuale sia di specie. L’istinto della paura ci avvisa del pericolo, l’istinto del sonno è vitale per rinfrescare le energie, l’istinto sessuale è necessario per perpetuare la specie, e così via. Anche se questi istinti si esprimono come desideri (per esempio quello di voler dormire), essi sono distinti dai desideri del mondo di Avidità perché sono assolutamente necessari per poter continuare a vivere. Sentiamo fame, quindi mangiamo; la nostra fame cessa una volta che ci sentiamo sazi e quindi smettiamo di mangiare, fino al momento in cui il nostro istinto ci dice che è di nuovo ora di mangiare. Se mangiamo quando non siamo affamati, per quanto paradossale possa sembrare, ci troviamo in realtà nel mondo di Avidità e dei desideri insoddisfatti. In questo caso, le ragioni che ci spingono a mangiare sono puramente psicologiche: forse il bisogno di consolazione, oppure da qualche parte nella profondità del nostro inconscio associamo l’idea di essere nutriti all’amore dei nostri genitori; o forse il nostro forte desiderio di un particolare sapore si sovrappone semplicemente a tutte le altre considerazioni.
 Un certo numero di istinti animali conservati dagli uomini sono tuttavia di valore più dubbio. Nota per esempio Nichiren Daishonin: «È nella natura delle bestie minacciare il debole e temere il forte». Secondo questa regola, qualsiasi società o organizzazione in cui la gerarchia del dominante è sovrana, in cui ci si inchina cerimoniosamente alle persone in posizione superiore alla nostra e si tiranneggiano quelle in posizione inferiore, ha l’Animalità come base, a prescindere da quanto apparentemente civilizzati sembrino i suoi membri. Questa forma di Animalità è forse più ovvia nelle organizzazioni altamente strutturate e fortemente gerarchiche come le forze armate e la polizia, ma in realtà pervade l’intera società nel commercio, nell’amministrazione, nelle aziende, persino nelle organizzazioni politiche e in alcune organizzazioni religiose che pure predicano l’eguaglianza e la fratellanza tra gli esseri umani.
 L’esercizio del potere per fini egoistici e faziosi è un’altra manifestazione del mondo di Animalità e di ciò che spesso si definisce la «legge della giungla». L’aggressività e la territorialità tra gli animali sono ovviamente mezzi di autodifesa: assicurano il rifornimento di cibo, o la protezione della propria famiglia e dei propri compagni, come anche un posto nella gerarchia di gruppo; in gran parte essi adempiono questa funzione anche nella società umana. Per esempio, basta che ci sia anche solo un accenno alla carenza di un bene di prima necessità come il pane, perché l’Animalità latente affiori prepotentemente in superficie: vedrete allora le persone precipitarsi nei negozi e svuotare gli scaffali. In effetti, chiunque abbia avuto la sfortuna di lavorare in un grande magazzino nel periodo dei saldi sa anche troppo bene come può esprimersi l’Animalità umana. L’Animalità delle organizzazioni è visibile quando esse usano il loro potere solo per portare benefici ai loro membri a spese di una comunità più ampia: come quando un sindacato usa la sua forza numerica per far salire gli stipendi, senza preoccuparsi del fatto che la conseguenza sarà anche un rialzo dei prezzi; o come quando un cartello o un monopolio fa salire i prezzi solo per incrementare i profitti. L’Animalità attraversa tutti gli spartiacque politici e sociali e nella sua forma negativa è sempre violenta. Senza dubbio, fu il mondo di Animalità degli esseri umani a spingere Thomas Hobbes a descrivere la vita dell’uomo come «solitaria, povera, cattiva, abbrutita e breve», secondo lui la naturale condizione umana.
 Soprattutto, l’Animalità è caratterizzata da ciò che Nichiren chiama «stupidità». Anche se facciamo parte del mondo animale, siamo distinti dagli altri animali dal possesso della facoltà di formulare giudizi sul nostro ambiente e sulla nostra relazione con esso. Quando non esercitiamo queste facoltà si può veramente dire che siamo nel mondo di Animalità.
 Per esempio, gli animali non sembrano avere il senso dello scorrere del tempo. Riconoscono il giorno e la notte dall’apparire della luce e del buio, e sicuramente rispondono al cambiamento delle stagioni: gli animali migratori possiedono un misterioso senso che segnala loro quando è il tempo giusto per migrare dalle loro dimore invernali o estive, ma il tempo in senso di eventi da ricordare o da prevedere sembra essere totalmente assente in tutti gli animali, con eccezione dei primati più evoluti. In genere gli animali vivono felicemente immersi nel presente, rispondendo semplicemente agli stimoli del loro ambiente e ai loro istinti.
 Al contrario, gli esseri umani hanno un senso temporale innato grazie al quale possono apprendere dagli eventi passati e progettare eventi futuri, talvolta anche in un futuro molto lontano; l’homo sapiens è l’unico animale che abbia istituito, per esempio, le pensioni. Ma quando anche a noi capita di immergerci troppo nel presente e di agire sulla base dei nostri istinti, senza pensare alle conseguenze delle nostre azioni, scivoliamo nuovamente nel mondo di Animalità o di «stupidità». Un uomo che beve troppo a una festa, felicemente assorbito dal suo piacere, ma che più tardi dovrà guidare un’automobile per tornare a casa, sta mettendo a rischio la propria vita (e quella di altri) semplicemente per una soddisfazione momentanea. La «stupidità» è una parola che giustamente descrive la sua condizione, altre potrebbero essere «sventatezza» o «noncuranza». Come nota Daisaku Ikeda: «... agire unicamente in base all’istinto conduce alla rovina, e chi non sa far altro che seguire i propri istinti non ha alcun controllo sul proprio destino».[1]
 Questa mancanza di controllo e in particolare di autocontrollo, si evidenzia quando le persone dominate dal comportamento istintivo incontrano individui d’intelligenza superiore. Nichiren Daishonin commenta: «I pesci vogliono sopravvivere e, deplorando la scarsa profondità dello stagno in cui vivono, scavano buche sul fondo per nascondersi, eppure, ingannati dall’esca, abboccano all’amo. Gli uccelli sugli alberi temono che questi siano troppo bassi e si appollaiano sui rami più alti, eppure, abbagliati dall’esca, si fanno prendere nella rete».[2]Se gli uomini hanno addomesticato e soggiogato a tal punto il mondo animale grazie all’intelligenza piuttosto che alla forza, è proprio perché il comportamento istintivo è estremamente prevedibile. Come suggerisce l’ultima frase di Nichiren, vivere dominati dagli istinti significa essere facilmente manipolabili da altri. Questo è ben noto ai politici (non a caso George Orwell scelse di ambientare la sua famosa satira sulla dittatura in una fattoria, tra gli animali) e anche ai pubblicitari che usano modelle in bikini per vendere praticamente qualsiasi cosa, compresi i bikini.
 Ma forse la peggiore «stupidità» del mondo di Animalità è la sua tendenza a distruggere la base della propria stessa esistenza. Nel mondo animale il forte divora il debole ma allo stesso tempo i forti dipendono totalmente dal fatto che i deboli siano in grado di riprodursi abbastanza velocemente da poterli nutrire. Se questo non fosse possibile per una ragione qualsiasi, per esempio a causa di un’epidemia, i forti sono destinati a mangiarsi a vicenda fino all’estinzione; incapaci di comprendere le conseguenze delle proprie azioni programmate dagli istinti, non riusciranno a fermarsi né a trovare un’alternativa e continueranno a divorare i deboli finché non si abbatterà su di loro la catastrofe. La crisi del debito del Terzo Mondo è un ottimo esempio di questa tendenza animale, all’opera persino nel mondo sofisticato e computerizzato dell’alta finanza. E su una scala ancora più ampia non ci si può che chiedere quanto a lungo potremo permetterci di spendere ogni anno enormi somme di denaro per le armi mentre in tutto il globo i poveri lottano per la sopravvivenza. Se vogliamo la prova che il mondo di Animalità costituisce ancora un potente fattore condizionante nel comportamento umano, non dobbiamo far altro che osservare questa suprema follia.
 I tre mondi di Inferno, Avidità e Animalità sono chiamati Tre cattivi sentieri perché tendono a condurre facilmente dall’uno all’altro, intrappolando le persone nel circolo vizioso delle condizioni vitali inferiori. Se per esempio avete pochi soldi, appena sufficienti a mantenervi in vita e ci sono delle cose che desiderate ma che non potete permettervi, il desiderio per queste cose deriva dalla vostra Avidità; la frustrazione del vostro desiderio vi mette nella condizione di Inferno, lo stato di sofferenza. Se poi questa frustrazione vi porta alla disperazione, tanto da decidere di derubare qualcun altro per ottenere ciò che volete, vi spostate nello stato di Animalità. Se sarete catturati e messi in prigione tornerete probabilmente nell’Inferno. 
 Facciamo un altro esempio: diciamo che siete infelici a causa di una relazione infernale con il vostro partner. Aspirate all’affetto e a un’intimità che non ci sono più e cercate di consolarvi iniziando una relazione con qualcun altro. Per un certo periodo di tempo godrete di questa relazione e potrete evitare di pensare al futuro, ma quando inizierete a sentirvi falsi e in colpa la nuova relazione ne soffrirà e in breve vi ritroverete ancora più infelici di prima. Sono esempi semplici (eppure abbastanza comuni), ma questo schema di spostamento tra i Tre cattivi sentieri viene continuamente sperimentato in una miriade di combinazioni sottili da molte persone.
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                In un certo senso i Tre cattivi sentieri sono tutti stati di cecità: la rabbia cieca e distruttiva dell’Inferno, il desiderio consumante dell’Avidità, l’istinto compulsivo dell’Animalità; come tali hanno tutti la tendenza a farci inciampare nella sofferenza. La Collera, il quarto dei dieci mondi, anche se è ancora una condizione vitale inferiore (e spesso viene raggruppata con i primi tre, che vengono così definiti Quattro cattivi sentieri) differisce dall’Inferno, dall’Avidità e dall’Animalità in quanto possiede un certo grado di autoconsapevolezza. Secondo la definizione dei dieci mondi, la Collera fa parte dei meccanismi dell’ego, quella parte della coscienza in cui l’io è consapevole della sua unicità e della sua apparente separazione dal resto dell’universo. Come commenta Arnold Toynbee: «Un essere vivente è parzialmente distaccato dal resto dell’universo e parzialmente unito a esso. Questa relazione permette a un essere umano di scegliere i propri atteggiamenti e il proprio comportamento. L’uomo può cercare di dominare il resto dell’universo e di sfruttarlo, ovvero può fare di se stesso il centro dell’universo e la sua stessa ragione d’essere. Finché un essere umano segue questo desiderio avido, la sua condotta sarà malvagia».
 Nichiren Daishonin descrive le caratteristiche principali della Collera come «perversione», alludendo alla fondamentale distorsione della prospettiva che interviene quando l’io si mette al centro dell’universo. Il desiderio di dominio nello stato di Collera è differente da quello dell’Animalità in quanto è presente l’elemento dell’autoconoscenza. Il leone potrebbe essere chiamato il «re degli animali», ma non vi è prova che ne sia consapevole; uccide quando ha fame, non per provare di essere il più forte. In altre parole, nell’Animalità si vince o si perde in proporzione alla propria forza; nella Collera si ritiene di meritare di vincere a prescindere da quanto si è forti.
 La Collera non deve quindi essere confusa con l’essere semplicemente arrabbiati, perché il mondo di collera non appare solo quando si perde il controllo. Anzi, la Collera è uno stato di supremo egocentrismo in cui crediamo di essere fondamentalmente migliori delle altre persone e in cui proviamo piacere nel mostrare questa supposta superiorità al mondo. In uno dei suoi scritti principali T’ien-t’ai descrive la Collera in questo modo: «L’individuo nel regno della Collera ha un bisogno irresistibile di prevalere su chiunque altro. Come il falco che vola alto nel cielo in cerca di prede, egli guarda dall’alto in basso gli altri e rispetta solo se stesso. Fa uno sfoggio superficiale di benevolenza, correttezza, pulizia, saggezza e fede, e potrebbe persino mostrare una forma primitiva di integrità morale, ma dentro di sé è un egoista mostruoso».
 Alcune parti del seguente brano del romanzo di Tom Wolfe sui primi astronauti, La stoffa giusta, svelano una notevole rassomiglianza con la descrizione di T’ien-t’ai: «Prendere il volo su un F-100 all’alba e accelerare scagliandosi a 25mila piedi d’altitudine nel cielo, così all’improvviso che non ti senti nemmeno come un uccello ma come una traiettoria, pur possedendo il pieno controllo delle cinque tonnellate di propulsione; e tutto questo fuoriesce solo dalla tua volontà e dalla punta delle tue dita… Descrivere tutto questo, persino alla moglie, al figlio, alle persone care sembrava impossibile. Così il pilota se lo tenne per sé, insieme a un sentimento ancora più indescrivibile, ancora più peccaminosamente inconfessabile di superiorità, appropriato a lui e alla sua specie, i solitari portatori della stoffa giusta.
 «Da quassù all’alba il pilota guardò in basso sulla povera Las Vegas senza speranza (o Yuma, Corpus Christi, Meridian, San Bernardino o Dayton), e iniziò a chiedersi: come possono tutti quelli laggiù, quelle povere anime che presto si sveglieranno e usciranno faticosamente dai loro minuti rettangoli e si spingeranno lentamente sulle loro piccole e stupide autostrade verso le sbarre e la routine che costituiscono la loro vita quotidiana, come sarebbero potute seriamente vivere in quel modo, se avessero avuto la più lontana idea di che cosa voleva dire stare lassù, nella zona giusta?
 «Ma naturalmente! Non solo erano stati lasciati indietro i piloti stremati rimasti a terra e quelli morti, ma anche tutti quei milioni di anime addormentate che non avevano mai nemmeno tentato il grande colpo. Il mondo intero... lasciato indietro. Solo a questo punto si può iniziare a capire quanto grande, quanto titanico poteva essere l’ego dei piloti militari. Il mondo era abituato agli enormi ego degli artisti, degli attori, degli intrattenitori di ogni sorta, dei politici, degli sportivi e persino dei giornalisti, perché avevano dei modi così familiari e accettabili di metterli in mostra. Ma che quel giovane pilota magro, lassù nella sua uniforme, con l’enorme orologio al polso, quel giovane ufficiale tanto timido da non riuscire nemmeno ad aprire bocca a meno che l’argomento non fosse il volo, ebbene, amici miei, il suo ego è ancora più grande! Talmente grande da lasciare senza fiato!»
 La persona nello stato di Collera non può sopportare di perdere. Semplicemente, deve essere sempre la migliore: deve avere il lavoro migliore, lo stipendio più alto, la moglie più bella; in breve, qualsiasi cosa la riguardi deve separarla e metterla al di sopra del comune gregge dell’umanità. L’arroganza, la presunzione, il disprezzo per gli altri (spesso espresso sotto forma di pietà condiscendente), una vena altamente critica e un bisogno potentemente competitivo (che porta al conflitto con gli altri) sono tutti aspetti della Collera. Il desiderio di fama è pure una manifestazione tipica di questo stato, perché non c’è niente di più rassicurante per l’ego di avere molte persone che ti adorano; molte persone di grande successo sono spinte dalla Collera, che è l’unica ragione per essere state in grado di farcela. La Collera non è però limitata alle persone ricche e famose. Anche in situazioni più umili come in un normale ufficio può apparire il mondo di Collera, per esempio sotto forma di chiacchiere maligne su un collega.
 Il fatto curioso riguardo le persone del mondo di Collera, tuttavia, è che profondamente nelle loro vite si nasconde una grande ansia relativa a se stesse, un’ansia coperta e compensata dall’affermazione della loro superiorità. Spesso questo senso di inferiorità è nascosto tanto profondamente che una persona nel mondo di Collera potrebbe non esserne coscientemente consapevole, ed è una delle ragioni per cui essa è così critica sulla debolezza degli altri: inconsciamente riconosce queste debolezze come proprie e nell’asprezza delle sue critiche (che potrebbe anche non esternare), cerca di negare ciò che la sua mente inconscia ammette. D’altra parte, se non si è ingannati dall’immagine esteriore della persona nella Collera e si riesce a vedere attraverso la sua ansia nascosta, ella darà probabilmente mostra di antipatia e animosità nei vostri confronti per averla smascherata, e infine quasi certamente vi eviterà. L’ego deve essere protetto a tutti i costi, anche se questo significa fuggire. Come dice Nichiren Daishonin: «Un uomo arrogante sarà sopraffatto dalla paura di fronte a un forte nemico».[1]
 Su scala più ampia la Collera si esprime come nazionalismo, razzismo, sessismo e intolleranza politica e religiosa perché, come sottolinea il dottor Bryan Wilson, una delle maggiori autorità mondiali nella sociologia delle religioni: «l’intensa lealtà di gruppo è quasi sempre associata a un forte disprezzo degli altri gruppi». In altre parole, qualsiasi forma di discriminazione che consideri le variegate differenze tra le persone come prova di supposta inferiorità o superiorità è una manifestazione della «perversione» che Nichiren identifica come particolarità del mondo di Collera. 
 Tuttavia, come i Tre cattivi sentieri hanno una funzione positiva, anche la Collera rappresenta la fonte dell’energia necessaria a combattere l’ingiustizia e le ineguaglianze. È la Collera, la coscienza dell’io, che ci permette di affermare l’innata dignità delle nostre vite individuali, così come quelle degli altri, e di sfidare coloro che vorrebbero dominare, reprimere o manipolare gli altri. La collera in questo senso è spesso la forza motrice appassionata che agisce per intraprendere una riforma personale e sociale, e può quindi essere altrettanto creativa, quanto di solito è negativa.
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                L’Umanità, il quinto dei dieci mondi, chiamato anche Tranquillità, come suggerisce il nome è uno stato dell’essere in cui si è in pace o in riposo; una delle principali funzioni del mondo di Umanità è quella di recuperare energia. Questo stato non si limita a quando ci si corica dopo una dura giornata di lavoro ma descrive piuttosto ciò che il Buddismo indica come la condizione di base degli esseri umani, il mondo appunto, di Umanità.
 Potrebbe sembrare strano affermare che la tranquillità sia lo stato di base dell’umanità, poiché nella vita quotidiana le persone sono spesso energiche, aggressive e polemiche. Le ragioni di questa denominazione possono forse essere meglio comprese sostituendo «benevolenza» a umanità e ricordando che quando le persone sono in conflitto tra loro non stanno mostrando la loro «umanità», ma la loro Collera e Animalità. In altre parole, il mondo di Tranquillità è il mondo di Umanità perché quando le persone sono veramente umane sono anche in pace con se stesse.
 Nichiren Daishonin afferma che «La calma è quello [il mondo] degli esseri umani», mentre un altro testo buddista elenca le otto qualità di questa condizione: intelligenza, eccellenza, acuta consapevolezza, sano giudizio, saggezza superiore, capacità di distinguere tra vero e falso, capacità di conseguire l’illuminazione, e un buon karma passato (che ha permesso di nascere come essere umani). Come abbiamo visto analizzando l’Animalità, ciò che distingue gli esseri umani dagli animali è essenzialmente il possesso di facoltà altamente sviluppate come queste, con cui possiamo relazionarci all’ambiente in modo più saggio. Questo non vuol dire tuttavia che gli esseri umani sappiano sempre farlo. In senso più ampio, quando le persone agiscono seguendo i loro istinti senza considerare gli effetti delle loro azioni sono nel mondo di Animalità; quando pensano alle conseguenze di ciò che fanno sono nello stato di Umanità.
 L’Umanità è uno stato fondamentalmente neutro, la condizione in cui vi trovate quando niente nel vostro ambiente vi innervosisce o vi eccita richiamando così gli altri stati vitali. In questa condizione avete generalmente il controllo degli stati vitali più bassi e non siete facilmente sensibili alla collera o alla passione. Considerate gli altri in modo più razionale che emotivo, e non cercate il conflitto né ne traete piacere.
 Immaginate per esempio un’affollata strada piena di negozi e di persone. Tra questa grande massa di persone ci sarà un’ampia varietà di condizioni vitali, ma quale che sia il loro stato interiore, finché i compratori cureranno i loro affari pacificamente saranno prevalentemente nello stato di Umanità. Supponiamo ora che inciampiate in qualcuno di loro e che questi si metta a imprecare per la vostra stupidità mentre voi, verificando che la collisione è stata un banale incidente e che nessuno si è fatto male, chiedete semplicemente scusa. La persona in cui siete inciampati ha una forte tendenza alla Collera e la sua Umanità scompare alla minima occasione; al contrario, voi siete in grado di esercitare un giudizio superiore e un maggior autocontrollo e così, mantenendo la calma, rimanete nel mondo di Umanità.
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