PARAMITA

Ouaderm di Buddhisig

Anno XI - Trimestrale (aprile-giugno 1992) - Sped. abb. post. - Gruppo 1V (70 %)



PARAMITA - Quaderni di buddhismo

a cura della Fondazione Maitreya
assoctata all’Unione Buddbista Italiana

Sommario del quaderno 42

Jati, la nascita di Maria Angela Fala 1
Forma e liberta nella pratica zen di Mel Sojun Weitsman 5
Aprirsi a “cio che é” . 8
Metta, l'amore incondizionato di Ayya Khema . . 9
In ricordo di Ajabn Chah di Thanavaro Bhikkhu. . . . . . . . . . 15
L’importanza del connubio fra sutra e i tantra di Kontrul Rimpoce . . . . . 19
Pratica meditativa e pratica “incessante” (II) di Riccardo Venturini . . . . . 23
“Questa terra € sacra” . . . . . . . . . . . . . ..., 32
Pratica meditativa e problemi psicologici di Corrado Pensa , , , , , , , 35
Psicoterapia e meditazione di Laura Boggio Gilot. . ., ., . . . . . ., 41
Perché “New Age” non piace alla “Civilta Cattolica”? di Vincenzo Piga . . . 45
Un prete cattolico incontra il buddbismo di padre Luciano Mazzocchi . =~ = = 51

Esperienze di meditazione personale di Margherita Blanchietti e Laurentia Comba 55

Una buona “Guida allo zen” di Gianpietro Sono Fazion . . . . . . . 57
Libri a cura di Luigi Turinese . . . . . . . . . . . . . . . 59
Intziative dei centri . . . . . . . . . . . . . . . . . . 6l

Direttore responsabile: Vincenzo Piga — Condirettore: Maria Angela Fala - Segretaria: Giuseppina
Petti — Redazione: Via della Balduina, 73 - 00136 Roma - Tel. (06) 3498800 — Registrato
al Tribunale di Roma il 27-2-82 al n. 88/82 — Tipografia: Ugo Detti - Via Girolamo
Savonarola, 1 - 00195 Roma - Tel. (06) 380009.

ABBONAMENTO ANNUALE:

Ordinario, L. 30.000; sostenitore, L. 60.000; benemerito, L. 100.000 — Per )
I’estero, L. 50.000 — Una copia, L. 10.000 — Gli abbonamenti sono sempre A'T,Zo‘?'am
validi per lintero anno solare. L’importo pud essere versato sul c/c postale a St:::;:

n. 35582006 intestato a “PARAMITA - Roma”. Periodica Italiana

“PARAMITA” esce nei mesi di gennaio, aprile, giugno e ottobre.



Il Paticcasamuppada

11. Jati, la nascita

di Maria Angela Fala

Continuando i nostro studio sulla
catena dell’origine dipendente o paticcasa-
muppada, siamo giunti ad esaminare l'un-
dicesimo anello, jati (la nascita).

“Condizionata dal processo del
divenire ha origine la nascita” (S
11, 73).

Attraverso i processi karmici (kammabba-
va) sia positivi che negativi si formano i
presupposti per cui un nuovo essere viene
ad esistere. Con il termine jati nel patic-
casamuppada si definisce il presentarsi di
questo nuovo essere, dei cinque aggregati
(kbandba) all'interno dell’utero materno (1).
La sua caratteristica ¢ la genesi in una
delle varie sfere del divenire, il nascere in
un mondo e in un modo determinati dalle
forze kammiche.

Nell’esposizione della Prima Nobile
Verita, la nascita occupa il primo posto
nell’elenco di cid che il Buddha definisce
come sofferenza (dukkha), in quanto &
all'origine di tutte le sofferenze.

“La nascita & sofferenza, la vec-
chiaia é sofferenza, la morte & sof-
ferenza; tristezza, lamenti, dolore
fisico e mentale, angoscia sono
sofferenza; la separazione da cio

b

che piace ¢ sofferenza; non poter
avere cio che si desidera é soffe-
renza” (D XXII).

E perche siamo nati che siamo soggetti
a dukkha e siamo nati perché condizionati
ancora da quell'ignoranza (avijja), che &
alla base della nostra incapacita di vedere
“le cose cosl come sono” e quindi di agire
senza essere spinti dalla sete e dall’attac-
camento.

La nostra nascita presente ¢ frutto del
desiderio e delle azioni legate all’attacca-
mento (tanba-upadana) compiute nelle vite
precedenti; il desiderio e le azioni legate
all’attaccamento della vita presente produr-
ranno una rinascita futura. Secondo l'inse-
gnamento del Buddha, quindi, noi siamo
qui in quanto eredi di azioni compiute nel
passato e attraverso cid che compiamo in
questa presente esistenza possiamo cam-
biare e liberarci.

“Gli esseri sono eredi delle loro
azioni, le loro azioni sono I'utero
da cui sorgono, le azioni sono i
genitori, le azioni sono gli arbitri.
Le azioni dividono gli esseri in
inferiori e superiori” (M, 111, 206).

Nel paticcasamuppada questa connes-
sione tra rinascita e karma viene ribadita

(1) Nel “Visuddhimagga” (XVI, 32) sono elencati i vari significati che il termine jati ha nei sutra:
divenire, appartenere ad un ordine, caratteristica di tutto cid che & composto, rinascita, parto, stirpe.

Nel nostro caso indica la rinascita.



due volte: la prima volta I'abbiamo vista
nel secondo anello (sankhara), in cui il
Buddha collega le formazioni karmiche,
ossia le attivita mentali volontarie, al pre-
sentarsi della coscienza; e di nuovo a que-
sto punto, in cui il divenire karmico pro-
duce la nascita di un nuovo essere. Nel
primo caso si sottolineava il fatto che le
formazioni karmiche della vita precedente
condizionano il formarsi nel ventre
materno di un nuovo essere, qui rappre-
sentato dalla coscienza che entra in fun-
zione sin dal suo primo apparire all’atto del
concepimento. In questo secondo momen-
to del paticcasamuppada, il Buddha riba-
disce questo dato essenziale dal punto di
vista della vita presente: le azioni compiute
nella vita presente (kammabhava), condi-
zionate dall’attaccamento sorto dal deside-
rio che non & stato eliminato al momento
della sensazione, danno origine al presen-
tarsi di una nuova forma di esistenza.

Le cinque cause karmiche della vita pas-
sata (gli anelli 1, 2, 8, 9, 10: ignoranza,
formazioni mentali, desiderio, attaccamento
e divenire) sono le condizioni del karma
risultante in questa vita (gli anelli dal 3 al
7: coscienza, nome e forma, le sei basi
sensoriali, il contatto, la sensazione) e le
cinque cause karmiche della vita presente
(sempre gli anelli 1, 2, 8, 9, 10) sono la
condizione dei cinque risultati karmici della
vita futura (gli anelli dal 3 al 7), come
viene detto nel Visuddhimagga: “Ci sono
state cinque cause nel passato, cinque
frutti troviamo nella vita presente; ora noi
qui produciamo cinque cause e cinque
frutti raccoglieremo nella vita futura” (Vis.
XVI) (2).

In questa esistenza presente raccogliamo
cid che & stato seminato in passato; allo
stesso modo le nostre azioni presenti con-
dizioneranno il futuro ed & in questa ottica
che dobbiamo cominciare a comprendere

la nostra posizione nell’'universo e operare
per interrompere il ciclo.

“E proprio in noi, in questo nostro
corpo alto due braccia, con le sue
percezioni e la sua coscienza, che
c’e¢ il mondo, il sorgere del mon-
do, la fine del mondo e il sentiero
che conduce alla fine del mondo”
(A, 11, 48).

Le azioni compiute in passato sulla base
dell'ignoranza, del desiderio e dell’attacca-
mento danno forma al nostro essere pre-
sente ed ecco quindi, secondo il Buddha,
la spiegazione delle differenze presenti tra
gli esseri viventi: karma diversi danno ori-
gine ad esseri diversi. Non c’¢ un ordine
creato da un dio supremo che decide quali
debbano essere le differenze tra gli esseri,
né tutto é dovuto al caos: ogni essere &
cosi come ¢ in quanto condizionato da ciod
che & stato compiuto in passato. La
responsabilita dell’'uomo & totale non solo
in questa vita, ma anche per le future.

11 Visuddhimagga spiega con molta accu-
ratezza questo punto: « Anche se le con-
dizioni interne possono  essere assoluta-
mente le stesse, si pud sempre vedere una
differenza tra gli esseri rispetto alle qualita
come la nobilta, le capacita, ecc. Anche se
le condizioni esterne, come lo sperma, il
sangue del padre e della madre, possono
essere le stesse, si puo ancora vedere la
differenza tra gli esseri, anche nei gemelli.
Questa differenza non puo sussistere senza
una causa, come si pud notare in ogni
tempo e in ogni essere. Non pud avere
altra causa se non il processo karmico. E
poiché nel continuo divenire di quegli
esseri rinati non si pud trovare nessun’altra
causa, cio deve essere dovuto al processo
karmico; il karma, ’azione, & la causa delle
differenze presenti tra gli esseri rispetto al

(2) Come si puo notare, gli anelli del paticcasamuppada sono strettamente interconnessi nelle tre
forme del passato, del presente e del futuro; formano un complesso non divisibile.



loro essere supetiori o inferiori. Per questo
il Buddha ha detto: “Il karma divide gli
esseti in superiori e inferiori” (M. 135). In
tal senso dobbiamo comprendere I’afferma-
zione che il processo del divenire da ori-
gine alla nascita » (3).

I karma quindi ¢ il corollario della rina-
scita e la rinascita, d’altra parte, & il corol-
lario del karma. Ci si potrebbe allora
domandare: se il karma & la causa della
rinascita e se il buddhismo ha sempre
negato |'esistenza di un’anima o di un’en-
tita trascendente, come pud questo pro-
cesso karmico dare luogo alla rinascita? E
la rinascita di che cosa?

Noi sappiamo che, secondo la teoria del-
I'anatta (non-io), al di 1a del mero fluire
condizionato dei fenomeni fisici e mentali
(khandha) non c’¢ alcun sé, ego o anima,
presente nell'uomo che soggiace a tutta la
sua esistenza e che poi trasmigri da una
vita ad un’altra. Ma in questa vita si com-
pie una certa quantita di azioni, che fun-
gono da base per il presentarsi, quando la
vita dell’essere presente finisce, di un
nuovo essere, che non & né lo stesso, né
diverso dall’essere precedente: non ¢ lo
stesso, ma ne & I'erede. E come quando da
una lampada accesa si prende il fuoco per
accenderne una nuova: la nuova lampada
non ¢ la stessa della precedente ma non &
completamente diversa, né & indipendente
dalla prima; & a causa della prima che la
seconda si & potuta accendere. Cosi & per
I'uomo. E tanti altri potrebbero essere gli
esempi: la voce dell’eco, il riflesso nello
specchio, I'impressione di un timbro e cosi
via. “Chi & nel buio rispetto al sorgere
condizionato delle cose e non comprende
che il karma ha origine dall’ignoranza,
costui pensa che deve esserci un suo ego
che conosce e che non conosce, che agisce

e che & causa dell’azione e che si presenta
al momento della nascita. Oppure pensa
che gli atomi o un creatore, con I'aiuto del
processo embrionale, devono aver formato
il suo corpo e che & I'ego che possiede la
facolta di desiderare, sentire, attaccarsi,
amare, odiare ecc., e che ’ego continua e
ritorna ad esistere di nuovo in una nuova
nascita, oppure pensa che gli esseri siano
qui per caso o fortuitamente. Ma, se si ha
ben compresa la dottrina dell’origine
dipendente, non & possibile essere d’ac-
cordo con queste idee! Tutto sorge in base
a delle condizioni. Le azioni compiute sono

la condizione della nascita” (Vis. XVIII).

Quando parliamo di carico karmico,
dobbiamo intendere bene: non si tratta di
un’accumulazione di azioni, quanto di
un’accumulazione di forze. Le azioni infatti
non sono che il risultato di forze, del desi-
derio e dell’attaccamento, vale a dire delle
intenzioni buone o cattive che le sotten-
dono. Queste accumulazioni rappresentano
gli aspetti morali della formazione della
personalita nella vita presente, che energe-
ticamente dara il via a una vita futura, in
un circolo vizioso che continuamente si
mette in moto (samsara): come le onde
dell’oceano, ognuna delle quali mette in
moto la successiva. “Quando una vita
giunge al termine, la coscienza scompare,
ma rimane quella che potremmo definire
una infra-coscienza, che & la potenzialita
costituita dalle azioni compiute e che con-
duce a una cieca attivita, ’energia o effetto
della quale & la volonta di vivere. Al
momento del concepimento, il primo sta-
dio dell’esistenza individuale & quello della
mente infra-cosciente o della cieca volonta
di vivere. Nello stadio successivo, si svi-
luppano gli stati fisici e mentali, gli stati
della crescita prenatale, con la mente e il

(3) 11 sutta 135 del Majjhima Nikaya, (Culakammavibbangasutta) offre tutta una panoramica delle azioni
e dei relativi tipi di rinascita che esse comportano. Ci sono azioni che hanno effetto immediato in questa
vita, altre che hanno effetto in quella immediatamente successiva, altre che hanno effetto in alwe vite
future e altre che hanno completamente perso la loro forza potenziale.



corpo che si evolvono in combinazione. Da  dell’esistenza appena iniziata, c¢’¢ la cor-
questo punto in poi abbiamo lo sviluppo rente delle potenzialita, il risultato delle
degli organi di senso, il prendere contatto azioni passate, che determina la personalita
con il mondo esterno e cosi via. Ma, al di  dell'individuo in questione e che si fa
sotto di tutti questi eventi e al di sotto costantemente sentire” (4).

(4) HAMMALAWA SADDHATISSA, Buddhbist Ethics, London 1987, p. 33.

)
&

Il congresso europeo a Berlino

Il programma del congresso buddhista europeo di Berlino ¢ stato com-
pletato dal comitato organizzatore, che si ¢ riunito a Berlino in gennaio (per
I'Italia era presente Maria Angela Fala). Esso prevede tra I'altro i seguenti
interventi:

25 settembre

Sogyal Rimpoce sul tema “Spiritualita e vita quotidiana”; Daishin Mor-
gan sul tema: “Morte e impermanenza secondo il buddhismo”; Ayya Khema
su “Il cuore della meditazione buddhista”; Shamar Rimpoce su “La natura
della mente”.

26 settembre

Sangharakshita: “Integrazione del buddhismo nella societa occidenta-
le”; Prabhasa Dharma Roshi: “Il buddhismo Zen”; Rewata Damno: “Attivita
buddhista sul piano sociale”; Tich Nhat Hanh: “Pace interiore - Pace este-
riore”.

27 settembre

Il Dalai Lama parlera al mattino sul tema: “Vacuita e compassione,
base comune di tutte le tradizioni buddhiste”; alla sera terra una conferenza
sul tema: “Imparare gli uni dagli altri; comprensione tra le religioni” (e
prevista la presenza di tremila persone di tutta Europa e di varie religioni).
Il Dalai Lama dara inoltre insegnamenti nelle giornate del 28 e 29 set-
tembre.

Chiunque desidera partecipare al congresso di Berlino — la pit impor-
tante manifestazione buddhista che sia avvenuta finora in Europa — puo
prenotarsi iscrivendosi a Roma al telefono: (06) 52363005 (dalle 18,30 alle
20,30 del martedi e venerdi).



Forma e liberta
nella pratica Zen

di Mel Sojun Weitsman

Questo insegnamento (ripreso dalla rivista
Wind Bell, 1989/1) é stato dato al Berkeley
Zen Center (California) nel giugno del 1988.

Nella raccolta Mumonkan si trova un
koan che dice cosi: “Quando la campana
suona, perché i monaci indossano i loro
sette abiti e vanno nella sala di meditazio-
ne?”. Sembra una storia abbastanza sem-
plice, ma & un problema che ci interessa
molto da vicino. Quando ci sono cosi tante
cose interessanti da fare in questo mondo
ampio e immenso, perché fare zazen?
Come sapete, lo zazen & 'attivita pid limi-
tata che possiamo fare. Incrociamo le
gambe e ci sediamo in una determinata
posizione e da li non ci muoviamo, qual-
siasi cosa avvenga. Perché lo facciamo
quando potremmo girare il vasto mondo in
lungo e in largo?

La notte scorsa e stamattina ha piovuto.
Era bello stare dentro, ma forse oggi
pomeriggio uscira il sole e sarebbe molto
bello andarsene nella cittd umida, bagnata,
alla luce brillante del sole. Perché dob-
biamo fare questa attivita formale, perché
dover limitarsi? Dopo tutto, cid che uno
realmente vuole & la liberta; la liberta e la
ricerca della felicitd. Se avete la possibilita
di inseguire la felicita, sta bene. Ma mi
chiedo se la felicita sia qualcosa che si
possa inseguire. La felicitd generalmente &
il risultato di qualcosa; se la inseguiamo
come un oggetto, probabilmente finiremo
con inseguire delle nostre fantasie. Per-
tanto, quando la campana suona, senza
pensarci o farsi domande, i monaci sem-

plicemente indossano i loro abiti e vanno
nella sala di meditazione.

Da una parte desideriamo una liberta
senza limiti per fare tutto cid che vogliamo
e dallaltra abbiamo la necessita di avere
una struttura che sia il veicolo per la piena
espressione della nostra forza vitale.
Spesso, pero, sentiamo che le strutture che
incontriamo sono una limitazione. Sen-
tiamo che meno strutture abbiamo, piu
liberta e felicitd sono possibili. Negli anni
sessanta molti di noi cercavano di lasciarsi
alle spalle ogni cosa potesse limitare il pro-
prio comportamento o inibisse la propria
liberta. Poi ci siamo trovati ad entrare nello
zazen e nell'insegnamento di Suzuki Roshi
ed egli ci ha aiutato a comprendere che
senza forma non c’é nessuna liberta, che
liberta e limitazione vanno di pari passo.

Come sapete, facciamo molta attenzione
alla forma nella pratica e alla forma nella
vita. Limitiamo l’attivita e, all'interno di
questo centro limitato, la nostra vita si
ingrandisce; all'interno della forma limitata
dello zazen troviamo la liberta pit grande.
Non importa quanto lontano possiamo
andare, dovunque andremo non possiamo
lasciare noi stessi. Ad un certo punto, dob-
biamo per forza fermarci dove siamo, con
chi siamo. Dopo aver vagato per sei anni,
Buddha Sakyamuni semplicemente si
sedette e disse: “Non lascerd questo posto
finché non comprenderd”. Fini la sua vita
di vagabondaggi e semplicemente si
sedette. “Finché non comprenderd real-
mente, non mi smuoverd da qui”. Dai
Buddha passati abbiamo ereditato la via



dello zazen: la forma del solo sedere e
prendere rifugio in questo momento, senza
sfuggire o ritirarsi. E siamo grati alla lunga
linea dei nostri predecessori che hanno svi-
luppato nel tempo le forme della nostra
pratica e le hanno trasmesse con amore.

Quando si entra in un centro zen ci si
trova di fronte a un modo molto formale
di praticare. Le persone indossano un certo
abito, si inchinano I'un laltro, si inchinano
di fronte al cibo, ai sedili e di fronte a tutti
gli oggetti inanimati. Si uniscono le mani in
un certo modo e ci si siede in una certa
maniera. E un modo molto formale di
comportarsi, ma dobbiamo comprendere
che & lo stesso insegnamento a trasmettersi
con la forma. La forma & un modo di
allinearci con I'insegnamento della consa-
pevolezza e dell’attenzione al presente.
Quando permettiamo a noi stessi di
immergerci profondamente nella forma, di
essere un tutt'uno con essa, in quel
momento non c’¢ pilt niente che possa
essere sentito come pratica “formale”. E
semplicemente un modo stupendo per
muoverci con noi stessi, con gli altri e con
cio che ci circonda, con consapevolezza e
senso di unita. D’altra parte, non esiste
una forma speciale di zazen. La pratica zen
non ha una forma speciale, ma la forma
rende visibile e tangibile la nostra pratica:
abbiamo qualcosa con cui lavorare. 1l
primo stadio della pratica & accettare il lato
formale e trovare in esso la nostra liberta.
Una volta lasciato il lato formale, possiamo
entrare in ogni situazione come se questa
fosse una forma di pratica.

Pertanto, come sappiamo, lo zazen non
¢ limitato al sedere su un cuscino con le
gambe incrociate. Lasciando lo zendo «ci
troviamo di fronte a varie forme di vita e
ci dobbiamo unire ad esse, le prendiamo
su di noi e diventiamo quelle forme.
Quindi la pratica non & limitata ad un
luogo speciale o a una stanza particolare:
tutto il mondo é la nostra sala di medita-
zione. Non c’¢ nessun posto dove non pos-
siamo praticare e non c’¢ nessun ostacolo

alla pratica. Spesso le persone sentono che
non hanno la liberta di praticare perché
non possono passare molto tempo nella
sala di meditazione. E importante com-
prendere che la pratica va oltre lo zazen e
che le forme con cui veniamo in contatto
sono varie forme di zazen. Nessun pro-
blema e nessuna cosa che ci capita & un
ostacolo a realizzare la verita o a fondare
la nostra vita sulla realta.

Arriviamo a praticare per varie ragioni:
possiamo aver sentito parlare di illumina-
zione e realizzazione, ma ¢& difficile per noi
conoscere che cosa sono finché non assor-
biamo attraverso i pori il significato dello
zazen. Generalmente, quando cominciamo
a praticare, vogliamo qualcosa per noi. Cio
¢ naturale e comprensibile. Ma, man mano
che la nostra pratica diventa pit matura,
comprendiamo che non lo stiamo facendo
solo per noi stessi né per rinforzare le
nostre opinioni. Quando vogliamo troppo
per noi, la nostra pratica pud facilmente
diventare autoaccentrata. Un aspetto pid
generoso & sentire che dobbiamo aiutare gli
altri, cosa che & molto positiva, anche se
questo, comunque, pud essere un tipo di
autoaccentramento: “lo sto aiutando gli
altri”. Quindi pratichiamo per noi stessi o
per gli altri? Entrambi i modi hanno i loro
problemi. Solo quando curiamo la pratica
per la pratica siamo sulla strada della vera
maturitd. Quando ci prendiamo cura del
Buddha, quando ci prendiamo cura del
Dhamma, quando ci prendiamo cura del
Sangha, allora il Buddha, il Dhamma e il
Sangha si prendono cura e nutrono sia noi
che gli altri. E necessario questo tipo di
fede o fiducia.

E importante essere consapevoli del
fatto che tendiamo ad accentrare tutto su
noi stessi e saperci confrontare con questo
fatto. Secondo il buddhismo, I'accentrarsi
su se stessi ¢ illusione, perché non c’¢ asso-
lutamente alcun sé su cui centrarsi. Com-
prendendo la nostra completa interdipen-
denza con tutte le cose, possiamo iniziare
a vivere la vita in modo realmente libero.



Come disse il maestro Tozan: “Dovunque
mi giro, incontro me stesso”. Quando la
campana suona, i monaci indossano i loro
sette abiti e vanno nella sala di medita-
zione. Si prendono cura solo del Dhamma
€ non si preoccupano per se stessi o per
cid che vogliono. Tutta la loro vita & dedi-
cata al benessere di tutti gli esseri.

Questa ¢ la rinuncia, liberarsi della ten-
denza di accentrare tutto su di sé e vivere
una vita di intenzione consapevole. L’in-
tenzione consapevole &
“voto”. “Voto” puo essere un po’ forte per
cui uso la parola intenzione. Se abbiamo
un’intenzione consapevole, manteniamo la
nostra direzione. Anche quando siamo
spinti e sovrastati dal desiderio, dall’odio e
dall’illusione, possiamo rimanere sulla via
per mezzo del potere della nostra forte
intenzione. Talvolta diciamo: vivere per
mezzo del voto o dell'intenzione piuttosto
che per il karma. Anche se siamo trascinati
senza aiuto e controvoglia dalle abitudini e
dalle conseguenze delle reazioni automati-
che, la nostra intenzione sincera e la pra-
tica ben consolidata contengono in se
stesse il potere di trasformarci.

Praticare la via nel bel mezzo delle dif-
ficolta & la rinuncia; riconoscere i nostri
errori e sforzarci di ristabilirci nell’'unita
della mente, nella mente benefica, ¢ il pen-
timento. E facile insabbiarsi cercando di
giustificare gli errori, quando siamo
costretti a metterci sulla difensiva. Non &
questo trovare gli errori. Bisogna piuttosto
conoscetli e riconoscerli in modo lucido e
ritornare all’'unita. Riconoscendo le nostre
azioni e rientrando nella via, possiamo par-
tire da un luogo chiaro.

talvolta chiamata -

Nella rinuncia troviamo la nostra vera
liberta, la nostra faccia, la vera gioia e feli-
cita, che abbiamo sempre ricercato. La
vera liberta & nell’alleggerirsi. Nei sutra il
Buddha spesso dice: “Deponete il fardel-
lo”. Dobbiamo portarci dietro questo far-
dello del sé per un lungo tempo, ma
quando lo deponiamo, sentiamo un gran
sollievo. Data la complessita e gli intrecci
della nostra vita e della nostra societa non
¢ facile deporre il fardello. Pia complessa
diventa la nostra vita e pid sentiamo che
ne abbiamo bisogno.

Per chi studia lo zen, la vera liberta
significa deporre il fardello della parzialita,
della schiaviti nei confronti dei pensieri,
delle sensazioni e delle emozioni, cosi
come il desiderio per la sicurezza mate-
riale. 11 fine della pratica & di abbandonare
tutti i fardelli e ritornare al presente,
attimo per attimo. Non & necessaria alcuna
conoscenza. La rinuncia & semplicemente
scegliere di risvegliarsi momento per
momento. La vita costantemente ci da le
sue imbeccate. Quando la campana suona,
i monaci indossano i loro abiti e vanno
nella sala di meditazione. Quando sorge la
collera, la campana suona e prendiamo
rifugio nella calma della mente. Quando
sorge la confusione, la campana suona e
prendiamo rifugio nell’equanimita. Quando
I'odio sorge, la campana suona e pren-
diamo rifugio nell’apprezzare quietamente
cio che gia abbiamo. In tal modo, ogni
cosa della nostra vita aiuta e sostiene la
pratica. Mi inchino a voi tuts.

(Trad. dall’inglese di Maria Angela Fala)



Aprirsi a “cio che ¢&”

1l testo che segue é tratto dal bollettino
“Dhammapala” dell’'omonimo monastero bud-
dbista di tradizione theravada (Dbammapada,
Buddistisches Kloster, CH 3718 - Kandersteg,
Sviziera — tel. 033/752100).

Siamo di solito indotti a credere che la
vita spirituale consista nel seguire una certa
pratica, certi riti o certi esercizi spirituali.
Ci trasciniamo dietro la convinzione che
seguendo un particolare sentiero riusciremo
a trasformarci, in qualche modo, in una
persona spiritualmente eccelsa, dotata di
qualitd eccezionali. Ma in generale tutto
questo altro non & che un nuovo aspetto di
un “ego” che, solo perché si attribuisce una
‘nobile abitudine spirituale’, ci mantiene
sotto il proprio controllo.

E necessario un bel po’ di tempo prima
di rendersi conto che per evitare questa
trappola dell’ego c’¢ un solo mezzo: aprirsi
a c10 che é. Soltanto cosi possiamo aggirare
'intervento dell’ego e cessare di rinfor-
zarlo. Ma bisogna essere vigilanti: aprirsi a
cto che é non significa accettare cid che &
con un condiscendente “si, va tutto molto
bene”. Si tratta invece di diventare recettivi
nei confronti della situazione, al di la di
qualsiasi giudizio. Accettare significa
dichiararsi d’accordo, oppure considerare
tutto vero quanto ci accade intorno. Al
contrario, essere recettivi nei confronti
della situazione vuol dire che non abbiamo
niente da accettare e niente da rifiutare,
ma c’¢ invece solo da riconoscere che la
situazione, comunque si presenti in un
dato momento, merita di essere investigata
pitt da vicino. In altri termini: accettare &
un modo di essere condiscendenti, mentre
essere recettivi significa mantenere la
mente aperta per verificare quello che sta
succedendo, che & qualcosa di ben diverso
da quello che ci appare.

Noi siamo abituati a reagire alle appa-
renze negative in modo negativo: “Non ci

-di praticare; &

tengo affatto ad aprirmi a questa confu-
sione; non posso essere recettivo a questa
sofferenza”. Ma se siamo appena un poco
capaci di aprirci alla confusione della
nostra mente, scopriamo che non & poi
tutto cosi confuso come sembra, perché
invece di identificarci con la confusione ci
limitiamo ad osservare semplicemente il
processo impersonale della confusione! Se
riusciamo ad essere, anche solo di poco,
piu recettivi che reattivi alla sofferenza, ci
rendiamo conto che non si tratta di un
dolore insopportabile, perché ci collo-
chiamo serenamente nella realta della sof-
ferenza, invece che tentare di resistere ad
essa (dolorosamente!).

Quando abbiamo imparato ad aprirci a
cto che é con chiarezza ed onesta, riu-
sciamo ad individuare la causa o I'origine
di ci6 che é. Vediamo alcune situazioni
nelle loro cause ordinarie ed altre situa-
zioni che trovano origine nel nostro parti-
colare modo di interferire. Apprendiamo
cosi a come comportarci nei confronti di
10 che é: ad essere pazienti con le circo-
stanze, a lasciar cadere il nostro vezzo di
interferire.

Tutto questo in teoria appare chiaro e
convincente, ma come metterlo in pratica?
Eccoci allora arrivati agli esercizi spirituali.
Ci sono alcune qualita particolarmente
adatte ad aiutarci in questa via. Per esem-
pio: ¢ utile avere fiducia in un certo modo

¢ utile mantenere una certa
stabilita di carattere, che si sviluppa grazie
ad una certa moralita di vita; & utile rag-
giungere una certa calma, che si acquisisce
con l'esercizio della meditazione. Ma tutte
queste qualita spirituali non devono diven-
tare in se stesse degli scopi; sono invece
qualita da cui possiamo essere sostenuti ed
aiutati, per essere in condizione di aprirci
a cio che é.

(Trad. dal francese di Vincermo Piga)



Metta, 'amore

di Ayya

Questo articolo ¢é tratto dal libro “When the
iron cagle flies» (Penguin Books, London
1991) Vultimo pubblicato dall’autrice, che sara
presente al congresso buddbista di Berlino.

1 Di fronte alle difficolta & fondamen-
tale il ruolo giocato dalle emozioni.
Secondo il Buddha, esistono solamente
quattro emozioni degne di avere un posto
nella nostra vita, tutte le altre possono
essere utilmente abbandonate o, piuttosto,
rimpiazzate. In pali sono definite brabma-
vibara: i Brabma sono gli dei e vibara & la
dimora, un posto in cui vivere. Quindi
sono le “dimore divine”. Da un primo
punto di vista sono il veicolo verso i regni
degli dei ovvero i modi di esistenza non
fisici, mentre da un altro punto di vista
sono quelle emozioni che ci rendono in
grado, in quanto esseri umani, di vivere
qui ed ora con una coscienza piu purifi-
cata.

La purificazione delle emozioni porta a
chiarire il pensiero. Tutti noi sappiamo
cosa ci capita quando siamo in preda a
forti emozioni: sono come le onde dell’o-
ceano, che ci tirano giu, finché non pos-
siamo veder altro che acqua. Allo stesso
modo non riusciamo a vedere con chia-
rezza quanto siamo alle merce delle emo-
zioni. Se i nostri processi cognitivi sono
chiari, & perché hanno alle loro radici la
purificazione delle emozioni, per cui non
sono pit sotto la loro influenza né in preda
di queste forti passioni, che ci rendono
impossibile vedere con chiarezza.

Nel suo insieme, il sentiero spirituale &
un sentiero di purificazione, il che significa
un costante lasciar andare. Si tratta di
vedere le nostre difficolta interiori e impa-

incondizionato

Khema

rare a lasciarle cadere. La meditazione ¢ lo
strumento per praticare l'arte di lasciar
andare.

Le quattro emozioni supreme sono 1’a-
michevolezza (metta), la compassione
(karuna), la gioia simpatetica (nzudita) e le-
quanimitd (upekkba) (Una dettagliata espo-
sizione di queste quattro emozioni si trova nei
quaderni nn. 17-18-19-20 di “PARAMITA’,
disponibili presso la nostra redazione, n.d.r.).
Desidero parlare specificamente della
prima, ovvero dell’amichevolezza, perché
chi ha utilizzato queste parole lo ha fatto
associando ad esse un determinato signifi-
cato. In pali la parola metta & molto forte
e cosi & il sanscrito maitri. Per noi la parola
“amichevolezza” & piuttosto confusa, non
ci dice molto. Generalmente per tradurre
metta non si utilizza “amore”, perché noi
abbiamo un concetto errato di amore. Ma
se usassimo la parola amore, questa
avrebbe un maggior impatto su di noi,
perché significa qualcosa di ben definito, in
una qualche misura I'abbiamo tutti speri-
mentato, ma non comunica propriamente
I'emozione di etta.

Quando pensiamo all’amore, pensiamo a
un’emozione diretta verso una determinata
persona o forse due, tre, o quattro, che ci
piacciono molto. Pensiamo all’amore come
a qualcosa da indirizzare verso un ideale:
possiamo amare il nostro paese o un’atti-
vita. Indirizziamo il nostro amore verso
qualcosa e lo impregnamo di un elemento
molto importante, ovvero deve essere
ricambiato. Quando nel nostro cuore pro-
viamo amore per qualcuno, pensiamo che
sard una tragedia se non verra corrisposto.
Niente di tutto questo ha a che fare con
metta, non le si avvicina neanche. 1l tipo di



amore che generalmente sentiamo e in cui
ci imbattiamo nella nostra vita quotidiana
non ha la purezza di metta. Se & diretto a
una persona e la nostra naturale aspettativa
¢ di essere riamati, allora si tratta di un
amore velato di paura. Abbiamo paura di
perdere I'amore dell’altro perché sappiamo,
anche se non ci piace ammetterlo, che ogni
persona e ogni emozione sono imperma-
nenti. Non possiamo mai paragonare la
paura all’amore; la paura & sempre dovuta
allodio. Non odiamo quella persona, ma
odiamo la possibilita di perdere quella per-
sona o il suo amore o il benessere che
quella situazione ci procura. Abbiamo
familiarita solo con questo tipo di amore
costruito sulla paura. Naturalmente non ci
soddisfa e normalmente crediamo che la
colpa sia dell’altro, per cui ce ne andiamo
per trovare qualcun altro da amare. Tal-
volta possiamo anche pensare che sia colpa
nostra, ma cid non ci aiuta per niente a
trovare una realizzazione o una soddisfa-
zione. Le emozioni divine o supreme,
invece, ci danno la completezza perché in
esse non c’¢ negativita.

2. Metta & una qualitd del cuore. Non
ha niente a che fare con 'essere riamati o
con una o pill persone o con un ideale o
un’attivita o una direzione particolare. E
semplicemente 1’educazione del nostro
cuore. Come la meditazione & I'educazione
della mente e non dipende da qualcosa che
si inserisce nella mente, cosi avviene per
metta nel cuore.

In pali cuore e mente sono definiti con
un’unica parola (citta), ma in italiano dob-
biamo differenziarli per renderne chiaro il
significato. Quando ci occupiamo della
mente, ci interessiamo dei processi cogni-
tivi, della comprensione intellettuale che
deriva dalla conoscenza della nostra capa-
cita di acquistare conoscenze e utilizzarle.
Quando parliamo di “cuore”, pensiamo ai
sentimenti e alle emozioni, alla capacita di
rispondere con il nostro essere autentico.
Sebbene possiamo credere di guidare le
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nostre vite sulla base dei processi cognitivi,
in realta non & vero. Se ci esaminiamo pil
da vicino, troveremo che stiamo guidando
le nostre vite in base alle sensazioni e che
il nostro pensiero dipende dalle sensazioni.
L’aspetto emotivo & di cosi grande impor-
tanza che la sua purificazione & alla base di
una vita armoniosa e pacifica e anche di
una buona meditazione.

Quando parliamo di metta secondo I'in-
segnamento del Buddha, pensiamo a un
sentimento caldo e gentile nei confronti
degli altri. Non si tratta di giudicare gli
altri — se sono degni d’amore, se ci
vogliono ricambiare o diventare nostri
amici o compagni o anche se vogliono il
nostro amore. In senso stretto si tratta di
ripulire le nostre reazioni negative, che
spesso sono basate su fatti negativi. L’av-
versione non & mai giustificata. Solo il
discriminare tra cid che & giusto e cid che
¢ sbagliato, & appropriato. Possiamo tro-
vare delle cose negative in noi stessi e negli
altri, ma questo non ci permette di usare
le nostre emozioni in modo negativo. Lo
possiamo paragonare al comportamento di
una madre con il figlio. Per esempio, la
madre ha appena pulito la casa, quando il
bambino entra e sporca tutto di nuovo.
Questa non & una ragione per cui la madre
smette di amare suo figlio, ma pit proba-
bilmente dira al figlio che cosi non si deve
fare. Non perdiamo la nostra capacita di
discriminare tra bene e male, ma, quando
purifichiamo il cuore, abbandoniamo le
reazioni negative.

Possiamo cominciare con noi stessi. Se
possiamo vedere i nostri errori € non pro-
viamo avversione per essi né ci odiamo per
essi, ma semplicemente li vediamo e li
accettiamo, possiamo allora pensare di
cambiare. Impareremo anche ad accettare
il fatto che la determinazione a cambiare e
il reale cambiamento non coincidono. Il
vero cambiamento richiede tempo. Accet-
tando le difficolta in noi stessi e vedendole
chiaramente, inizieremo a comprendere gli
altri. Anch’essi hanno le stesse difficolta,



spesso identiche alle nostre. Questo & uno
dei grandi vantaggi e un fattore peculiare
dell’insegnamento del Buddha: ci ha
mostrato che siamo fatti con gli stessi
ingredienti, abbiamo la stessa dukkha
(sofferenza) e desideriamo sollievo da essa.

Se vedendo cid che accade dentro di noi
possiamo imparare ad accettarlo e ad
amarci nonostante le difficolta, allora
avremo un buon punto di partenza. Se non
cominciamo con noi stessi, non potremo in
alcun modo amare realmente e veramente
gli altri. Molto spesso la gente dice (e lo
pensa abbastanza sinceramente) che trova
difficile amarsi, ma che ¢ felice di amare gli
altri. E un mito. Amano degli altri cid che
gli va bene, non incondizionatamente.
Dobbiamo amarci incondizionatamente
prima di avere la stessa apertura di cuore
per tutti gli altri esseri. Metta & proprio
questo: amore incondizionato. Non per-
diamo affatto la nostra capacita di discri-
minare, perché comportarci cosi non vuol
dire perdere la nostra intelligenza, cosa che
sarebbe disastrosa, ma perdere la nostra
attitudine a giudicare noi stessi e gli altri.

Stiamo cercando di accettare le cose cosi
come sono e seguirle, perdendo di conse-
guenza molta della nostra dukkha. Dukkha
¢ la costante botta e risposta contro cid
che &. Quando resistiamo e ci spingiamo
contro qualcosa, per esempio una porta
che non si vuole aprire, la nostra mano
comincia dopo un po’ a far male, ma se
accettiamo il fatto che la porta non si vuole
aprire e cerchiamo un’altra strada, allora
non c’¢ dolore. La nostra dukkha deriva
dalla resistenza, dal desiderare che le per-
sone e le situazioni siano diverse. Non ci
piacciono cosi come sono e inoltre non
vogliamo neanche vivere secondo le leggi
della natura. Non amiamo neanche queste,
ma non abbiamo scelta e questo ci causa
molto dolore.

Con metta ¢ lo stesso. Cerchiamo di
amare cid che consideriamo amabile. Altri
potrebbero non avere la stessa opinione
perché il loro punto di vista & diverso. Nel

discorso “La rete completa delle opinioni”,
il Buddha descrisse in sessantadue capo-
versi tutti i punti di vista che possiamo
avere e disse che sono tutti sbagliati perché
basati sul concetto di “ego”, “io penso”, “io
ho questa opinione”, “io la vedo in questo
modo”: tutto distorto dalla nostra illusione
di avere un io e quindi niente giusto in
senso assoluto. Se potessimo ricordare che
non siamo mai del tutto giusti, ma solo
relativamente giusti, questo potrebbe aiu-
tarci a lasciar cadere I'attitudine al giudizio.
Dobbiamo cominciare con noi stessi. Poi
possiamo rilassarci, sentirci a nostro agio e
una volta rilassati interiormente, abbiamo
la possibilita di meditare in modo appro-
priato.

3. I Buddha ha detto che per meditare
correttamente si deve stare bene sia con la
mente che con il corpo. Abbiamo bisogno
di sentimenti di benevolenza verso noi
stessi, non solo per il benessere quotidiano,
ma anche per riuscire nella meditazione.
Rilassarsi interiormente non significa non
riconoscere pitt quali sono le nostre con-
taminazioni, ma riconoscere che anch’esse
sono accettabili. Possiamo pensare a que-
sto processo come alla crescita di un bam-
bino. Certo, non ci aspettiamo mai da un
bambino di quattro anni che superi degli
esami universitari e neanche la licenza ele-
mentare. Crescera pian piano, lentamente,
secondo i suoi ritmi. Il Buddha ci ha para-
gonato a dei bambini che stannno gio-
cando in una casa in fiamme e che rifiu-
tano di lasciare i propri giocattoli per
uscire fuori e salvarsi. La casa in flamme &
il samsara (la ruota delle rinascite) e noi
non vogliamo lasciare i nostri giocattoli, i
nostri computers, le nostre macchine, le
nostre case e particolarmente le nostre
menti e i nostri corpi, che pensiamo ci
appartengano. Se ci consideriamo come dei
bambini che hanno bisogno di crescere,
che hanno bisogno di tempo e di atten-
zione, allora i nostri errori ci sembreranno
pitt accettabili durante il processo di cre-
scita.



Accettarsi ¢ il primo passo verso metta.
Metta deve essere dentro di noi, per noi,
perché solo allora potremo sentirla, solo
allora potremo riconoscere come &. Il
nemico pitt ovvio di metta & 'odio, ma il
nemico piu sottile & l'affetto. Per molti,
questo suonera strano, perché si suppone
che T'affetto sia una buona cosa: ma l'af-
fetto ¢ nemico di metta perché & basato
sull’'attaccamento. Se siamo attaccati a una
persona, o a due, tre, quattro, cinque,
dieci, non possiamo guardare al di I3,
siamo appiccicati. L’attaccamento crea par-
zialita, ci trattiene dal trascendere la nostra
attitudine al giudizio. L’amore di cui
abbiamo bisogno per noi stessi & legato al
nostro benessere e alla nostra crescita, ma
non include i nostri pregiudizi centrati sul-
I’ego. Distinguere tra i due ¢ difficile e pud
essere fatto solo con una continua intro-
spezione. Amarsi rende facile stare con se
stessi, avere piacere nello stare da soli
senza sentirsi abbandonati. Non include la
necessita di avere di piu, di essere di pid,
di diventare di pin, che rappresenta la
nostra ricerca per un maggiore sostegno
all'io. La metta pura & ostruita dal nostro
attaccamento agli altri e a noi stessi.
Quando ci sentiamo attratti da determinate
persone o dal desiderio di essere qualcosa
di speciale, di grande, di intelligente, di
bello o qualsiasi altra cosa, non c’¢ abba-
stanza spazio residuo per sentire calore
verso tutti gli esseri.

Metta viene molto aiutata dalla medita-
zione, che ci mostra come la nostra sepa-
razione dagli altri non ¢ che un’illusione.
Quando scopriamo che tutti facciamo parte
della stessa unita e lo sentiamo effettiva-
mente durante la meditazione, diventa piu
facile avere lo stesso amore per sé e per gli
altri. Non & un’emozione passionale, ma
un sentimento armonioso, amichevole,
accettante e pacifico per sé e per gli altri.
Il sentiero del Buddha conduce lontano
dalle passioni, verso il distacco.

Si deve estendere metta a tutti gli esseri
e a tutte le manifestazioni; le maggiori dif-

ficolta le abbiamo perd con le persone. E
molto piu facile amare gli uccelli, i cani, i
gatti e gli alberi che la gente. Gli alberi e
gli animali non chiedono nulla in cambio,
non cosi le persone ed & qui che comincia
la nostra educazione. Dobbiamo conside-
rare la pratica di metta come parte del
noswo progetto di crescita spirituale. Pra-
ticare la meditazione di metta & un mezzo
per dirigere la mente verso questo aspetto
di purificazione emotiva. Talvolta la gente
trova che praticando la meditazione di
metta non si sente niente. Non c’¢ niente
di cui preoccuparsi: dirigere i pensieri
verso la giusta direzione produrra a
momento debito le sensazioni. Tutti i con-
tatti sensibili producono sensazioni. I pen-
sieri sono il sesto senso e anche se stiamo
solo pensando a metta, alla fine la sensa-
zione sorgerd. E un mezzo per aiutarci ad
ottenere questa qualitd del cuore, ma certo
non & l'unico.

4. Nelle nostre attivitd quotidiane, tutti
noi ci confrontiamo con altri e spesso con
taluni che vorremmo piuttosto evitare.
Sono le nostre sfide, le lezioni, i test. Se li
consideriamo in questo modo, non saremo
pitl cosi irritati da queste esperienze, né
saremo pil cosl portati a pensare: “Quanto
desidererei che questo non fosse avvenuto”
o “Vorrei tanto che se ne andasse”,
creando da soli altra dukkha. Quando
comprenderemo che confrontarci con que-
ste situazioni & esattamente cid di cui
abbiamo bisogno per superare le resistenze
e le negativita, sostituendo ad esse metta,
allora saremo grati ad esse per 'opportu-
nita che ci offrono. Alla fine troveremo (il
pit delle volte retrospettivamente) che pos-
siamo essere davvero molto grati a quelle
persone che ci hanno reso la vita piu dif-
ficile. Superando quella barriera, avremo
fatto un grande balzo in avanti. Se
restiamo li a ricordare il male che abbiamo
sofferto, la nostra crescita viene ritardata.
Superare le resistenze, le avversioni e le

N

reazioni negative & il sentiero della purifi-



cazione, il sentiero spirituale che non puo
aver luogo in nessun altro posto se non nel
nostro cuore e nella nostra mente. Non
pud avvenire fuori di noi e si attua solo
con la consapevolezza e lintrospezione.
Solo vedendo con chiarezza possiamo cam-
biare.

Non ci riusciremo in tutte le occasioni in
cui il cuore e la mente sono coinvolti nega-
tivamente, ma tali occasioni certamente ci
ricorderanno cid che stiamo cercando di
fare. Se lo dimentichiamo, non stiamo piu
praticando. Meta della vita spirituale con-
siste nel ricordare cid per cui lavoriamo e
dove stiamo andando. Metta, ’amore
incondizionato, non & una cosa facile da
sviluppare, ma & essenziale. Spesso,
quando ci confrontiamo con gente per cui
non possiamo provare neppure avversione,
arriviamo a dimenticarla oppure restiamo
neutrali; & quello il momento di coltivare i
nostri sentimenti di amore. Quando
mostriamo agli altri, con le parole e con le
azioni, che ci prendiamo cura di loro, cre-
sciamo nella purificazione. Quando all'im-
provviso ricordiamo: “Ho bisogno di edu-
care il mio cuore”, allora possiamo farlo
deliberatamente. Questo portera dei risul-
tati. Dal momento che dentro di noi ci
sono tante ostruzioni, superarle continua-
mente porta enormi benefici Come risul-
tato secondario, gli altri avranno il bene-
ficio del nostro amore, ma la nostra
purificazione & lo scopo principale.

Piu forte & la nostra metta e maggiore
sard la sua influenza intorno a noi come
emanazione naturale del nostro essere. La
metta del Buddha era cosi forte che egli
era capace di ammansire un elefante sel-
vaggio. Non sard questa la nostra capacita,
ma con la purezza interiore di metta tutto
cido che ci circonda diventera piu elevato.
Una persona piena di metta non risente
molto della negativita degli altri. Gli altri
non sono che uno specchio in cui possiamo
vedere solo cid che gli sta di fronte, ovvero
noi. Quello che vediamo negli altri & esat-

tamente cid che & presente in noi e pos-
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siamo utilizzare quella immagine che si
rispecchia per i nostri processi di appren-
dimento. Una persona che con metta ha
accesso allinterno dei cuori, non vedra
negli altri molte cose difficili da sopportare.
La nostra vita diviene liscia e armoniosa,
cosi come la pratica spirituale.

Tutti conosciamo il senso di benessere
che si genera quando ci sentiamo positivi
e amorevoli nei confronti degli altri. Cono-
sciamo anche come & spiacevole quando
siamo negativi e pieni di avversione. Se
non abbiamo affatto sensazioni, vogliamo
rendere la nostra vita pit semplice, pit
piacevole, piu liscia e armoniosa. Possiamo
osservare che quando cambiamo i nostri
sentimenti e le emozioni, anche le cose
intorno a noi mutano. La dimensione dei
cambiamenti attorno a noi dipende dalla
forza della nostra metta. Non siamo in
grado di raggiungere gli esseri dappertutto,
ma certamente ’ambiente a noi prossimo
cambiera in meglio.

Una persona con una grande quantita di
metta agisce come un magnete. La gente
ne & sempre attratta. Tuttavia, se si vuole
sperimentare metta, bisogna farlo dentro di
sé. Non c’¢ altro modo, perché la metta di
un altro — anche se & piacevole avere
quella vibrazione da qualcun altro — spa-
risce quando la persona se ne va. Non
possiamo attaccarci ad un altro, non
importa chi sia; cio crea dipendenza, men-
tre il sentiero che abbiamo scelto insegna
I'indipendenza. Inoltre la metta degli altri
mostra la loro purificazione e non incorag-
gia la nostra crescita. Dobbiamo generare
questo sentimento dentro di noi. Ognuno
lo pud fare, per alcuni & pit facile, per altri
piu difficile. E qualcosa su cui lavorare.

Tutti noi soffriamo dell’illusione legata
allio che nella sua scia porta odio e desi-
derio. Quelli che hanno piu desiderio tro-
vano metta piu facile di quelli che hanno
pit odio. Questi ul#mi hanno perd altri
vantaggi. Hanno piu probabilitd di restare
attaccati alla pratica perché sentono molto
di pia l'inadeguatezza delle cose. C’¢ un



grande maestro di meditazione thailandese
che una volta ha detto che tra i suoi
monaci preferisce quelli che hanno piu

pre un’opportunita per praticare. Cosi
tante opportunita facilitano la crescita, ma
la rendono anche piu difficile perché

spesso possiamo dimenticarcene. Sentire e
ricordare sono i due aspetti principali del-
I'insegnamento. Solo quando ricordiamo
possiamo alla fine fare nostro il Dhamma,
altrimenti non abbiamo niente su cui lavo-
rare.

Metta & una parola meravigliosa, solo
cinque lettere che stanno a significare la
purezza di cuore, I'essenza del cuore,
spesso oscurata, ma sempre disponibile.

odio di quelli che hanno piu desiderio. E
pit duro vivere con chi ha odio, ma sono
persone che praticano con entusiasmo,
perché sono entusiaste per i cambiamenti.
Una parte importante della nostra crescita
spirituale, una parte per cui non & neces-
satia alcuna occasione speciale, & la pratica
continua di metta nei confronti di tutti:
quando andiamo a fare la spesa, all'ufficio
postale, quando incontriamo qualcuno per

strada o rispondiamo al telefono. C’¢ sem- (Trad. dellinglese di Maria Angela Fala)

<.>

Un appello dell’A.Me.Co.

Dal 1987, anno in cui fu fondata, I’Associazione per la meditazione di
consapevolezza (A.Me.Co) di Roma ha offerto ogni anno corsi settimanali
di meditazione, intensivi di fine settimana, ritiri urbani, seminari pomeri-
diani e conferenze, usufruendo dell’opera di insegnanti italiani e stranieri.
Il numero delle persone che desiderano partecipare a queste attivita & in
costante aumento. Per potere bene accogliere nuove persone, per potersi
occupare meglio delle persone gia coinvolte, per essere organizzata in modo
piu efficiente, ’A.Me.Co. ha bisogno di avere una sede propria. Dato che
gli affitti di Roma sono molto costosi, la spesa per una sede puo essere
affrontata solo se si registra un buon incremento del fondo dell’A.Me.Co.

Se volete aiutare, i modi migliori sono: aderire alla membership che
comporta I'impegno di versare una quota di 45.000 lire a trimestre o un’u-
nica quota annuale di 180.000 lire; autoquotarsi per una cifra fissa mensile
a seconda delle possibilita; fare donazioni occasionali.

I versamenti possono essere effettuati sul conto corrente postale
numero 80904006 intestato A.Me.Co., via Adamello 10, 00141 Roma o sul
conto corrente bancario dell'lstituto bancario San Paolo di Torino, numero
10/507981, presso Fil. Roma-Succ. Eur, intestato A.Me.Co.
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In ricordo di Ajahn Chah

di Thanavaro Bhikkhu

Il Ven. Ajahn Chah, grande meditatore e
maestro del buddhismo Theravada, & dece-
duto serenamente a 73 anni dopo una
lunga malattia all’alba del 16 gennaio a Wat
Pah Pong, il monastero da lui stesso fon-
dato secondo la stretta disciplina dei
Monaci della Foresta.

Nato il 17 giugno 1918 in un villaggio
della Thailandia nord-orientale, secondo la
consuetudine, ancora giovanissimo, dopo
tre anni di noviziato, a vent'anni prende
l'ordinazione a bhikkhu (monaco). Cinque
anni dopo, la grande sofferenza provata
alla morte del padre gli rivela 'insufficienza
del solo studio teorico e lo spinge a per-
correre in pratica la via che conduce al
Dhamma immortale. Vive alcuni anni di

vita ascetica: pellegrinando, dormendo
nelle malsane giungle tropicali e sostenen-
dosi con il cibo ottenuto facendo la que-
stua. L’incontro con Ajahn Mun (1870-
1949), a cui si deve la vivificazione della
tradizione dei monaci della Foresta, si
rivela di grande ispirazione e gli dischiude
la via della meditazione.

Trascorre gli anni successivi intensifi-
cando la sua pratica, meditando in luoghi
riposti ed evocando spesso la presenza
della morte. Nel 1954 si stabilisce nelle
vicinanze del villaggio natale, in un luogo
selvaggio infestato da tigri, serpenti e...
fantasmi che, secondo le credenze popo-
lari, abitavano quel posto. Nonostante la
malaria, lo scarso cibo e il precario riparo,
affluiscono numerosi i discepoli e prende
forma il Wat Pah Pong, il suo primo
monastero, che ha dato origine a un’ottan-
tina di monasteri secondari in tutta la Thai-
landia.

Nel suo inseghamento, Ajahn Chah riva-
luta la semplicita del vivere secondo la
stretta disciplina monastica e fa della con-
sapevolezza e della visione profonda gli
strumenti per la liberazione delle coscienze.
La sua guida spirituale viene presto cercata
anche da occidentali che, visitando la Thai-
landia, si interessano al buddhismo e lo
vanno a cercare al monastero di Pah Pong,
dove Ajahn Chah con continua pazienza,
senso dell'umorismo, altruismo e saggezza,
insegna la vera dottrina del Buddha.

Nel 1975 incarica Ajahn Sumedho, il suo
discepolo occidentale piu diretto, di fon-
dare un monastero appositamente conce-
pito per incoraggiare gli occidentali alla
meditazione e alla vita monastica; sorge



cosi un centro per la pratica del Dhamma
molto fertile che prende il nome di Wat
Pah Nanachat (Monastero Internazionale
della Foresta).

Il 1977 & un anno storico per il bud-
dhismo monastico in Occidente: il Ven.
Ajahn Chah accetta l'invito a visitare 1'In-
ghilterra, ove trapianta la Tradizione della
Foresta, afidando ad Ajahn Sumedho il
compito di irrigarla e farla crescere. Nel
1979 visita gli Stati Uniti e viene presentato
dal suo discepolo laico Jack Kornfield,
maestro di meditaione vipassana, agli stu-
denti dell'Insight Meditation Society a
Barre, Massachusetts. Ajahn Chah in que-
sta occasione risponde a numerose do-
mande, dimostrando grande capacita intui-
tiva e comprendendo a fondo la mentalita
degli americani, come pure i mali che
affliggono la civilta occidentale. Ma solo da
pochi mesi, dopo ripetuti viaggi di Ajahn
Sumedho in America, si manifesta un serio
interesse all'apertura di un monastero in
San Francisco.

Nel 1981 il venerabile & colpito dalla
malattia che dopo un intervento chirurgico
lo porta alla paralisi totale del corpo. Poco
prima di perdere la parola, rivolgendosi ad
un suo discepolo, disse: “Mi sono preso
cura di voi; ora voi potrete prendervi cura
di me”. Per dieci anni Ajahn Chah non
parlera pit ed & questo il periodo piu
misterioso della sua vita e del suo inse-
gnamento. Discepoli da tutto il mondo si
recano a trovarlo nella piccola clinica appo-
sitamente costruita dai monaci all'interno
del suo monastero. Qui, in presenza del
Maestro, si sente fortissima la compas-
sione, I’amorevole sollecitudine. E il
periodo della trasmissione piu diretta e
incisiva dell'insegnamento di Ajahn Chah,
al contrario di quanto razionalmente si
potesse pensare.

Tempo prima, alla domanda se avesse
raggiunto |'Illuminazione, aveva risposto
con un’immagine eloquente: “Io sono
come un albero nella foresta. Gli uccelli
arrivano, si posano sui rami e mangiano i
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frutti. Per gli uccelli, i frutti possono essere
dolci, amari o altro. Ma I’albero non ne sa
nulla. Gli uccelli possono dire ‘dolce’ o
‘amaro’ ma dal punto di vista dell’albero
sono chiacchere d’uccelli”. La semplicita e
I'approccio diretto del suo insegnamento
avranno la capacitd miracolosa di essere di
beneficio ovunque.

Intanto altri monasteri vengono fondati
da Ajahn Sumedho in Inghilterra, Australia,
Svizzera, Nuova Zelanda e Italia. La pra-
tica e l'insegnamento del Maestro che
aveva ispirato la diffusione della tradizione
della Foresta in Occidente continuano.
Ajahn Chah rimane ancor oggi la forza di
tanto impegno per molti meditatori che,
ricordandolo, esprimono gratitudine al loro
Maestro e a tutti coloro che sono impe-
gnati nell'insegnamento e nella partica del
Dhamma.

TESTIMONIANZE

La rivista “Forest Sangha Newsletter” di
Amaravati ha pubblicato nel luglio 1990 una
serie di “Omaggi ad Ajahn Chah” dettati da
suoi discepoli. Ne riportiamo alcuni.

«A quel tempo ero un novizio. Ajabn
Chab ci aveva condotto, Satimanto e me, a
una festa in un villaggio. Noi eravamo pra-
ticanti rigorosamente seri: aborrivamo i diver-
timenti e le frivolezze. Percio, partecipare a
una festa di gente fracassona era 'ultima cosa
che desideravamo. Ma Ajabn Chab volle che
Satimanto e io lo accompagnassimo, e ci
tocco stare alzati tutta la notte tra lo strepito
della festa e le chiacchiere dei monaci. Pen-
savo: “Voglio tornarmene nella mia grotta.
Fantasmi e mostri verdognoli sono molto
meglio di tutto questo”. Satimanto, che era
una persona seriosa, appariva stizzito, critico e
molto infelice. Entrambi sedevamo colmi di
tristezza, chiedendoci perché mai Ajabn Chab
¢t avesse voluti con sé. Dal fatto, spostai
lattenzione su me stesso. Ricordo che pensai:



“Eccomi qui a fare resistenza. E davvero una
situazione cosi brutta? 1l brutto é che io la
rendo brutta, quello che non va é la mia
mente. Fracassoni, strepito, disagio, sonnolen-
za... si sopportano benissimo. 1l fatto negativo
& la mia mente che odia tutto cio, é colma
di risentimento e insiste per andarsene”.

Quella notte compresi quanta sofferenza
potevo creare per situazioni pin che soppor-
tabili. Lo ricordo come un chiarissimo insight
sulla differenza tra il ritenere una cosa penosa
e cio che é penoso davvero. Prima accusavo
il rumore, i festaioli, l'intermezzo forzato e il
sonno perduto. Identificavo in tutto cio il
problema. Poi compresi Uerrore: compresi che
Uinfelicita era nella mia mente ».

Ajahn Sumedho

* % X

« L'aspetto pia sconvolgente di Ajabn Chah
era leffetto prodotto dalla sua presenza.
Guardavo Ajabn Sumedhbo, che era la mia
figura ispiratrice, seduto ai suoi piedsi in atteg-
glamento di intenso piacere e devozione, e ne
conservo un ricordo di meravigliosa dolcezza.
Ajabn Chab lo stuzzicava: “Chissi se é arri-
vata l'ora di tornartene in Thailandia...” (Era
la seconda visita di Ajabn Chab in Inghil-
terra, nel 1979). Tutti sobbalzarono. Diceva
davvero? Poi una concertista, suonatrice di
flauto, fece alcune domande di argomento
musicale. “Cosa pensa di Bach? La sua é una
musica molto spirituale, niente affatto mon-
dana; non credo ci sia qualcosa di sbaglia-
to...”. La domanda mi interessava molto.
Ajabn Chab la guardo, attese che finisse di
parlare, poi rispose dolcemente: “Si, ma la
musica di un cuore pactficato é molto, molto
pia bella” ».

Sorella Candasiri

* kX

« Sin dal primo incontro con Ajabn Chab
non potei fare a meno di avvertire la forza
tremenda che emanava dalla sua persona. Ero
appena arrivato dl suo monastero, in compa-
grnia di un amico. Nessuno di noi parlava

thailandese, cosi che le possibilits di comu-
nicare con Ajabn Chab e di udire il Dbhamma
da lui erano nmulle. Intendevo prendere l'or-
dinazione pin per poter praticare la medita-
zione che per una reale inclinazione alla vita
religiosa.

Un gruppo di contadini era venuto con la
richiesta di celebrare una cerimonia tradizio-
nale fornita di tutto I'apparato. Si prostrarono
davanti al maestro, si paludarono in un abito
bianco, venne portata acqua benedetta in cui
fecero gocciolare delle candele accese, mentre
i monaci intonavano i canti. lo, giovane
razonalista e iconoclasta per natura, trovai la
cosa desisamente allarmante e mi chiesi che ci
facevo li. Volevo davvero diventare come
loro, occuparmi di quel genere di cose?

Guardavo, considerando lo spettacolo,
finché i miei occhi incrociarono quelli di
Ajabn Chah. Non mi aspettavo certo lespres-
sione che vidi: il sorriso di un ragazino sve-
gio che pareva dire: “Divertente, no?”. Mi
disarciono. Smisi di considerarlo attaccato
dlla cerimonia che stava celebrando, e inco-
minciai ad apprezzarme la saggezza. Ma pochi
minuti dopo, terminata la cerimonia, mentre
tutti sbucavano dagli abiti bianchi con un’'a-
ria paga e soddisfatta, notai che lespressione
del suo volto era cambiata: nessuna traccia
del furfantello malizioso di poco prima.
Anche se non capivo una parola di thailan-
dese, non potei fare a meno di sentire pro-
fondamente la compassione che lo spingeva a
usare i riti come insegnamenti dati a persone
che altrimenti non sarebbero state ricettive e
disponibili. Mi veniva mostrato come, invece
di opporsi e respingere una consuetudine
sociale, che richiedeva riti e cerimonie, sapeva
farne un abile uso per venire in aiuto agli
altri. Credo che fu questo a prendermi
all’amo.

Accadde infinite altre volte: la gente veniva
al monastero in cerca di una facile risposta ai
propri problemi e [latteggiamento di Ajabn
Chab, in ogni circostanza, era sempre iden-
tico: una totale apertura e quello ‘sguardo da
bambino’ che avevo visto la prima volta. Nes-
suna distinzione per nessuno. Una volta
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arrivd un grasso affarista cinese: fece un
inchino assai poco rispettoso e dalla cintura
dei calzoni sbuco limpugnatura di una
pistola. Non c'é niente di pin offensivo che
entrare in un monastero thailandese con una
pistola! Ma cio che pin mi sorprese fu vedere
che Ajabn Chab lo guardo con la stessa aper-
tura, la stessa non-distinzione e lo stesso
‘sguardo da bambino’. Una totale apertura e
un'infinita disponibilita ad entrare nell'altro,
vivere il mondo dell’altro e condividerlo ».

Ajahn Santacitto

* % %

« Durante la sua prima visita in Inghil-
terra, ad Ajabn Chab venne offerto un pasto
vegetariano. La domna che [l'aveva invitato
aveva dato il meglio di sé nella preparazione
dei piatti pin deliziosi. Affaccendata a servire
gli ospiti, splendeva di entusiasmo. Ajabn
Chab considero la situazione e disse: “E il
pasto pin squisito che abbia mai gustato!”.

Il commento era decisamente sorprendente,
perché i monaci thailandesi non usano espri-
mere apprexzamenti sul citbo. Ajabn Chah
diede prova di grande gentilewma d’animo nei
confronti di una persona che aveva bisogno di
ricevere appreaamenti, che la riempirono di
gioia. Ajabn Chab aveva una grande sensibi-
lita per il momento, il luogo, le persone e la
cosa giusta da dire. Sapeva uscire dagli schemi
e agire in armonia con la situazone: non
aveva infranto alcuna regola, ma non era da

lui. Fu una manifestazione di saggezua e della
capacita di fluire con la situazione, fuori della
rigida costrizione in cieche convinzioni ».

Ajahn Sumedho

* % X

« Nel 1979, durante una visita, raccontoé di
un occidentale (credo un laico) che arrivo al
Wat Pab Pong (il monastero di Ajahn Chah
nella foresta thailandese, ndr) e gl chiese se
fosse un arahant. Ajabn Chab disse: “La tua
domanda esige una risposta. Ti rispondero
cosi: ‘lo sono come un albero nella foresta.
Gli uccelli arrivano, si posano sui rami e
mangiano 1 frutti. Per gli uccells, i frutti sono
dolci, amari o altro. Ma lalbero non ne sa
nulla. Gli uccelli possono dire ‘dolce’ o ‘ama-
ro’; ma, dal punto di vista dell'albero, sono
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solo chiacchiere di uccelli”.
La stessa sera si parlo delle rispettive virtn

dell’arahant e del bodhisattva. Ajabn Chab
concluse la discussione dicendo: “Non siate
arabant. Non siate Buddha. Non siate niente.
Essere qualcosa é fonte di problemi. Percio,
non siate niente. Voi non avete bisogno di
essere qualcosa, lui non ha bisogno di essere
qualcosa, io non ho bisogno di essere qual-
cosa...” Fece una pausa. “A volte, pensando a
cto, non avrei voglia di dire niente” ».

Paul Breiter

(Trad. dall'inglese di Giampaolo Fiorentini)

A.AA. CERCASI

La Fondazione Maitreya cerca per acquisto nelle vicinanze di
Roma un fabbricato con almeno mille mq. di terreno (casale,
ex-convento, villetta, ecc.) da adibire a centro di meditazione.
Chiunque possa fornire utili indicazioni, telefoni al numero
(06) 8317608 (Cristiana Carbone) alle ore dei pasti.




Introduzione al Tantra

3. L’importanza del connubio
fra 1 sutra e 1 tantra

di Kontrul Rimpoce

Questo testo propone larga parte di un inse-
gnamento dato al centro francese Karma Ling
il 30 giugno 1987, tradotto dal tibetano in
francese da Lama Denis Tendrup e pubblicato
sl n. 9/90 della rivista “DHARMA”.

L Gli insegnamenti dei sutra e quelli dei
tantra sono tra loro complemetari; & questo
un concetto che & necessario comprendere
bene per una buona pratica. Il Buddha ha
proposto questi due insegnamenti proprio
perché si completassero a vicenda. Con gli
. insegnamenti dei sutra si raggiunge una
giusta comprensione nel contesto della
conoscenza trascendentale; con gli insegna-
menti dei tantra si raggiunge una giusta
comprensione nel contesto dei metodi.
Quello che conta & soprattutto il loro
intreccio, che va salvaguardato in ogni
caso. Con gli inseghamenti dei sutra si pud
sviluppare la conoscenza della vera natura
dei fenomeni e con gli inseghamenti dei
tantra si possono sviluppare i mezzi abili,
che permettono di conseguire le realizza-
zioni. Stiamo bene attenti a non separarli
durante la nostra pratica!

Tantra e sutra hanno un rapporto diretto
anche con i due tipi di conoscenza che
sono propri di un Buddha:

— la conoscenza diretta e immediata
della condizione essenziale di tutti i feno-
meni;
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— la capacita di percepire, con uguale
immediatezza, I'essenza di tutti i fenomeni
nella pluralitd della manifestazione.

La conoscenza della vera natura dei
fenomeni & la conoscenza trascendente,
ottenuta con i sutra; la conoscenza della
molteplicitd della manifestazione e dei
mezzi abili per aiutare tutti gli esseri si
ottiene con i tantra; queste conoscenze
costituiscono la cosidetta ‘onniscienza’.

Quando si parla di tantra, & facile incon-
trare qualche difficolta, perché ci sono per-
sone che considerano autentici insegna-
menti del Buddha soltanto quelli dei sutra,
come l'enunciazione delle quattro Nobili
Veritd a Benares, oppure della Prajna-
paramita al Picco dell’Avvoltoio; mentre i
tantra non deriverebbero dal Buddha, ma
da posteriori tradizioni cino-tibetane. Si
tratta di valutazioni prive di fondamento:
sia i sutra che i tantra derivano entrambi
dal Buddha ed esprimono i due aspetti
della sua mente e della sua conoscenza. Se
si riconosce la complemetaritd che esiste
fra i sutra e i tantra, le discussioni sulla
loro origine diventano inutili ed oziose. La
scelta giusta, che evita ogni errore, & quella
di praticare questi due metodi congiunta-
mente. Una pratica dei tantra che non uti-
lizzi la realizzazione della vacuitd conse-
guita con i sutra, anche se non potrebbe



considerarsi sbagliata, rischia di esporre il
praticante a gravi deviazioni ed errori. Sol-
tanto impegnandosi congiuntamente sia
con i sutra che con i tantra si possono
evitare queste due posizioni estreme: la
convinzione che i fenomeni abbiano una
esistenza reale, oppure la convinzione che
i fenomeni siano privi di esistenza.

Il punto centrale degli inseghamenti dei
sutra & che i fenomeni sono tutti privi di
natura propria, sono vuoti, sono delle
costruzioni mentali: bisogna comprendere
bene qual’¢ l'origine dellillusione, perché
questa comprensione dell’'origine genera
una forza liberatrice. Dal canto suo, la pra-
tica dei tantra permette di scoprire le capa-
cita illimitate di conoscenza della mente e
ci insegna ad utilizzarle: & per questo che
sono definiti inseghamenti che hanno per
oggetto il frutto ultimo, di cui offrono una
rappresentazione che diventa la base per
avanzare nel Sentiero. Ripetiamo: la pratica
giusta e piu fertile & quella che utilizza la
potenzialitd di entrambi gli insegnamenti,
sutra e tantra, perché possiamo cosi evitare
le concezioni estremiste e trarre vantaggio
dai rispettivi contributi di saggezza e di
metodo.

2. Con una definizione molto sintetica,
il vajrayana viene indicato come la via della
trasformazione o trasmutazione, nel senso
che la sua pratica insegna a trasformare le
visioni impure delle nostre esperienze ordi-
narie in visioni pure. Non si tratta di
respingere le visioni ordinarie, ma di tra-
sformarle o trasmutarle e questo ¢ il punto
centrale del vajrayana. Facciamo un esem-
pio: con pratiche di vario tipo, come la
visualizzazione di un yidam (divinita di
meditazione, figura simbolica di stati mentals,
ndt), impariamo a trasformare le nostre
esperienze ordinarie del mondo esterno —
suoni, altri esseri, ecc. — e dei nostri soliti
pensieri. Il mondo esterno & “meditato”
come dimora della divinitd, come il suo
palazzo. Meditiamo, ad esempio, che il
mondo esterno & l’autentico palazzo di
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Cenresi, anzi, ¢ lo stesso Cenresi e che
tutti gli esseri dell'Universo sono Cenresi e
i suoni che udiamo sono il mantra di Cen-
resi e tutti i fenomeni che si manifestano
alla nostra mente, ogni nostro pensiero,
appartengono alla mente di Cenresi.

Ma nel realizzare questa trasformazione
non bisogna separare i mezzi abili dalla
conoscenza trascendente. Per evitarlo, &
necessario raggiungere una profonda com-
prensione di quello che il vajrayana defi-
nisce “il connubio della vacuita e della
luminosita”. Mezzi abili e conoscenza tra-
scendente corrispondono, rispettivamente,
a livello tantrico, alla luminosita e alla
vacuitd: “luminosita-vuoto”. Si parla di
luminosita-vuoto come si potrebbe parlare
di sonorita-vuoto, di apparenza-vuoto, di
felicita-vuoto. E necessario avere una con-
cezione chiara sulla natura di queste espe-
rienze e riconoscere che l'autentica com-
prensione-trasformazione si pud ottenere
nel vajrayana soltanto con la realizzazione
di queste esperienze. Altrimenti, se si
fanno distinzioni, collocando la divinita da
una parte e le apparenze da un’altra,
diventa maldestro e molto difhicoltoso far
coincidere la percezione del mondo esterno
con la dimora della divinita e gli esseri con
la divinita stessa, avendo fatto di queste
apparenze un’esperienza di esistenza reale.
E soltanto con l'esperienza della natura
della mente come luminosita-vuoto, con
questo intreccio di mezzi abili e di cono-
scenza trascendente che puo realizzarsi una
profonda trasformazione. Se invece,
quando si pratica, il metodo viene separato
dalla conoscenza, sorgeranno problemi di
ogni genere.

Una comprensione errata di questi punti
puo portare a molte difficolta. Se, per
esempio, pensate che I'edificio in cui ora ci
troviamo ha un’esistenza propria; o,
meglio, se vi fissate nell’esperienza di que-
sto edificio come qualcosa che esiste e poi
dite a voi stessi: “questo edificio & il para-
diso della divinita”, non avrete raggiunto
altro risultato che un’ulteriore idea osses-



siva e di fatto sovrapponete questa idea a
quella che avevate nell’esperienza ordina-
ria. Analogamente, quando ci si visualizza
come la divinita, con il corredo di quello
che viene definito l'orgoglio divino, la fie-
rezza adamantina, se si parte dallidea che
questa esperienza della divinita & realizzata
in se stessi come esseri con un’esistenza
intrinseca, sostanziale e la stessa divinita
viene visualizzata in certe posture, con
certi colori ed attributi, si va incontro a
difficolta di ogni genere.

Questo orgoglio divino o, per esprimersi
meglio, questa presenza della divinita in
noi, & un mezzo per liberarci dalla iden-
tificazione con la nostra esistenza ordinaria:
la presenza divina va meditata come un
mezzo abile che alla visione ordinaria di
noi stessi sostituisce la presenza della divi-
nitd. Si tratta di un’esperienza che non va
vissuta grossolanamente, in modo ordina-
rio, ma nella comprensione della lumino-
sitd-vuoto. Solo a queste condizioni la pre-
senza del divino dentro di noi puo rivelarsi
in tutta la sua realtd ed autenticita.

3. Nella pratica del vajrayana un ele-
mento essenziale & costituito dal lama, cioé
dal rapporto di devozione che si ha nei
confronti del lama-radice, da considerare
come se fosse il Buddha autentico. Anche
su questo punto possono sorgere del
malintesi e si possono commettere errori
nel caso in cui la visione del lama come
Buddha si basasse su concezioni realistiche
e venisse immaginato come il vero Buddha,
con i suoi 32 attributi maggiori e gli 80
attributi minori, il suo corpo dorato e rag-
giante, ecc. Nulla di tutto questo. Non si
tratta di farsi assorbire da una particolare
esperienza del lama come Buddha, ma
invece di realizzare la presenza del lama
come espressione della luminosita-vuoto,
della sonorita-vuoto e della felicita-vuoto. Il
corpo del lama va riconosciuto come
unione di luminosita e vacuita; la parola
del lama va riconosciuta e sperimentata
come unione di suono e vacuita e la mente
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del lama come unione di felicita e vacuita.
Riconoscere il proprio lama in questi ter-
mini e avere con lui tale relazione assicura
la partecipazione all'influenza spirituale di
tutti i Buddha del lignaggio e questa
influenza ¢ un fattore determinante per
realizzarsi, per accedere alla liberazione. E
questo il significato della affermazione
secondo cui la giusta esperienza del lama e
la giusta relazione con il lama sono la
radice delle pratiche del vajrayana.

L’approccio del vajrayana va inteso come
un approccio in cui si utilizza congiunta-
mente da un lato compassione e amore e
dall’altro lato conoscenza ed esperienza
della vacuita. Nella tradizione tibetana si
parla di unione di compassione e vacuita;
si pud anche parlare di unione fra mani-
festazioni e vacuita, di esperienza in cui la
forma & vuoto ed il vuoto & inerente ad
ogni forma. Questo & il punto essenziale
del vajrayana; ogni diversa concezione non
ha nulla a che vedere con l'essenza del
vajrayana.

Si distinguono nel vajrayana quattro
classi di tantra, quattro metodi che il Bud-
dha ha insegnato per corrispondere, ancora
una volta, alle capacita di comprendere e
alle attitudini delle diverse categorie di per-
sone:

\

1. il tantra degli atti (Krya-tantra): &
indicato per le persone che desiderano
dedicarsi soprattutto alle pratiche rituali
come le abluzioni, le purificazioni, ecc.;

2. il tantra dell’azione (Carya-tantra):
¢ indicato per le persone che aspirano ad
impegnarsi nelle attvita esterne, ma con-
temporaneamente anche nell’assorbimento
meditativo;

3. il tantra dell’'unione (Yoga-tantra): &
indicato per le persone poco interessate
alle attivitd esterne e che intendono fare
dell’esperienza interiore di meditazione il
proprio impegno preminente;

4. il tantra dell'unione insuperabile
(Anuttara-yoga-tantra): & indicato per le per-



sone che intendono immergersi nell’espe-
rienza non formale pil impegnativa e piu
profonda. In ogni classe di tantra, peraltro,
¢ l'attitudine mentale del Risveglio, Bodhi-
citta, la condizione alla quale bisogna dare
la massima importanza e che va coltivata
pit di qualsiasi altro impegno.

DOMANDE E RISPOSTE

D. Forse non ho compreso bene la
classificazione delle quattro classi
di tantra. Si pud pensare che pas-
sando da una classe all’altra si rea-
lizzi una specie di progressiva inte-
riorizzazione e che quindi con I'ul-
tima classe, I’Anuttara-yoga-tantra,
tutto I'impegno sia rivolto unica-
mente alle esperienze interiori,
senza pill nessuna azione verso l’e-
sterno?

R. Bisogna chiarire anzitutto che quan-
do si pratica il Krya-tantra e le relative
azioni rituali, cioé esterne (come le puri-
ficazioni, le abluzioni, ecc.). non si & impe-
gnati esclusivamente in tali attivita; c'e
anche una pratica meditativa, ma con pre-
dominanza degli atti rituali. E un problema
di accentuazione e di prevalenza verso un
tipo o un altro di attivita.

D. Si puo sostenere che nell’Anut-
tara-yoga-tantra esiste solo I’attivita
interiore?

R. Nell’Anuttara non c’¢ piu distinzione
tra interiore ed esteriore; & un’esperienza
di equanimita, con un sapore unico.

D. La realizzazione definitiva (o
frutto ultimo) quale considerazione
ha nelle pratiche dei sutra e in
quelle dei tantra? Qual’é la sua
natura, ci sono differenze nei due
casi?
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R. I frutti sono identici sia nei sutra che"
nei tantra. Non & questione di proporsi
frutti diversi e separati. Il frutto & I'unione
del metodo con la saggezza, entrambi asso-
ciati. Nel contesto dei sutra 'accento viene
posto sulla realizzazione della vacuita, sulla
assenza di natura propria nei fenomeni;
questa & 'esperienza prevalente, che, nel
suo completarsi, realizza la vacuitd. Giunti
a questo livello, non si tratta di sovrapporvi
il tantra, con la convinzione di giungere
cosi a una specie di “supervacuita”. Nella
vacuita sono compresi tanto il metodo che
la conoscenza trascendente; essa contiene
potenzialmente tutte le disponibilita di
mezzi abili e di compassione.

Nel contesto dei tantra I'accento & posto
sui metodi, che possono globalmente defi-
nirsi come amore e compassione, ma que-
ste pratiche portano anche all’esperienza
della vacuita. Alla fine del Sentiero si
incontra tanto I'amore e la compassione
che la saggezza: il frutto & il medesimo. La
differenza tra le due vie riguarda una
diversa accentuazione, la predominanza di
un fattore su di un altro. Nei sutra si
mette l'accento sulla conoscenza e la
vacuitd. nei tantra sui metodi e la com-
passione. Anche nella presentazione delle
due pratiche ci sono delle differenze.

D. Qual’e il significato di “lumi-
nosita-vuoto?” Sembra che in certe
fasi sia necessario ricorrere all’intel-
ligenza, in altre alle visioni, in altre
ancora all’azione. Questi tre fattori
sono tutti necessari?

R. Questi diversi fattori — visioni,
azione e conoscenza si manifestano
sulla base della luminosita, che & il loro
denominatore comune. Ma & necessario
avere compreso bene che le visioni ordi-
narie, 'azione ordinaria e la conoscenza
ordinaria non costituiscono l'unione di

luminosita e vacuita.
(Trad. dal francese di Vincenwo Piga)



Pratica meditativa
e pratica “incessante” (II)

di Riccardo Venturini

1. Come abbiamo detto (nel precedente
articolo, pubblicato nel n. 41 di “PARAMI-
TA” n.d.r.), tutte le pratiche proprie della
disciplina spirituale del bodhisattva sono
incluse nella pratica delle sei paramita o
perfezioni. Essa «si distingue dalla pin
antica disciplina dell’binayana in tre aspetti
importanti: la sostituzione dell’ideale dell'ar-
bat con quello del bodbisattva, I'elaborazione
di precedenti stadi (sila - samadhi - prajna)
della disciplina spirituale nel sestuplice sen-
tiero delle paramita (dana, sila, Ksanti, virya,
dhyana e prajna) e Uanalisi pin dettagliata
degli stadi superiori della vita spirituale in
bbumi o piani dello yoga, culminanti nella
completa buddhbiti. Essi rivoluzionano [li-
dedle, la via e il risultato finale della di-
sciplina, e impartiscono dla vita spirituale
un'unité e un’universalita mai prima cono-
sciute » (39)

Sulle sei paramitd possono essere fatte
varie considerazioni: innanzitutto, la loro
classificazione, che pud seguire vari criteri.
E, ad es., possibile raggrupparle in due
classi: upaya (le prime cinque) e prajiia (la
sesta); ovvero in tre, a seconda del loro
carattere preminente: gruppo socio-etico
(donazione, buona condotta, pazienza),
gruppo cognitivo (meditazione, saggezza)

(39) T.RV. MURTI, op. ciz., p. 210.

e, infine, gruppo energetico (perseveranza),
sostegno degli altri due. Oppure, relativa-
mente alle funzioni psicologiche implicate,
distinguere tra: pensiero (saggezza), emo-
zioni (meditazione, in quanto purificazione
e tranquillizzazione), volonta (le altre). Ma
pit interessante, per i nostri scopi, puod
essere la considerazione di altri aspetti, e
cioé: la mutua implicazione delle varie per-
fezioni, il ruolo della prajfia nel suo rap-
porto con le altre paramita, le conseguenze
di questo sulla pratica. Come ricorda K.
Mizuno, « la legge di causazione ci dice che
ogni fenomeno nell'universo & intimamente
connesso a tutti gli altri. Non é quindi strano
che nel triplice apprendimento, nelle sei per-
fezioni e nell’ottuplice sentiero ciascun ele-
mento includa tutti gli altri e sia incluso in
tutti gli dltri » (40).

D’altra parte, circa il rapporto tra la per-
fezione di saggezza e le altre, Murti, ricor-
dando un passo della Asta Sabasrika Pra-
JAGparamitasitra, osserva che « la prajiia é la
“guida” delle paramiti, senza la prajiia le
altre perfexioni sono cieche e prive di dire-
zione. Né esse sono paramiti senza la praj-
#d; solo la prajiia puo portarle a compimen-
to (41). La pratica delle virta separate e gli
atti di contemplazione occasionali non pos-

(40) K. MIZUNO, Basic Buddhist Concepts, Tokyo, Kosei Publishing Co., 1988, p. 136.

(41) T semplice atto di donare a chi ha bisogno ha assunto, nell’elaborazione buddhista, il carattere
di “perfezione”, includendo in sé P'uso di tutte le risorse del corpo, della parola e della mente,
considerando contemporaneamente colui che dona, colui che riceve e loggetto donato come non-
sostanziali. In un passo del suo famoso Mabiprajridparamitasastra [Trattato sulla grande perfezione di
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sono impartire quellunita e unicitd di scopo
cosi essentiale alla vita spirituale. E la prajiia
che informa e dirige lintero processo fin dal-
Pinizio » (42).

2. Se, dunque, le paramita, grazie alla
loro mutua inclusione, sono in qualche
modo indistinguibili, cid vuol dire che esse
saranno da praticare tutte o che bastera
praticarne una sola? Questo interrogativo,
che si & piu volte presentato alla riflessione
sulla pratica, & tutt’altro che scolastico, in
quanto le modalita della pratica saranno
proprio condizionate dalla risposta data a
questo interrogativo. Ecco come la do-
manda & posta nel Mo-ho-chib-kuan:

«D.: Se tu sostieni che un fenomeno
include tutti gli altri [. . ], una sola paramita
dovrebbe bastare; perché impiegare le altre
cinque?

R.: Le sei paramita si integrano 'una con
laltra, proprio come i soldati che indossano
un’armatura e quando avanzano tra le file dei
nemici debbono rimanere a stretto contatto
[...]. La paramiti della saggema é essa stessa
la Redlta universale ed include tutto in sé.
Pertanto, non c’é bisogno di altre cose. Ma le
altre cose, cioé le altre paramit, sono
anch’esse la Realta universale, ciascuna inclu-
dendo ogni cosa in sé e non avendo quindi
necessitd della saggezza, poiché dal punto di
vista della Verita ultima la piaramiti della
saggezza ¢ identica a tutte le altre cose e tutte
le dltre cose somo identiche alla perfezione
della saggezza. Nessuna dualita, nessuna dif-
ferenza tra_ esse » (43).

Nel Saramgamasamadbisitra, i1 Buddha
afferma che il bodhisattva ha un possesso
diretto e costante in ciascuna delle sue atti-

— s

vita delle sei perfezioni, le quali permeano
profondamente la sua mente e il suo
corpo, divenendone parte integrante ed
essendo tra loro cosi intimamente fuse che
la loro pratica non pud essere, in ogni
istante, che una pratica integrata:

« Il bodbisattva in siramgamasamadhi
conosce da sé stesso le sei perfezioni, senza
apprenderle da alcuno. Che egli sollevi o
abbassi il piede; che egli inspiri o espiri, in
ogni istante & sempre in possesso delle sei
paramitd. Perché? O Drdhbamati, il corpo di
questo bodbisattva é la natura delle cose e il
suo dominio sono le cose.

Drdhamati, supponiamo che un re o i suoi
ministri triturino incensi di centomila diffe-
renti specie e le riducano in fine polvere, e
supponiamo che qualcuno venga a cercare
una sola specie di incenso, escludendo tutte le
altre in esso mescolate. Allora, o Drdhba-
mati, da questa fine polvere composta da cen-
tomila specie di incenst, sara possibile estrarre
una sola specie che non sia mescolata alle
dltre? [...] Allo stesso modo, o Drdbamati,
questo bodbisattva, avendo da molto tempo
profumato il suo corpo e la sua mente con
tutte le paramitd, ogni momento produce le
sei paramitd.

Come dungue, o Drdbamati, il bodbisattva
produce in ogni istante le sei paramita?

1. Il bodhbisattva ha rinunciato a tutto e il
suo pensiero é senza bramosia e attaccamento:
questa la sua danaparamita.

2. La sua mente é buona, tranquilla, priva
di male: questa la sua $ilaparamita.

3. La sua mente é indistruttibile e non é
ferita da nessuna cosa: questa la sua
ksantiparamita.

saggezza), il filososfo buddhista indiano Nagarjuna (II-III sec.), scrive: « Vi sono due specie di donatori:
il donatore mondano e il donatore sopramondano. Il donatore mondano abbandona le sue ricchezze,
ma non abbandona il dono, mentre il donatore sopramondano abbandona insieme le ricchezze e il dono
[...] Nella Danaparamita ¢ detto che tre cose, I'oggetto donato, il donatore e il beneficiario, non
esistono » (E. LAMOTTE, Le iraité de la Grande vertu de sagesse de Nagarjuna, Louvain-la-Neuve,
Université de Louvain, Institut Orientaliste, 1981, tomo II, p. 724).

(42) TR.V. MURTL op. cit., p. 180.
(43) Mo-ho-chib-kuan, cap. 1.
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4. Considera attentamente e analizza la
mente e ne riconosce il carattere di discerni-
mento: questa la sua viryaparamita (44).

5. E assolutamente tranquillo e capace di
domare la sua mente: questa la sua dhyana-
paramita.

6. Esamina, conosce e penetra il carattere
della mente: ecco la sua prajhiaparamita.

[In tal modol, anche attraversando i
domini dei profani insipienti, i bodbisattva
sono esenti da attaccamento, avversione e Stu-
pidita » (45).

La mutua inclusione delle paramita
significa dunque che ciascuna & autosufh-
ciente, includendo tutte le altre (e questo
¢ il punto di vista “assoluto” o versante
“saggezza”), ma anche che nessuna puo
essere separata dalle altre (punto di vista
“convenzionale” o versante “compassio-
ne”). Per il bodhisattva che agisce nel
mondo, sempre tenendo presente il fine
della liberazione di tutti gli esseri senzienti,
se si accentuasse intenzionalmente l'eserci-
zio “specialistico” di una sola paramita, in
particolare la meditazione, in contrapposi-
zione alle altre, si produrrebbero nuovi
dualismi e discriminazioni, col risultato di
una pratica dismorfica ed egoica, in con-
trasto col fine generale della pratica.
Infatti, lintegrazione e l'equilibrio tra le
differenti pratiche delle paramita, in rispo-
sta alle varie situazioni e alle innumerevoli
e differenti necessitad degli esseri senzienti,
obbligano il bodhisattva a una pratica adat-
tata ai diversi e molteplici contesti.

Per facilitare la definizione di tali con-
testi, la scuola Tendai suggerisce I'impiego
di differenti categorie di analisi del com-
portamento, tra cui:

sei tipi di azioni: camminare, stare in
piedi, stare seduti, stare distesi, lavorare (o

parlare o mangiare, etc.), stare in silenzio
(o pensare, etc.);

sei aspetti di esperienza o modalita di
interazione con gli oggetti: vedere, udire,
odorare, gustare, toccare, coscienza delle
cose;

sei paramita (o anti-paramita), che con-
sentono di qualificare la condotta;

dieci “destini” o appartenenza degli indi-
vidui a uno dei 10 mondi (essendo il nono
quello dei bodhisattva), etc. .

Possiamo pertanto avere con la combi-
nazione delle varie categorie un numero
elevatissimo di unita di analisi.

Per procedere a una rapida esemplifica-
zione, possiamo esaminare come puod
venire applicato il metodo della pratica
integrata nel caso del camminare e del
vedere. Quando il bodhisattva cammina e
i) osserva degli esseri senzienti con occhio
pieno di compassione, offrendo loro tran-
quillita e sicurezza, pratica la paramita del
donare; ii) non provocando loro alcun
danno, pratica la moralita; iii) non turbato
da quanto incontra, non attaccandosi agli
eventi che procedono secondo le attese e
non opponendosi a quelli che vanno in
senso contrario, pratica la pazienza e la
tolleranza; iv) eseguendo con diligenza il
compito in cui & impegnato, pratica la per-
severanza; v) non distratto da quanto
incontra, non suscitando pensieri, non iso-
landosi nella liberta del “nirvana”®, né
lasciandosi contaminare dai legami del
samsara, pratica la meditazione; vi) sempre
consapevole che il camminare, il vedere,
etc., come colui che cammina, vede, etc. e
quanto da queste attivita deriva sono né
esistenti né non-esistenti, ricordando che la
Verita ultima della Via di mezzo illumina la

(44) Con la sua diligenza e il suo discernimento vede i differenti aspetti e caratteristiche della mente,
conoscenza indispensabile per esercitare la perseveranza: questa & conoscenza psicologica. Nella sesta

paramita si tratta di conoscenza trascendentale.

(45) La concentration de la marche héroique (Siramgamasamadbisitra), tr. di E. Lamotte, Bruxelles, Inst.
Belge des Hautes Etudes Chinoises, 1965, pp. 152-153.



loro vacuita e la loro esistenza, pratica la
saggezza. Va sottolineato che gli aspetti
cognitivi della saggezza, e quindi il tipo di
luce che essa & capace di gettare sulla
meditazione o sulle altre paramita, & rela-
tivo al “destino” o mondo a cui il prati-
cante appartiene: la saggezza che abbiamo
qui indicata & appunto quella propria del
bodhisattva, diversa cioé dalla saggezza dei
seguaci del piccolo veicolo o dalla saggezza
del Buddha.

Possiamo, infine, chiederci: la saggezza,
come sesta paramitd, ha una sua pratica
particolare? Nagarjuna tratta di questo pro-
blema nel suo Mabaprajiaparamitisistra,
mostrando come essa possa essere acqui-
stata attraverso la pratica successiva delle
cinque perfezioni o con la pratica di una
sola o attraverso nessuna pratica: « Colui
che esercita cosi lassenza di pratica [...]
acquisisce il vero carattere dei Dharma, valu-
tando la sua non-acquisizione, [per cui] non
dobbiamo domandarci quante virt bisogna

praticare per ottenere la Prajiidparamita. I

Buddha, per benevolenza e compassione verso
gli esseri, insegnano delle pratiche per ade-
guarsi all’uso corrente, ma non vi é nulla di
assoluto [...]. E secondo lo spirito del
mondo che si parla di acquisizione; nello spi-
rito del Buddba, niente ¢ acquisito » (46).

Come gia detto, dal punto di vista asso-
luto, la prajfia non & un obiettivo da rag-
giungere e quindi non ci pud essere una
pratica per un non-obiettivo; tuttavia, non
va dimenticato che il PrajAiparamitisitra &
proprio dedicato alla spiegazione di come
praticare la perfezione della saggezza lungo
i cinque sentieri mahayana, tra i quali tro-
viamo sia quello della meditazione sia
quello del non-pit-apprendere, corrispon-
dente alla “finale, suprema e piena realiz-
zazione”.

3. Per quanto riguarda in particolare la
quinta paramitd, va ricordato che essa

(46) NAGARJUNA, op. cit., pp. 1112-1113.

appartiene al gruppo delle perfezioni
updya, cioé alle pratiche compassionevoli
che il bodhisattva mette in atto per la libe-
razione di tutti gli esseri senzienti; non &
dotata di uno statuto particolare; & con-
nessa sia con le altre perfezioni del proprio
gruppo sia con la saggezza e non va vista,
pertanto, come pratica “separata’ o spe-
ciale.

Lo zen, come & noto, ce ne da conferma
attraverso il suo metodo intuitivo, diretto,
che taglia ogni argomentazione. Dice un
aneddoto:

«Un giorno un monaco chiese al maestro
Joshi: “Cosa e meditazione?”

Joshd, con un’inaspettata replica, rispose:
“E non-meditazione”.

Il monaco chiese ancora: “Come puo essere
meditazione e non-meditazione?”

E Josha: “E viva! E viva!” » (47).

Dicendo questo, Joshd vuole affermare
che cid che & vivo & non-duale, elusivo e
misterioso, al di 1a di dualismo, discrimi-
nazione e contrapposizione. Il salto di
livello che caratterizza la mente-mahayana
(ricordiamo quel che si vuole sottolineare
parlando del carattere di “freschezza” della
mente-zen, come anche il proverbio giap-
ponese che dice: “per il praticante tendai,
ogni cosa & meravigliosa”) non pud con-
sentire dunque alcuna “uscita” dalla medi-
tazione, alcuna interruzione. Se, come ¢&
stato detto, nessuno ¢ meno filosofo di chi
vuole filosofica tutta la vita, nessuno, pos-
siamo aggiungere, ¢ meno meditante di chi
pensa alla meditazione come al solo stare
seduti in silenzio: quanto meglio, in tal
caso, diceva un mestro zen, mediterebbero
gli alberi o le pietre!

La meditazione andra quindi anch’essa
praticata nell'integrazione con le altre per-
fezioni, e cioé: i) senza “avarizia” e attac-
camento alla stessa pratica, ma con una

(47) In Z. SHIBAYAMA, A Flower Does Not Talk, Tokyo, Tuttle, 1985, p. 51
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disposizione di donazione e col desiderio
di condividere i meriti con tutti gli esseri
sensienti, ii) non suscitando pensieri scor-
retti, iii) con pazienza verso le difficolta del
compito e verso i disturbi che si incon-
trano, iv) perseverando con forte impegno,
v) sostenendo la concentrazione sull’og-
getto di meditazione e con ['attenzione
volta a discernerne i caratteri, vi) con con-
sapevolezza costante della vacuita di chi
medita, delloggetto di meditazione e di
quanto dalla meditazione deriva.

Dal punto di vista della tecnica, l'inse-
gnamento Tendai, che & probabilmente il
piu integrato e analitico nell'ambito del
mahayina, specifica che la meditazione va
praticata con il metodo di chib-kuan
(giapp.: shi-kan), che traduce in qualche
modo Samatha-vipasyand, calma e discerni-
mento. Va osservato che spesso, nono-
stante lidentitd dei termini, i significati,
negli insegnamenti di differenti scuole, pos-
sono risultare abbastanza diversi. Il termine
samadhbi, ad es., secondo il Sogo Bukkyo
Da: Jiten (48), mentre & nella tradizione
theravada abbastanza univoco, ruotando il
suo significato intorno alla funzione di con-
centrazione dell’attenzione, nel mahayana &
impiegato con molte migliaia di diversi
significati.

Puo essere pertanto di un qualche inte-
resse considerare i caratteri cinesi con i
quali, dai primi traduttori, sono stati rap-
presentati graficamente i concetti e i ter-
mini fondamentali dell'insegnamento bud-
dhista. Per il termine chib, si & impiegato
un carattere che rappresenta un piede
fermo, e che, quindi, indica cessare, fer-
marsi. Cosa viene fermato? Quel che viene

fermato & «il corso dei pensieri erronei »,
sia nel senso di promuovere la stabilizza-
zione e la concentrazione della mente (fun-
zioni psicologiche di base), sia nel senso di
realizzare la verita della vacuita (funzione
cognitiva), intesa come assenza di deter-
minazioni e unitd dei fenomeni nella loro
natura fondamentale. Con kuan, indicato
da due caratteri che si riferiscono uno alla
funzione del vedere, I’altro a un particolare
uccello dell’ordine dei Ciconiformi, si vuole
sottolineare il vedere tutto il panorama
sistematicamente e, quindi, nel nostro con-
testo, cogliere le differenze tra i fenomeni
mediante la meditazione analitica o discer-
nimento, vedendoli come né esistenti né
non-esistenti, ma dotati, in virta di deter-
minate cause e condizioni, di un’esistenza
simile a quella di un sogno (49).

Discernere nel mondo provvisorio & par-
ticolarmente importante per il bodhisattva,
che deve individuare le caratteristiche dif-
ferenziali degli esseri verso cui indirizzare
la sua azione compassionevole. Dalla teoria
delle tre (o, meglio, della triplice) verita
(dell'assoluto, del relativo o provvisorio e
del mezzo), Chi-i deriva, infatti, il seguente
insegnamento: “segui il provvisorio ed
entra nella realizzazione della vacuita; segui
la vacuita ed entra nel provvisorio; questa
¢ la Via di mezzo”.

Partire dal molteplice e realizzare 'uno,
partire dall'uno e realizzare il molteplice
sono dunque due percorsi parziali, da inte-
grare e unificare nella realizzazione della
verita della Via di mezzo. Il praticante
deve, pertanto, liberarsi dagli ostacoli rap-
presentati dalle tre categorie di illusioni
che corrispondono, in negativo, alle tre

(48) AAVV., S6g6 Bukkyo Dai Jiten [Grande dizionario universale buddhistal, 3 voll, Tokyo, Hozo-

kan, 1988.

(49) Anche Hui-Neng, il sesto patriarca dello zen, nel suo famoso sutra dira che sedere in meditazione
¢, in tutte le circostanze, «non attivare pensieri. “Meditazione” & vedere internamente la natura
originaria e non divenire confusi », il che significa calmare la mente uscendo dal dualismo e realizzare
una nuova, chiara visione della realta (The Platform Sutra of the Sixth Patriarch, tr. in. a cura di Ph.
B. Yampolsky, New York, Columbia Univesity Press, 1967, p. 140).



verita: illusione della sostanzialita dei feno-
meni, illusione della uniformita di essi, illu-
sione causata dalla oscurita della mente. La
seconda categoria, che, come - dicevamo,
ostacola il bodhisattva nella sua opera al
servizio degli esseri senzienti, & detta delle
“lllusioni innumerevoli come particelle di
polvere e sabbia”: un eccessivo attacca-
mento al vuoto comporta, infatti, incapa-
cita di padroneggiare gli inseghamenti
innumerevoli e di adattarli ai differenti
esseri senzienti, secondo quanto asserito
nei “voti”.

La visione nella calma da parte di un
pensiero purificato da dualismi e attacca-
menti, motivato alla salvezza di tutti gli
esseri senzienti, illuminato dalla consape-
volezza della Via di mezzo come realizza-
zione simultanea delle tre verita, capace di
contemplare la legge mistica nella molte-
plicitd dei fenomeni, caratterizza lo speci-
fico stato di coscienza della mente maha-
yana. Se & vero che nell'insegnamento del
buddhismo del sud troviamo non solo la
pratica del discemimento preceduto dalla
calma e quella della calma preceduta dal
discernimento, ma anche una terza via di
pratica che sviluppa insieme $amatha e
vipasyana (50), dobbiamo tuttavia sottoli-
neare che nel “nuovo testamento” maha-
yina l'unione di calma e discernimento
viene ad assumere un diverso significato e
un’accresciuta importanza. Nei sutra e nei
testi mahayana essa viene, infatti, costan-
temente sottolineata e, con molteplici

metafore e paragoni, si afferma l'inefficacia
dell'una pratica senza laltra: la calma &
come una stanza chiusa, che consente alla
lampada del discernimento di risplendere
tranquillamente, al riparo dai venti; per
tagliare delle canne, esse devono essere
prima afferrate e poi tagliate con rapida
azione; per sradicare un albero piantato
solidamente, prima lo si scuote e poi lo si
sradica; per lavare un vestito sporco, si
usera prima acqua e cenere [liscivia] e poi
acqua pura; prima si legge e si recita un
testo e poi il significato arriva; un guerriero
si munisce di corazza e di asta e poi
affronta il nemico, etc. (51). Questa qualita
nuova della visione, calma e penetrante,
che ricorda 'Uno e osserva il molteplice,
forse non ha ancora ricevuto dalla psico-
logia una attenzione cosi minuziosa e
descrizioni cosi ricche come ha avuto nelle
parole di mistici e poeti. Ricordiamo, ad
esempio, le penetranti parole con cui Wor-
dsworth (52), nei suoi Versi composti ad
alcune miglia dall’ Abbazia di Tintern (Lines
written a few miles above Tintern Abbey),
delinea il complesso e sublime stato psi-
cofisiologico di profonda meditazione:
“quello stato d’animo sereno e beato, / in
cui gli affetti con dolcezza ci guidano, /
finché quasi sospesi il respiro di questa
corporea forma / e anche il moto di questo
umano sangue, / siamo sopiti nel corpo e
diventiamo un’anima vivente: / mentre con
I'occhio acquietato / dal potere dell'armo-
nia e dal profondo potere della gioia, / noi
penetriamo nella vita delle cose”.

(50) « Non c’¢ concentrazione per chi manca di discemimento e non c’¢ discernimento per 'uomo
che non si concentra. Chi si concentra con discernimento & prossimo al nirvana » (Dbammapada, 372).

(51) In questa direzione, ricordiamo: The Mabiyina Mabaparinirvana-Satra (tr. in. di K. Yamamoto,
vol. I, Oyama, Ono-ku,Ube City, The Karinbunko, 1975, p. 761ss); gli insegnamenti di Chi-i (nel
Mo-ho-chib-kuan); quelli di Kamalasila (maestro indiano, VIII sec., The Third Process of Meditative
Actualization, tr. in. di RF. Olson e M. Ichishima, Ann. of the Inst. for Comprebensive Studies of Buddbism,
Taishoé University, Tokyo, 1979) e di Tsongkhapa (1357-1419, fondatore della scuola Ge-lugs-pa, con la
sua Via graduale all'illuminazione o Lam Rim), nonché quelli contenuti nel Risveglio della fede (sanscr.:
Mabayana-Sraddhbotpida-Siitra; cin.: Chi-bsin-lun; attribuito ad Asvaghosa; originale sanscrito perduto,
wcaduzione cinese del 557, a cui collabord anche lo stesso Chi-i: ha una sezione, la quarta, dedicata alla

pratica mahayina).

(52) William Wordsworth, poeta romantico inglese (1770-1850).



In queste parole sentiamo come siano
intimamente fuse la concentrazione, nella
calma del corpo, e la chiarezza della
mente, che, nella serenita derivantele dalla
partecipazione allarmonia della realta, &
ora in grado di vedere la profondita della
vita che si manifesta nella molteplicita delle
cose.

Infine, & di fondamentale importanza
non dimenticare che, nel contesto maha-
yana, troviamo dilatato a livello cosmico
quanto caratterizza il microcosmo umano
(e viceversa!), per cui, se fin qui abbiamo
parlato di chih e kuan “relativi”’, dobbiamo
portarci a un piano diverso e “assoluto”
per comprendere quanto viene affermato
nell'insegnamento Tendai, e cio¢ che: « La
tranquillita della realta ultima dei fenomeni
¢ detta “calmare la mente”, il suo essere
costantemente illuminante & detto “discer-
nimento” » (53).

La Realta ultima, in altri termini, da un
lato possiede in sé la calma e l'uniformita
dell'indiscriminato e del non-duale e, dal-
I'altro, come vacuita vuota di vacuita, & la
meravigliosa, sovrabbondante, luminosa
molteplicita dei differenti aspetti del
cosmo; &, inoltre, prajia e upaya, illumi-
nazione e compassione, ossia, con un ter-
mine sole, Via di mezzo, come realizzata
(“riposata”, ma anche dinamica) unita dei
contrari.

Negli ultimi decenni, in campo psicolo-
gico, abbiamo assistito a un notevole svi-
luppo dello studio degli stati modificati di
coscienza e, tra essi, della meditazione.
Dobbiamo certamente essere molto grati a
ricercatori come Naranjo, Ornstein, Gole-
man, Tart, Shapiro e altri che, anche sulla
base delle loro dirette esperienze, hanno
avviato una sistematizzazione dei percorsi e
delle tecniche meditative. Tuttavia,non
dobbiamo gravarli di una responsabilita che

(53) Mo-ho-chib-kuan, Introd.

essi certamente non volevano né potevano
assumersi, quella cio¢ di aver detto in
merito parole “definitive”. In altri termini,
non possiamo pill accontentarci della ormai
abusata contrapposizione tra meditazione
di concentrazione e meditazione di aper-
tura, né ignorare 'esistenza di alcune con-
fusioni operate tra saggezza e discerni-
mento o tra meditazione sulla vacuita e
stati di attenzione vuota, né accettare trat-
tazioni acritiche di concetti come quello di
“attenzione pura” o l'appiattimento delle
differenze tra differenti percorsi meditativi
buddhisti, uniformandoli a questa o quella
tecnica, a questo o a quellitinerario di cui
si sia avuta la fortuna di una occasione di
incontro e di pratica. Un grosso lavoro di
approfondimento attende dunque la ricerca
psicologica in questo settore, al fine di svi-
luppare indagini piu rispettose delle speci-
ficita dei differenti stati e processi mentali
e capace quindi di raccogliere la proposta
che proprio Tart, gia anni fa, avanzava
circa la creazione di scienze specifiche dei
diversi stati di coscienza (54).

4. Le paramiti, come abbiamo detto,
sono strettamente compenetrate 'una con
I’altra, ovvero (a differenza delle virta
mondane) “adorne” l'una dellaltra (tanto
che si usa dire che sono non pid sei, ma
trentasei!), per cui come non & possibile
praticamente una senza le altre, cosi solo
astrattamente pud essere separato il tempo
della pratica da quello della non-pratica. La
meditazione, dunque, non solo non & una
pratica “separata”, ma non pud che essere
pratica incessante, essendo un atteggia-
mento mentale generale, che trascende il
dualismo stesso tra meditazione e non-
meditazione, e i cui caratteri, essendo iso-
morfi ai caratteri fondamentali della Realta
ultima, sono appunto legittimati come
mezzi idonei a conoscerla.

(54) Come primo riferimento all'ormai ingente mole di lavori sperimentali e clinici, v. D.H. SHAPIRO
e R WALSH (a cura di), Meditation: Classic and Contemporary Perspectives, New York, Aldine, 1984.



Le diverse scuole hanno offerto diffe-
renti insegnamenti relativi alla attualizza-
zione della disciplina del bodhisattva,
anche in vista della continuita della pratica.
La dimensione di continuitd possiamo dire
che sia stata, infatti, esaminata ad almeno
due livelli: uno di tecrica didattica, in fun-
zione della risposta comportamentale da
attuare nelle diverse situazioni, I'altro di
significato mzistico.

Per il primo livello, & interessante ricor-
dare quali indicazioni vengano offerte dal-
I'insegnamento della scuola Tendai. In esso
— secondo quanto esposto nello Hsiao-
chib-kuan (giapp.: Sho-shikan) [Breve (trat-
tato) su calma e discemimento] (55) — le
paramita vengono riguardate dal punto di
vista dell’estensione dell’atteggiamento
meditativo ad ogni momento e circostanza
della vita. In esso Chii afferma: «E dr
primaria importanza sedere in posizione cor-
retta, ma poiché il corpo é soggetto a molti
legami, la sua condizione non é sempre la
stessa e le circostanze variano. Noi dovremmo
pertanto imparare a praticare chih e kuan in
ogni condizione in cui ci troviamo e in ogni
circostanza in cui siamo posti. Diversamente,
la pratica sara discontinua, la mente che pra-
tica verrd distratta, i legami del desiderio e
dell'attaccamento saranno rinnovati e le con-
taminazioni delle cattive abitudini intensifi-
cate. In queste condizioni come possiamo spe-
rare di avanzare nella comprensione del
Dbharma o nella capacité di capire? Se,

invece, conserveremo stabilmente la nostra
mente sotto controllo e impiegheremo costan-
temente i migliori metodi di pratica, allo-
ra progrediremo costantemente nelle nostre
possibilita di comprensione e di realimazio-
ne » (56).

Le istruzioni tecniche devono, quindi,
rispettare questa preoccupazione della con-
tinuita della pratica, facendo di ogni situa-
zione un campo di pratica (57).

Gia nel Discorso sui fondamenti della pre-
senza mentale (Maba Satipatthina Suttanta),
il Buddha impartiva le istruzioni per una
pratica della consapevolezza in ogni circo-
stanza, dicendo: « Un monaco che vada
o che venga, egli realizza cio che fa;
che guardi o distolga lo sguardo,
egli realizza cio che fa; che si chini
o si alzi, egli realizza cio che fa; che
porti il mantello o la scodella, egli
realizza cio che fa; che mangi o che
beva, che mastichi o che gusti, egli
realizza cio che fa; che si vuoti di
feci o di urina, egli realizza cid che
fa; che vada, stia, sieda, si addor-
menti o si svegli, egli realizza cio
che fa » (58).

Chi-i cerca di codificare in precise istru-
zioni questo inseghamento, integrandovi la
considerazione delle paramita, la dimen-
sione di chiara consapevolezza (sampajari-
7a) (59) e lequilibrio di chh e di kuan.
Rimanendo all’esempio dell’azione del
camminare (che, ovviamente, puo stare per

(55) Tradotto in inglese a cura di K. OKAKURA: On the Method of Practising Concentration and
Contemplation, Harvad Theological Review, 1923, 16, n. 2, pp. 72-87; a cura di WAI-TAO e D. GOD-
DARD (1934): Dhyana for Beginners, in Buddhist Bible, Boston, Beacon Press, 1970, pp. 437-496; a cura
di LU K'UAN YU (C. Luk): Samatha-Vipasyana for Beginners, in The Secrets of Chinese Meditation
(1964), nuova ed. Londra, Rider, 1984, pp. 111-156 (tr. it. col tit. I segrets della meditazione cinese, Roma,
Ubaldini, 1965). 3

(56) Da Buddhist Bible, pp. 468-469.

(57) Pur non analizzandola in questo scritto, vogliamo ricordare che nel Mo-bo-chib-kuan (in parti-
colare v. cap. VII) troviamo una diversa e piti complessa trattazione della pratica meditativa.

(58) Maha Satipatthina Suttanta, in Canone Buddhista - Discorsi lunghi, ed. it. a cura di E. Frola, Torino,
UTET, 1967, p. 562. '

(59) Cfr. NYANAPONIKA THERA, I/ cuore della meditazione buddbista, tr. it., Roma, Ubaldini, 1978,
p. 42ss.
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qualunque altro tipo di azione), il bodhi-
sattva ne valutera dapprima la motivazione
e la oppurtunita (alla luce delle paramita),
sempre considerando aspetti e condizioni
dell’esperienza (tipi di attivita e aspetti di
coscienza implicati). Se trovera motivi non
validi o scoprira che la sua mente & con-
taminata dai tre veleni, turbata da pensieri
dualistici ed egoici, pratichera il chib, arre-
stando sia i pensieri che sostengono la
spinta motivazionale a eseguire quella
azione che l'azione stessa del camminare;
se invece i motivi saranno riconosciuti
validi, proseguira nell’azione con mente
concentrata e senza suscitare altri pensieri
(age quod agis!), identificando il particolare
fenomeno che lo impegna (cio¢ la sua
azione) con la Realta universale. Praticando
kuan, egli discerne invece i caratteri diffe-
renti dei fenomeni, liberandosi dall'illu-
sione dell'uniformita del reale e conside-
rando questi alla luce della realizzazione
simultanea delle tre veritd ovvero della
verita della Via di mezzo. Attuando questo
atteggiamento in tutte le ciscostanze e
tenendo sempre presenti tutte le paramita
(e le opposte anti-paramita), la pratica
diviene continua, il che mostra come siano
soltanto astrazioni I'“uscire” dalla medita-
zione, “sospendere” il donare, etc.: in tal
caso non sarebbero mancanti soltanto le
paramita “escluse”, ma sarebbe “incomple-
ta” anche quella stessa paramita che si
pensasse di privilegiare!

E opportuna, a questo punto, una ulte-
riore e conclusiva considerazione sul rap-
porto tra la saggezza e le altre perfezioni,

che facciamo seguendo ancora I’esposi-
zione di Mizuno: « La saggema incondizio-
nata & quella della mente libera, non osta-
colata, che agisce liberamente nel regno della
quiddita o tathata (60). Questa saggezwa della
suprema illuminazione ¢é la perfezione di sag-
gezwa (prajhaparamita), [ultima delle sei per-
fezioni o la perfexione della suprema cono-
scenza (jianaparamita) a/ livello pia elevato.
I Buddha e i bodbisattva che raggiungono
questa suprema, incondizionata saggezza non
rimangono immobili li. Usando questa sag-
gexa essi agiscono compassionevolmente per
liberare gli esseri senzienti. Attraverso le loro
azioni questa saggezua diviene condizionata,
venendo ad avere un oggetto, la coscienza
degli esseri senzienti (61). Tuttavia, poiché
questo cambiamento avviene dopo aver otte-
nuto la saggezua incondizionata, la saggezua
trasformata non é pia mera saggezza condi-
zionata, ma & denominata “saggezza condizio-
nata di uno stato pin avanzato”. Le cinque
perfezioni che precedono la perfezione di sag-
geza incarnano questo stato avanzato di sag-
gewu condizionata. Queste perfezioni sono
chiamate upaya, mezzi abili, cioé vie per con-
durre gli esseri senzienti all’illuminazione.
Pertanto le sei perfezioni possono essere con-
siderate sia upaya che prajna. Upaya é i/
lavoro compassionevole mediante la saggezza
condizionata avanzata e prajia é il lavoro di
saggezza mediante la saggezva incondizionata.
La prima é la grande compassione (maha
karuna) del bodbisattva che lavora per soc-
correre gli esseri senzienti, la seconda é la
grande saggezua, che persegue lilluminazio-
ne » (62).

(Continua nel prossimo quaderno)

(60) Tradotto in inglese con suchness, thusness, thatness, as-it-isness, in italiano pud pit o meno feli-
cemente essere reso con essere come tale, essenza, quiddita. E anche considerato identico al Dharmakiya

e alla Vacuita.

(61) II che sembrerebbe infatti riproporre una condizione di dualismo,
(62) K. MIZUNO, Essentials Buddhism, Tokyo, Kasei Publishing Co., in corso di stampa.
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“Questa terra e sacra’

Nel 1854 il governo degli Stati Uniti offyi una grossa somma per Uacquisto del territorio

di una tribe di pellirosse, che avrebbe poi dovuto sistemarsi in una “riserva”. Il capo della

tribtr replico col documento che qui pubblichiamo e che abbiamo ripreso dal n. 98 (U

agosto 1991) di “DOMANY’, rivista dél “Sri Aurobindo Ashram’”, edita in lingua italiana
a Pondicherry, India.

Come potete comperare o vendere il cielo,

il calore della terra?

L’idea per noi é strana.

Se non possediamo la freschezza dell’aria,

lo scintillio dell’acqua,

come possiamo comperarli?

Ogni parte di questa terra é sacra per il mio popolo.
Ogni ago di pino che brilla, ogni spiaggia sabbiosa,
ogni vapore nelle scure foreste,

ogni radura e ronzio d’insetto

e sacro nella memoria e nell’esperienza del mio popolo.
La linfa che scorre attraverso gli alberi

porta i ricordi degli uomini...

Noi siamo parte della terra ed essa é parte di noi.

I fiori profumati sono le nostre sorelle;

il cervo, il cavallo, la grande aquila,

questi sono i nostri fratelli.

Le cime rocciose, la linfa dei prati,

il corpo caldo del cavallo, e l’'uomo:

tutto appartiene alla stessa famiglia...

I fiumi sono i nostri fratelli, e ci dissetano.

I fiumi portano le nostre canoe e nutrono i nostri bambini.
Se noi vi vendessimo la nostra terra,

voi dovreste ricordare ed insegnare ai vostri figli

che i fiumi sono nostri fratelli, e vostri;

e voi dovreste d’ora in poi dare ai fiumi la gentilezza
che dovreste dare ad ogni fratello...

non c’é nessun posto tranquillo nelle citta dell’'uomo bianco.
Non c’¢ nessun posto

per udire il dispiegarsi delle foglie in- primavera,

o i frusciare delle ali di un insetto.

Ma forse c’é, perché io sono un selvaggio e non capisco.
Solo lo scalpitio sembra un insulto all’udito.
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E che cosa é vivere

se un uomo non puod udire il pianto di un caprimulgo

o le conversazioni delle rane intorno ad uno stagno di notte?
Io sono un pellerossa e non capisco.

L’indiano preferisce, il soffice suono del vento

che vibra sulla superfice dello stagno,

e l’odore del vento, pulito da una pioggia del mezzogiorno,
o profumato dall’odore del pino.

L’aria é preziosa per il pellerossa,

poiché tutte le cose hanno lo stesso respiro;

U’animale, l’albero, l’uomo,

condividono insieme lo stesso respiro.

L’uomo bianco non sembra accorgersi dell’aria che respira.
Come un uomo morente,

per molti giorni, é insensibile al fetore.

Ma se not vi vendessimo la nostra terra,

ui dovreste ricordare che l’aria é preziosa per noi,

che l’aria condivide il suo spirito con ogni vita che sostiene.
Il vento che fu dato a nostro nonno al suo primo respiro
ha anche accolto il suo ultimo respiro.

E se noi vendessimo la nostra terra,

dovreste tenerlo a parte in un posto sacro,

come un luogo dove anche l'uomo bianco pud andare

per sentire il vento addolcito dai fiori del prato.

A queste condizioni not considereremo la vostra offerta

di comperare la nostra terra.

Se noi decidessimo di accettare, io porrei una condizione:
che l'uomo bianco deve trattare gli animali di questa terra
come suoi fratelli...

Cosa ¢ l'uomo senza gli animali?

Se tutti gli animali se ne andassero,

l’'uomo morirebbe per la grande solitudine dello spirito.
Poiché qualsiasi cosa accada agli animali,

presto accade all’uomo.

Tutte le cose sono collegate.

Potreste insegnare ai vostri bambini

che la terra sotto i loro piedi é la cenere dei nostri nonni.
Affinché loro rispettino la terra,

dite ai vostri bambini

che la terra é ricca delle vite dei nostri amici.

Insegnate ai vostri bambini

quello che noi abbiamo insegnato ai nostri,

che la terra é nostra madre.

Qualsiast cosa accade alla terra, accade ai figli della terra.
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Se gli uomini sputano sulla terra, sputano su se stessi.
Questo noi lo sappiamo: la terra non appartiene all’'uomo;
l’uomo appartiene alla terra.

Questo not sappiamo.

Tutte le cose sono collegate

come il sangue che unisce una famiglia.

Tutte le cose sono collegate.

Qualsiasi cosa accada alla terra, accade ai figli della terra.
L’uomo non ha intrecciato il tessuto della vita:

egli é semplicemente un filo di essa.

Qualsiasi cosa faccia al tessuto, lo fa a se stesso...
Possiamo essere fratelli, dopo tutto. Vedremo.

C’¢ una cosa che noi sappiamo,

e che l’'uomo bianco un giorno scoprira:

il nostro Dio ¢é lo stesso.

Potete pensare ora che il vostro “Lui” come voi

desideri possedere la nostra terra; ma non é possibile.
Egli ¢ il Dio dell’'uomo e la Sua compassione é uguale
sia per il pellerossa che per l'uomo bianco.

Questa terra per lui é preziosa,

e danneggiare la terra é disprezzare il suo Creatore.
Anche il bianco passera.

Ma nella vostra discesa brillerete luminosamente,
infuocati dalla forza di Dio che vi ha portati in questa terra
e per qualche scopo speciale

vi ha dato dominio su questa terra e sopra l’'uomo rosso.
Questo destino é un mistero per not,

poiché non capiamo quando i bufali

vengono completamente massacrati,

t cavalli selvaggi sono addomesticati,

gli angoli segreti della foresta appesantiti

con l'odore di molti uomini

e la vista delle colline in fiore

rovinata dai fili del telegrafo.

Dove é il boschetto? E andato.

Dove ¢ l’aquila? E andata.

La fine della vita é l’inizio della sopravvivenza.

Pubblicando questo documento, che é una
espressione della originale cultura degli indiani
americani, “PARAMITA” intende partecipare, a
modo suo, alle celebrazioni per il 500° anniversa-

rio della “scoperta” dell’America.
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Pratica meditativa
e problemi psicologici

di Corrado Pensa

E questo il testo leggermente modificato di una
conferenza tenuta a Roma '8 marzo 1991
presso [’Assoctazione Italiana di Psicologia
Transpersonale.

L II tema ‘psicoterapia e meditazione’
sembra ricevere oggi un’attenzione cre-
scente, sia da parte di chi & spiritualmente
impegnato, sia da parte di psicologi e psi-
coterapeuti (1). E a me pare che tale reci-
proco interesse, benché denso di problemi,

sia tuttavia una cosa buona e promettente;

oltre tutto, considerata ’ampia area
comune che & toccata da entrambe le disci-
pline, un loro vicendevole ignorarsi sarebbe
parecchio innaturale. Se teniamo presente
la storia del buddhismo, poi, una rifles-
sione che puo facilmente affacciarsi alla
mente & questa: il buddhismo indiano ori-
ginario, espandendosi in altri paesi e cul-
ture, si & arricchito, nel corso dei secoli, di
una grande varieta di tecniche e di dot-
trine. Bastera pensare, tra i numerevoli
esempi possibili, all'importanza dell'influsso
taoista per la formazione, in Cina, del bud-
dhismo Ch’an. Allora, similmente, & lecito
domandarsi se oggi il buddhismo — e
soprattutto il buddhismo occidentale —
possa prescindere da un dialogo non super-
ficiale con le due grandi aree dell'interiorita
occidentale e cioe¢ la tradizione giudaico-
cristiana da un lato e la psicologia e la
psicoterapia contemporanee dall’altro.

Tralasciando in questa occasione di toc-
care il dialogo buddhismo-cristianesimo,
osserviamo subito, per quanto concerne
I'incontro buddhismo-psicologia/psicotera-

- pia, che esso, di fatto, sta gid avvenendo,

come dimostra, per esempio, il frequente
ricorso a concetti e a terminologia psico-
logica da parte di insegnanti buddhisti; e
come dimostra l'interesse per i cammini
sapienziali da parte di un certo numero di
psicologi che si riconoscono sotto I'egida
della psicologia transpersonale. Questo dia-
logo chiede naturalmente di essere appro-
fondito. Dobbiamo tuttavia notare che un
primo risultato esso gia lo ha raggiunto: ci
riferiamo a una certa sensibilitd nuova che
esso sta creando, una sensibilitd psicologi-
co-sapienziale, appunto, che un tempo,
quando psicanalisi e religione erano consi-
derate nemiche per eccellenza, non sarebbe
stata possibile. Oggi invece tale sensibilita
c’¢ e si diffonde e a me sembra qualcosa

-di promettente e che da speranza, cosi

come importante e ricco di promesse
appare il progetto della psicologia transper-
sonale.

2. Dunque: pratica meditativa e pro-
blemi psicologici. Di quale pratica e,
soprattutto, di quali problemi ci occupe-
remo? La pratica con la quale ho familia-
rita & quella del satipatthana buddhista o
vipassana, ma credo che quello che si dira

(1) Si vedano p.es. due recenti volumi, Psicoterapia e meditazione, a cura di A. Bonecchi, Milano,
Mondadori 1991 e J. Welwood, L'incontro delle vie, Roma, Astrolabio 1991.



puo valere oltre che per questa pratica
buddhista anche, pit in generale, per altri
approcci meditativi orientali e occidentali.
Quanto ai problemi, potrebbe essere utile
distinguerli in tre categorie: 1) problemi
psicologici che rappresentano un ostacolo o
addirittura una controindicazione all'intra-
prendere un cammino interiore, come ad
esempio sindromi borderline, depressioni
gravi etc.; 2) problemi psicologici portati in
superficie proprio dalla stessa pratica medi-
tativa e in particolare dalla pratica intensiva
(ritiri). Dopo averli portati in superficie,
sard poi sempre la pratica meditativa che
dovra fronteggiare questi problemi. Tutta-
via occorre aggiungere che in questo
momento un buon intervento psicoterapeu-
tico pud essere prezioso e, talora, & oppor-
tuno che la psicoterapia rimanga l'unica
padrona del campo, con sospensione della
meditazione per un certo tempo, acciocché
la persona possa venire meglio aiutata. I
problemi di queste due categorie, e cioé
problemi @/la meditazione e problemi pro-
vocati dadlla meditazione, li toccheremo qua
e la. Ma l'oggetto piu specifico di queste
riflessioni vuole essere la categoria 3), che
potremmo chiamare la categoria dei ‘grandi
equivoci’, ossia equivoci fondamentali sul
conto della meditazione e della spiritualita.
Tali grandi equivoci, non di rado presenti
in modo pitt 0 meno conscio nei meditanti,
ne influenzano in profonditd il rapporto
con la pratica rendendolo problematico, e
cio sia nel caso di meditanti principianti,
sia nel caso di meditanti non principianti.
La causa di questi equivoci & spesso un
modo psicologistico ovvero pseudopsicolo-
gico, di presentare la spiritualita. Dunque
constatiamo che, con apparente paradosso,
una presentazione psicologistica della spi-
ritualita produce problemi psicologici al
praticante.

La prima osservazione da fare in pro-
posito mi sembra questa: mentre & utile e
appropriato usare talora un linguaggio psi-
cologico nel presentare dottrine sapienziali
e mentre ¢ utile alimentare comunque il
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dialogo tra psicologia e spiritualita, &
invece del tutto fuorviante la psicologizza-
zione dei cammini spirituali, ovvero una
manovra riduzionistica, contro la quale, tra
le altre ragioni, nasce la psicologia tran-
spersonale. Nella mia esperienza di prati-
cante e di insegnante di meditazione ho
constatato che gli equivoci derivanti dalla
psicologizzazione della pratica rappresen-
tano una trappola piu insidiosa di quanto
si possa pensare. Tali equivoci a me paiono
soprattutto tre: I’equivoco numero uno
riguarda il tema #mpegno-sforzo-assiduita; il
secondo concerne la fede; il terzo ha a che
fare con lattaccamento. In poche parole, in
un intedimento psicologistico della spiritua-
litA — intendimento che abbiamo detto
creare notevoli problemi psicologici al pra-
ticante — la dimensione dell'impegno con-
tinuo e abile nella pratica ¢ considerata
poco e con sospetto. Quanto alla fede,
essa O & ignorata o & fraintesa. Il problema
poi dell’attaccamento & considerato non di
rado in maniera spettacolarmente riduttiva:
I'attaccamento, infatti, tende a essere valu-
tato non tanto i# sé, quanto piuttosto a
seconda degli oggetti cui si rivolge.

Per riflettere adesso sul primo dei tre
equivoci menzionati, ossia, in pratica, la
sottovalutazione dell'impegno nell’itinerario
spirituale, ci aiuteremo con un brano di un
autore non buddhista, J.B. Bennet, il quale
cosi scrive: “Per arrivare a vedere non &
sufficiente cercare di diventare piu consa-
pevoli; dobbiamo piuttosto lottare attiva-
mente” — notiamo la densitd di queste
due parole lottare attivamente — “contro le
inclinazioni e le avversioni che sono in noi.
Fare cio che non ci piace di fare, non fare
cio che ci piace di fare, impegnarci a capire
un punto di vista opposto a quello che
crediamo essere il nostro, essere attivi
quando ci sentiamo inerti, ed inattivi
quando ci sentiamo sprizzanti di energia.
Frasi di questo tipo sono esposte al peri-
colo di essere enormemente fraintese: si
puo ritenere infatti che siano una perora-
zione della vita masochista. Tuttavia il



frutto di queste pratiche & di rado la sof-
ferenza; & invece una accresciuta sensazione
di vita” (2). Poco oltre il medesimo Autore
sottolinea molto efficacemente che se noi
riusciamo a impiegare la forza delle nostre
reazioni, della nostra reattivita (mi piace/
non mi piace) invece di esserne prigionieri,
come accade spesso e volentieri, allora
potremo cominciare a penetrare in cid che
risiede dentro di noi: impiegare la forza
delle nostre reazioni invece di essere
sopraffatti dalle nostre reazioni (3).

3. Queste riflessioni di Bennet a me
sembra che abbiano, tra gli altri pregi,
quello di porre la giusta enfasi su quanto
debba essere attivo e vivace il lavoro inte-
riore. Di quale ‘ronzio continuo’, verrebbe
da dire, debba esserci nella nostra officina
interiore. Bennet dice ‘lottare attivamente’,
quasi ad indicare un lavoro che piano
piano si deve fare abile, instancabile e
creativo. Un impegno e il gusto di un
impegno destinati a diventare sempre pil
prioritari. Ora, diversamente dai passi di
Bennet — che potrebbero tranquillamente
essere fatti propri da tutte le grandi tra-
dizioni contemplative — I’approccio psico-
logistico alla meditazione tende a soffer-
marsi prevalentemente sulla necessita di
divenire pit consapevoli in generale. E il
sottolineare questa necessita non pud che
suscitare grande accordo ed entusiasmo.
Manca, perd, in un approccio psicologi-
stico, il resto del discorso di Bennet,
discorso che & un richiamo all'energia di cui
c’¢ bisogno per il non facile compito di
divenire pid consapevoli. Parrebbe che,
nell’approccio psicologistico, le origini cli-
niche della moderna psicologia dinamica
siano ancora molto presenti. Infatti & evi-
dente che il progetto di Bennet & impro-
ponibile per chi soffre di seri problemi psi-
cologici: servirebbe probabilmente solo a

peggiorare la situazione. Sennonché quello
che sfugge a un approccio psicologistico
alla meditazione ¢ che una meditazione
concepita senza riferimento a quel grande
impegno di energia di cui parla Bennet
non serve. Certo non farad peggiorare i sin-
tomi, ma non serve. E non serve né a chi
sta male, né a chi sta bene. Tutt’al pia
servird a far svalutare rapidamente la medi-
tazione e a lasciarla perdere.

Certo, quello che abbiamo chiamato
I'approccio psicologistico alla meditazione
teme non a torto i risvolti superegoici peri-
colosamente nascosti in qualsiasi applica-
zione di disciplina, soprattutto se si tratta
di discipline interiori; dunque timore di
sollecitare, attraverso il richiamo all'impe-
gno, un distruttivo potenziamento dell’au-
tocensura, un amaro super-io. Tuttavia in
un corretto approccio meditativo gli attac-
chi del super-io, il nostro giudicare noi
stessi severamente e aspramente, saranno
parte prelibata, benché difficile, del nostro
lavoro di consapevolezza. Ossia la contem-
plazione delle nostre reazioni e resistenze
alla disciplina & parte integrante della disci-
plina. Questo & ben diverso dal minimiz-
zare la disciplina in nome di uno sponta-
neismo che non ci portera né disciplina,
né, tantomeno, spontaneita. E se riusciamo
a sgombrare il campo dall'equivoco circa
I'impegno, allora mi sembra che i fattori
chiave di un tragitto meditativo verranno a
profilarsi nella luce giusta.

Ad esempio, ci apparira evidente che la
pratica seduta quotidiana & una necessita
di base, anche se possiamo impiegare un
bel po’ di tempo a renderla stabile. Qual-
siasi meditante regolare sa che bisognava
avviare il motore di nuovo parecchie volte
prima che la salutare abitudine di sedersi
quotidianamente in meditazione arrivi a
stabilizzarsi. Come potremmo infatti aspet-
tarci di penetrare dentro le nostre inclina-

(2) J.G. BENNET, Deeper Man, London 1978; trad, Ital. L'uomo superiore, Roma 1985, p. 105.

(3) Ivi.
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zioni mentali dispersive o distruttive se non
cominciamo a generare energia attraverso la
pratica seduta? Inoltre, dal passo di Bennet
cosi come dalle innumerevoli espressioni
ad esso equivalenti che potremmo reperire
in tutte le tradizioni spirituali, risulta evi-
dente che il lavoro interiore deve diven-
tare, prima o poi, un lavoro a tempo pieno.
Tale dimensione dell'impegno potra suo-
nare come una notizia poco buona se
siamo agli inizi del cammino; ma suonera
invece come notizia progressivamente sem-
pre migliore se abbiamo toccato i primi
frutti del lavoro, fino poi a non ‘fare’ piu
notizia: infatti la necessita dell'onniperva-
denza della pratica diventa a un certo
punto un fatto ovvio e naturale.

Ora la pratica in azione o pratica infor-
male richiede, come e piu di quella for-
male, un robusto sostegno: dal contatto
attivo con una comunita, allo studio, a un
insegnamento che proponga via via ango-
lazioni diverse per animare il lavoro inte-
riore, addestrando cosi il meditante a sti-
molare in se stesso il piti possibile 'energia
di consapevolezza, di comprensione e di
compassione. Infatti, poiché noi ci addor-
mentiamo e ci riaddormentiamo in conti-
nuazione, I'arte del cammino interiore sta
nel trovare i modi per svegliarci e, possi-
bilmente, ogni volta un poco di pit. L’e-
quivoco circa l'importanza dell'impegno
nella pratica informale & ancora piu diffuso
dello stesso equivoco in rapporto alla
meditazione formale. Ma quest’ultima, la
pratica seduta quotidiana, se non & asso-
ciata a un lavoro di presenza interiore tes-
suto dentro la quotidianita rischia di non
avere lunga vita. Oppure, peggio ancora,
rischia di fare aggravare eventuali nevrosi
invece di ridurle.

Intendo dire questo: se io concepisco la
mia meditazione come fatto a parte, avulso
da un impegno di lavoro interiore a tutto
campo, che sia capace di invadere benefi-

(4) Dbammapada 218.
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camente la giornata; e se inoltre la conce-
pisco come cosa individuale e privatistica,
e dunque non inserita in una pratica comu-
nitaria e non appoggiata a un insegna-
mento il pit possibile costante, allora io
non soltanto non allevierd la mia nevrosi,
ma, piuttosto, correrd il pericolo di aggra-
varla. Infatti tenderd a trasferire nella
meditazione il mio continuo fantasticare, il
mio non essere in contatto con la realta. E
non sara la meditazione a curarmi dal fan-
tasticare compulsivo, sard invece il fanta-
sticare che si inghiottira, di fatto, la medi-
tazione. Ma io rischio di non accorger-
mene, perché, avendo magari raggiunto
qualche regolarita nella seduta, mi illudero
che cio, di per sé, indichi una mia mag-
giore capacita di stare nel presente. Senza
vedere che, di fatto, avendo io lentamente
e inavvertitamente abbandonato qualsiasi
intento di concentrazione, mi ritrovo sem-
plicemente a fare a gambe incrociate,
schiena eretta e occhi chiusi quello che
faccio la maggior parte del tempo (fanta-
sticare). Dunque, illudendomi di meditare,
cioé di prasicare l'arte di essere svegli, sto
invece intensificando i miei problemi. Inu-
tile dire che se in tale situazione qualcuno
mi consiglia una psicoterapia io dovrei
essergli grato. E se qualcuno, oltre che
consigliarmi una terapia, mi spiega che la
meditazione #on & la tecnica di pseudori-
lassamento che io pratico, dovrei essergli
ancora piu grato.

4. Conviene ora considerare l’equivoco
circa la fede, ossia I'enorme equivoco gene-
rato da approcci alla meditazione privi di
adeguata enfasi sulla fede. Fede nuda, non
credenza. La credenza & spesso, anche se
non necessariamente, ’attaccamento a una
opinione o a una serie di opinioni, con
relativo dogmatismo. Dunque fede come
slancio verso l’indicibile, per dirla col
Dhammapada buddhista (4), fede come



passione per linfinito, per dirla con Paul
Tillich (5). Fede come intuizione forte, fre-
quente, anche se oscura, che il male &
molto potente, ma non & la cosa pin
potente; che la sofferenza & universale, ma
non ¢& l'ultimo orizzonte; che la vita e la
morte hanno una portata enormemente pit
vasta del nostro io personale, di cid che io
penso e sento. Fede come fiducia primaria
impersonale che & possibile accedere a un
bene illimitato. Fede senza oggetto, quasi
rovesciamento liberante di quella forza
imprigionata nella paura senza oggetto che
accompagna dolorosamente tante vite.

La meditazione e il lavoro interiore deb-
bono essere radicati in questo spazio sacro
che ¢ la fede primaria e debbono dilatare
e approfondire questo spazio. E naturale
che all'inizio questa fede possa essere solo
embrionale o inconscia o che possa venire
identificata con la fiducia in una persona o
in una dottrina, come ¢& anche naturale
intraprendere talora un cammino interiore
per curiositd o per motivazioni soltanto psi-
cologiche. Tuttavia, prima o poi, nel per-
corso interiore, deve affacciarsi questa
forza di attrazione per la veritd. Forza
~ oscura e nuda, in quanto non ha a che fare
con pensieri, convinzioni, emozioni, imma-
gini. Forza, inoltre, capace di mantenere
sensi e mente acuti e chiari, come dichiara
un testo buddhista, il medesimo che defi-
nisce la fede come guida protettrice e
accrescitrice di virt: da notare la parola
guida (6).

Ora a me sembra che non di rado ci si
trovi di fronte a presentazioni della spiri-
tualitd orientale che se da un lato sono
ricche di utili ammonimenti contro le cre-
denze cieche, non mostrano d’altro canto
alcuna sensibilitd o attenzione verso questa
fede fondamentale. L'ovvia conseguenza di

questo grande equivoco non & questo o

quel problema psicologico. Ben di piu: & il
rischio di rimanere continuamente impigliati
in tutti i problemi psicologici che via via
sOpravvengono, senza nemmeno un poco
di quella forza — lo slancio al bene —
capace di portarci fuori dalla ‘mischia
senza fine’ della nostra mente.

5. C¢ poi un’ulteriore conseguenza
negativa nel sottovalutare la fede, nel non
addestrarci a cogliere e rafforzare la rela-
zione tra pratica e fede. La conseguenza &
che, in mancanza di un po’ di fede viva, &
molto improbabile vedere nella giusta luce
la dimensione dell'attaccamento. E siamo
cosi al terzo grande equivoco, ossia la
minimizzazione dell’attaccamento. Infatti,
come gid si diceva, I'approccio psicologi-
stico tende a ridurre di molto, rispetto alle
tradizioni spirituali, I'accento sull’attacca-
mento, che pure da tanti maestri & stato
posto alla radice della nostra sofferenza.
Infatti la mente reattiva o attaccata, impri-
gionando le nostre energie, ostruisce la
nostra disponibilita a capire e ad amare, e
dunque ci impedisce di conoscere e sentire
in profondita.

Naturalmente non & solo questione di
porre l'enfasi sull’attaccamento. Ancor pit
importante & porre l'enfasi giusta su di esso,
ossia un’enfasi che sia capace di indicare in
modo costante ed efficace I'aspetto distrut-
tivo dell'attaccamento, dunque un’enfasi
saggia. Un’enfasi priva di discernimento,
invece, crea soltanto moralismo. L’approc-
cio psicologistico alla meditazione, poiché
non si cura di accentuare l’attaccamento,
evita di cadere in tale moralismo. Tuttavia,
a questo indubbio vantaggio, fa da con-
trappeso lo svantaggio grande di stravol-
gere l'insegnamento di base circa l'attacca-
mento-ignoranza come causa della soffe-
renza umana. Tipicamente, in un approccio

(5) P. TILLICH, Dynamics of Faith, New York 1957, p. 9; trad. ital. Roma, Ubaldini 1967. Si veda
anche, dello scrivente, Fede e consapevolezza, PARAMITA, 26 (1988), pp. 33-38.
(6) Ratnolkadbarani, citato nello Siksasamuccaya di Santideva, trad. Bendall, Delhi 1971, p. 3.



psicologistico che de-enfatizza 1’attacca-
mento si constatano due cose: la prima &
una distinzione, spesso tacita, tra attacca-
menti ‘cattivi’ e attaccamenti ‘buoni’; la
seconda ¢ la confusione tra attaccamento e
piacere. Sennonché I’attaccamento & vin-
colo di dipendenza, a prescindere dalla
qualita degli oggetti verso i quali ¢ diretto;
in quanto poi portatore di tensione dolo-
rosa, esso non pud essere confuso col pia-
cere.

Tuttavia senza pratica e senza fede sara
molto difficile penetrare nel carattere onni-
pervadente e tossico dell’attaccamento. Di
nuovo, ¢ fondamentale sottolineare la rela-
zione tra fede e percezione adeguata del-
I'attaccamento. Infatti, se & vero che il tra-
scendimento dell’attaccamento & frutto
della saggezza discriminante, & anche vero
che tale saggezza non sara in grado di
operare senza la spinta e il sostegno della
fede (7). Non & un caso che, ad es., nel
buddhismo Mahayana l’aspirazione all'illu-
minazione o bodbicitta o fede viene detta
contenere 77 [uce la saggezza liberante che

¢ basata sul non attaccamento. La fede
vera, insomma, come solido inizio del non
attaccamento. Parallelamente, nella spiri-
tualita occidentale & stato osservato, a pro-
posito p. es. di Meister Eckhart, che la fede
é non attaccamento, poiché una fede che
vuole l'assoluto e la verita non pud non
rappresentare la fine dell'interesse perso-
nale e dunque il completo non attacca-
mento (8). E cosi ancora John Cobb, per-
sonalita eminente nell’'odierno dialogo
buddhista-cristiano, osserva: “fede perfetta
¢ perfetto lasciare andare”, fede perfetta &
perfetto non attaccamento (9).

In conclusione, un insegnamento della
meditazione che, pur facendo largo spazio
alla riflessione psicologica, viene tuttavia
correttamente impartito secondo le speci-
fiche modalita spirituali che gli sono pro-
prie (dedizione, fede, non attaccamento),
non pud che giovare ai praticanti. Qualora
invece manchi tale chiarezza e si cada in
un approccio psicologistico alla medita-
zione, cid risultera, mi sembra, in un
aumento di problemi psicologici per i pra-
ticanti.

(7) Ricordiamo che la fede (saddha) & una delle cinque facolta spirituali nellinsegnamento del Buddha,
insieme a energia, calma concentrata, consapevolezza e saggezza. Tra le espressioni pidt decise circa
I'importanza della fede nel buddhismo piu tardo scegliamo il maestro coreano Chinul del XII sec., il
quale, citando Yung-ming [Yen-shoul, afferma: “La fede senza comprensione aumenta l'ignoranza e la
comprensione senza la fede aumenta la distorsione visiva. Sappi percid che soltanto quando fede e
comprensione sono congiunte si pud entrare nellilluminazione”. Cfr. S.B. PARK, Buddbist Faith and
Sudden Enlightenment, Albany, State University of New York Press, 1983, p. 17.

(8) M. VANNINI, Drdlettica della fede, Marietsi 1983, p. 42 e Meister Eckbart e il “fondo dell’anima”,

Roma, Citta nuova, 1991, pp. 73 sg.

(9) J. COBB, Beyond Dialogue: Toward a Mutual Transformation of Christianity and Buddhbism, Phi-

ladelphia 1982, p. 104.
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Psicoterapia e meditazione

di Laura Boggio Gilot

1. Psicoterapia e meditazione apparten-
gono a due aree del sapere tradizional-
mente separate nella cultura occidentale,
dicotomizzate dal modello scientifico-
meccanicistico che ha escluso dal concetto
di realta il trascendente, emarginando il
sacro dalla scienza. Recentemente le impli-
cazioni dell’accostamento del sacro alla
scienza ai fini sia del benessere dell'uma-
nita che di un modello integrale di cono-
scenza, & stato affermato da esponenti illu-
stri di diverse branche del sapere. Il noto
fisico americano Fritjof Capra, I'autore de
“Il Tao della fisica” e de “Il punto di svol-
ta”, ha asserito che scienza e misticismo
lungi dall’essere incompatibili, sono due
manifestazioni complementari della mente
umana. La scienza & lestrema specializza-
zione dell’emisfero sinistro del cervello, il
misticismo & la pit alta forma di espres-
sione dell’emisfero destro. Allo scienziato
non serve il misticismo, né al mistico serve
la scienza, ma all’essere umano servono
entrambi: la scienza per poter affrontare i
problemi della vita pratica ed il misticismo
per comprendere il mistero della vita.

Nel campo della psicologia, I’accosta-
mento al misticismo & stato proposto dalla
Psicologia Transpersonale che si & svilup-
pata negli U.S.A,, alla fine degli anni ’60
sulla base delle teorie di Jung, Maslow ed
Assagioli. La Psicologia Transpersonale,
denominata la quarta forza della psicologia
(dopo la psicanalisi, il comportamentismo,
e la psicologia umanistica), delinea una
concezione dell’essere umano inclusiva di
corpo, mente e spirito, e, nello sforzo di
addivenire ad un modello integrale dello
sviluppo, accosta i sistemi di pratica clinica
della psicologia con i sistemi di sviluppo

della coscienza e identitd appartenenti alla
tradizione spirituale. In questo contesto, di
particolare significato si & rivelata la tradi-
zione meditativa asiatica induista e bud-
dhista, nella cui letteratura si trovano, trat-
tati con sofisticate argomentazioni, soggetti
di pertinenza psicologica, come le motiva-
zioni, le emozioni, il pensiero, il condizio-
namento, la coscienza, la percezione.

I recenti sviluppi nell’esplorazione delle
tradizioni asiatiche hanno rilevato il signi-
ficato della meditazione ai fini della cono-
scenza della mente e della comprensione
della sofferenza mentale. Un numero di
studiosi sempre crescente stanno trovando
le tecniche di meditazione complementari e
talvolta alternative a quelle della psicote--
rapia e valide sotto la prospettiva cognitiva,
esistenziale ed evolutiva.

2. Nella tradizione cristiana la medita-
zione ¢& la scienza sacra dell'amore divino:
accanto alla preghiera & il sentiero privile-
giato che conduce all'unione mistica, I'e-
sperienza dell'incontro con Dio. Nelle tra-
dizioni buddhiste e induiste, la meditazione
¢ la via della liberazione dal dolore ed
insieme la via di conoscenza del principio
della vita. Nella saggezza asiatica i termini
“conoscenza” e “liberazione dal dolore”

- rappresentano l'interfaccia di una stessa
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realtd: la causa del dolore & infatti attri-
buita allignoranza metafisica, che consiste
nella non percezione dell'unita del sé e del
mondo, unita che trascende la molteplicita
degli oggetti separati e manifesti nello spa-
zio-tempo.

La liberazione dal dolore e la consape-
volezza della natura unitaria della realt,
qualificano lo stato di illuminazione che



avviene in una condizione di coscienza non
dualistica, oltre i confini del pensiero, nel
distacco da ogni realta legata al tempo. Nel
buddhismo la coscienza non dualistica con-
sustanzializza il “nirvana”, ove la trascen-
denza dal pensiero e lo sconfinamento
della coscienza nel vuoto senza tempo,
coincidono con il perfetto distacco dall’at-
taccamento all'impermanente mondo del
divenire fenomenico, causa della soffe-
renza.

Nella tradizione induista Advaita Vedan-
ta, la coscienza non dualistica qualifica la
beatitudine del “samadhi”, quale stato di
conoscenza del Sé individuale e della sua
identita con il Sé universale. Il Sé vedan-
tico & I'Atman, lo Spirito puro informale
che trascende le forme dell'individualita,
della stessa natura dello Spirito puro uni-
versale che & il Brahman, I’Assoluto imma-
nifesto, sostrato ed origine delle forme
manifeste. “L’Atman ¢ identico al Brahman
come l'aria dentro la brocca & identica
allaria fuori della brocca”, cosi si legge
nella Mandukya Upanishad.

Secondo la tradizione indu, il samadhi
ha due livelli: il savikalpa samadhi, che da
accesso alla conoscenza dell’'Uno, il Dio
creatore (Brahman saguna); ed il nirvikalpa
samadhbi, che da accesso al suo assoluto
sostrato (Brahman nirguna), 'immanifesto
informale, base di ogni cosa esistente, tra-
scendente ogni manifestazione, ogni dive-
nire, ogni realtd spazio-temporale.

Nonostante le apparenti diversita tra le
assunzioni buddhiste e vedantiche intorno
al concetto del Sé, in entrambe le tradi-
zioni la meditazione porta alla coscienza
non dualistica che rappresenta il supera-
mento della divisione tra soggetto ed
oggetto, tipica della coscienza ordinaria, e
alla trascendenza dal senso dell’io incapsu-
lato nel corpo e diviso dal resto. In
entrambe le tradizioni tale stato qualifica il
superamento dell'egoismo, della solitudine
e della paura e la conquista della equani-
mitd e delle qualita dell’amore.
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Nell'additare un percorso verso la non
dualita, oltre i limiti della mente logica e
del senso dellio separato e sofferente, le
tradizioni asiatiche delineano un arco dello
sviluppo della coscienza e dell'identita piu
complesso ed organizzato di quello logico-
egoico conosciuto nella psicologia. La
coscienza non dualistica e la sua corrispon-
dente compiutezza e pace profonda atte-
stano non solo un livello di consapevolezza
translogico e transegoico, che da accesso
alla visione trascendente, ma anche una
condizione dellidentita in cui regna la per-
fetta armonia, ove sono sintetizzati gli
opposti e trascesi i conflitti dell’ordinaria
personalita.

Quale prassi verso lidentita e la co-
scienza non dualistica, la meditazione puo
essere considerata un percorso di guari-
gione della mente, di integrazione delle
potenzialita dell'inconscio, ed infine una
metodologia evolutiva verso gli stadi tran-
slogici e transpersonali di sviluppo.

3. Nella prassi metodologica la medita-
zione raggruppa discipline etiche e disci-
pline di consapevolezza, che cominciano
come tecniche e diventano progressiva-
mente operanti nella vita del ricercatore
fino a pervaderne lintera esistenza ed il
suo modo di essere nel mondo. Le disci-
pline etiche consistono in regole di auste-
rita e autocontrollo, che hanno il fine di
trasformare i fattori della sofferenza che
sono quelli dellignoranza e dell’egoismo.
Poiché trasformano le qualita patogeneti-
che di tipo narcisistico, quali 'orgoglio, I’a-
vidita, l'intolleranza, ecc., le discipline eti-
che rappresentano un valido contributo per
la psicoterapia.

Le discipline di consapevolezza consi-
stono in un training di osservazione e
discriminazione del processo mentale, che
si distingue dal metodo analitico praticato
in psicoterapia e ne & in qualche modo
complementare. Quivi un soggetto, il cui
giudizio & sovrastrutturato dalle proprie
identificazioni e da un’immagine di sé



spesso falsa e dipendente dal passato,
interpreta i propri contenuti mentali a par-
tire da soggettive presupposizioni che non
rispecchiano la veritd, ma solo un pregiu-
dizievole punto di vista.

Nel metodo analitico, cosi come nella
percezione ordinaria, il pensiero giudicante
¢ disfunzionale e interpreta i contenuti
mentali investendoli di una proiezione che
li deforma. Diversamente dal metodo ana-
litico, in cui un pensiero giudica un altro
pensiero, owvero soggetto percepiente ed
oggetto percepito rimangono nell’ambito
della mente, le discipline di consapevolezza
enfatizzano la distinzione tra coscienza e
mente, ove la coscienza, quale pura ingiu-
dicante attenzione, & il contesto neutro, in
cui scorrono i contenuti mentali cosi come
un film scorre sullo schermo.

Nella prospettiva meditativa, il pensiero
nella sua globalitd & un oggetto della
coscienza, che ne & soggetto, ovvero il pen-
siero & sovrapposto alla coscienza, e pud
essere osservato da questa proprio come
uno spettatore osserva uno spettacolo.

Onde produrre I'esperienza della distin-
zione tra la coscienza e la mente, e quindi
produrre la disidentificazione e I'oggettiva-
zione dei contenuti mentali, la pratica di
consapevolezza allena all’“osservazione
neutrale”, ovvero ingiudicante ed acritica,
dei contenuti mentali nel “qui ed ora”.

L’osservazione neutrale & volta alle sen-
sazioni, ai sentimenti ed ai pensieri che
scorrono nell’attimo presente nel campo
della coscienza, senza modificarne in alcun
modo la natura con l'intenzionalitd. Carat-
teristica dell’osservazione neutrale & quella
di rivolgersi non solo ai contenuti mentali
percepiti come oggetti (paure, desideri,
risentimenti, ecc.), ma anche alla natura
del soggetto percipiente. In altre parole,
I’attenzione neutrale, spostandosi dal visto
al veggente, penetra nella natura del pen-
siero che & usato per giudicare i propri
pensieri, i propri sentimenti e la realta
esterna. Osservando il pensiero giudicante
nella sua relazione con il giudicato, la pra-
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tica meditativa investiga sulle identifica-
zioni soggettive, i meccanismi di difesa e la
natura delle autorappresentazioni che divi-
dono lio, svelando la complessa trama del
processo mentale.

Cido che appare di grande interesse per
la psicoterapia ¢ il fatto che attraverso la
meditazione si ha accesso ai reami dell'in-
conscio, si integrano i contenuti rimossi di
tipo istintuale ed affettivo ed i materiali
archetipici e spirituali (come dice Assagioli:
I'inconscio superiore ed inferiore). In altre
parole, nel corso della pratica si producono
modificazioni strutturali a carico della per-
cezione e del senso dellidentitad, che ne
attualizzano qualita e funzioni, ignorate
nelle cosidette condizioni di normalita.

4. Nel percorso della meditazione il
riconoscimento dell'illusorietda del pensiero
coincide con la comprensione della sua
potenza e della sua capacita di imprigio-
namento. Praticando la meditazione,
diventa chiara la celebre frase del Buddha:
“..tutto ha origine con i nostri pensieri,
con i nostri pensieri costruiamo il mon-
do...” ed il noto sutra delle Upanishad: “Si
diventa cid che si pensa, questo & I'eterno
mistero”.

Riconosciuta la potenza velante della
mente, la liberazione dai suoi condiziona-
menti conduce all’'autodominio ed all’'uso
creativo del pensiero. D’altro canto, la con-
sapevolezza dell’irrealta dellimmagine di sé
stessi e del mondo lascia cadere I'arroganza
delle proprie assunzioni, sviluppa 'umilta e
facilita il passaggio dall'impegno negli
obietsvi egoistici al silenzio mentale.

Nel “silenzio”, quale condizione in cui la
pura coscienza riposa in sé stessa in una
vigile ed interiorizzata attenzione, non
velata da alcun contenuto mentale, si svi-
luppa 1“intuizione”.

L’accesso allintuizione, descritta nella
sapienza orientale quale discriminazione
supercosciente che rivela i principi univer-
sali che trascendono il mondo manifesto,
corrisponde all'integrazione di strutture



translogiche della psiche, evidenziate dalla
Psicologia Transpersonale come strutture
cognitive, superiori per complessitd e fun-
zionalitd a quelle logiche integrate nella
personalita cosidetta normale.

E Tintuizione, lo strumento che consente
la percezione e lintegrazione degli arche-
tipi e svela 'interconnessione e l'unita del
sé e del mondo, che libera 'umana esi-
stenza dalla paura e dalla solitudine.

Nel silenzio, nella mistica quiete fatta di
un essere senza parole e di una conoscenza
senza sapere, la coscienza, libera dalle
sovrastrutture del flusso mentale, si avvi-
cina ai misteri dell’origine della vita, sosta
sulla verita universale, sino a raggiungere la
fonte dell’essere non duale. Nel silenzio,
oltre il chiacchericcio convulso della mente,
nelloblio della volontd personale, avviene
quel ritorno al cuore, ove si sperimenta la
dimora dell’archetipo divino. Quivi si pre-
para 'esperienza suprema che la religione
considera come unione mistica e la
sapienza asiatica come conoscenza del Sé e
dell’Assoluto.

Alle vette della conoscenza, che esige
I'abbandono del pensiero, si vede, come
dice la Bhagavad Gita, “il Sé in tutte le
cose e tutte le cose nel Sé”, ovvero si rivela
l'unita ontologica e trascendente nel silen-
zio del divino assorbimento. E la compren-
sione dell'unita, la bellezza e la bonta del
mistero principale che rende naturale la
rinuncia alla volontd individuale e l'ade-
sione alla volonta universale. Nella dona-
zione di sé stessi ad un progetto che tra-
scende i fini personali, si esplica il
“Dharma”, attraverso cui la meditazione si
salda alla vita concreta.

Il Dharma si manifesta come una attivita
di Servizio con modi e fini sacrali, attra-
verso una azione senza aspettativa, né desi-
derio, né attaccamento. Nel Servizio, che
tramuta nei fatti i valori spirituali della non
dualitd e ne qualifica I'essenza, si realizza
cid che si legge nel prologo di Rolle alla
“Nube della non conoscenza” “Alla cono-
scenza, quella che libera dal dolore della
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separazione dall'unita, si giunge non dispu-
tando, ma agendo ed amando”.

Per concludere, la meditazione implica
aspetti cognitivi, terapeutici, evolutivi ed
etici, di profondo significato ai fini della
salute mentale e del rapporto armonico
dell'uomo con sé stesso e con la vita nella
sua totalitd. L'incontro tra psicoterapia e
meditazione, accostando scienza e mistici-
smo, prepara una psicologia nuova, costrut-
tivista e liberatoria, che non si rivolge solo
all’'uomo malato, ma ha come scopo finale
l'evoluzione dell’essere umano verso I'“in-
terezza”, ove la perfetta maturitd psicolo-
gica coincide con la trascendente testimo-
nianza.
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Perché “New Age” non piace
alla “Civilta Cattolica”?

di Vincenzo Piga

1. Da qualche anno si fa strada nella
pubblicistica la definizione “New Age”
(Nuova Era) per designare un movimento,
‘tuttora spontaneo e disarticolato che, sorto
in California negli anni Settanta, si sta dif-
fondendo in tutto I'Occidente soprattutto
anglofono e coinvolge ecologisti, pacifisti,
femministe, terapisti di “medicina alterna-
tiva”, cultori di nuove scuole psicologiche
ed inoltre, a flanco di teosofi, antroposofi
ed altri gruppi esoterici, anche praticanti di
yoga e seguaci del buddhismo. La defini-
zione “New Age” — che peraltro risale
almeno al 1939, quando ha cominciato le
pubblicazioni la rivista americana “New
Age Interpreter” — & stata all'inizio adot-
tata da circoli esoterici che si attendono
una “Nuova Era” con il passaggio del Sole
dalla costellazione dei Pesci a quella del-
I'’Acquario.

Questo movimento del sole & astrono-
micamente spiegato con la legge di pre-
cessione (o tetrogradazione) degli equinozi,
scoperta dal greco Ipparco nel 139 a.C. e
definita matematicamente da Newton, che
ha calcolato in 25.000 anni il tempo neces-
sario alla nostra stella per compiere a
ritroso il giro dei dodici segni zodiacali; e
quindi in 2150 anni la dimora dell’astro in
ogni singola costellazione. Il Sole, entrato
nella costellazione dei Pesci all'inizio del-
lera cristiana (e in Ariete all’avvento di
Mose e in Toro all'inizio della civilta farao-
nica) passa in Acquario proprio agli anni
nostri. Queste coincidenze hanno suggerito
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agli astrologi di collegare il cammino del
Sole da un segno zodiacale all’altro al suc-
cedersi di cicli storici sulla Terra (ma,
almeno finora, soprattutto nel Mediterra-
neo).

I gruppo esoterico degli “Acquariani”
attribuisce alla trascorsa Eta dei Pesci
caratteristiche alquanto negative: fanati-
smo, scetticismo, conformismo, ignoranza,
paura, egoismo. Ritiene invece che lin-
gresso (gid avvenuto o imminente) nell’Eta
dellAcquario possa “portare l'umaniti fuori
dall’oscurantismo del materialismo e insegnare
all’individuo a vivere finalmente con saggezua
e amore... La fine di questo millennio vedra
le grandi conquiste dell’anima umana,
quando questa, riconoscendo Dio in ogni
essere e in ogni cosa, comincerd a sondare gli
spaz infiniti che sono dentro ogni uomo: il
riflesso del cosmo dentro di noi... L’Era del-
I'Acquario sara un’eta di evoluzione e di
apertura, un’era in cui i valori comunitari
dovrebbero prevalere sugli egoisni, in cui l'in-
dividualita tenderd ad integrarsi nel pin vasto
tutto... L'intuizione e la fantasia, che si svi-
luppano soltanto imparando ad wusare gli
impulsi del cuore, ci guideranno a collaborare
con le leggi armoniche della natura. L'uomo,
nel suo sentirsi parte armonica dell’Universo,
riscopre la possibilita di un diverso rapporto
con se stesso, con i propri simili, con tutti gli
esseri animati e inanimati. Si ritorna quindi
al concetto di coscienza, a questo luogo per
cost dire magico, ove, come dicevano gli anti-



chi, infiniti universi nascono, banno forma e
scompaiono” (1).

Questa visione “profetica” degli acqua-
riani non poteva che suscitare interesse e
simpatia tra ecologisti e pacifisti, al con-
trario del millenarismo catastrofico di
gruppi esoterici “cristiani” e dei Testimoni
di Geova, che guarda alla fine del millen-
nio come alla fine del mondo. I seguaci di
dottrine orientali sono divisi tra chi segue
la tradizione induista del Ka/i-yuga (U'Eta
Oscura), in cui resteremmo immersi ancora
per secoli e chi crede nell’avvento prossimo
di Maitreya, il Buddha del futuro, che i
teosofi gia avevano individuato in Krishna-
murti, altri esoterici collocano nell’Eta del-
I’Acquario, ma che viene interpretato anche
come simbolo impersonale di una umanita
pit consapevolmente professante una gene-
rale benevolenza (maitri). Nel mondo
ebraico c¢’¢ proprio in questi anni un rifio-
rire del messianesimo, che da per immi-
nente l'arrivo del Messia, come salvatore
non si sa bene se dellintera umanita o del
solo “popolo eletto”.

2. Sarebbe comunque riduttivo isolare
in ambienti pid o meno esoterici il mondo
di New Age, come ha fatto “Civilta Cat-
tolica”, 1'autorevole rivista dei gesuiti ita-
liani, con [I’editoriale pubblicato nel
numero 3396 dello scorso dicembre. Vi si
legge che New Age & un movimento “costi-
tuito da piccoli gruppi, indipendenti I'uno
dall’altro, ma che intrattengono relazioni
informali e fanno capo a certe librerie spe-
cializzate in esoterismo, occultismo, chan-
neling (una specie di spiritismo, n.d.a.), para-

psicologia, medicina alternativa e via

dicendo”. Sorprende che in simile elenco,
che la rivista ignaziana lascia intendere di
non ritenere molto rispettabile, sia finita

anche la medicina alternativa, alla quale gia
da anni guarda con crescente interesse la
stessa Organizzazione Mondiale della
Sanita, che non & propriamente una strut-
tura con simpatie esoteriche o occultiste.
Questa presentazione di New Age & in
contraddizione con il titolo dell’editoriale,
che parla addirittura di “nuova sfida per il
cristianesimo”; non si capisce proprio quali
sfide possano venire dai polverosi nego-
zietti dei rivenditori di libri esoterici. Di
fatto, come del resto informa la stessa
“Civilta Cattolica”, fanno capo a New Age
autentici protagonisti della cultura contem-
poranea. Lo scienziato-filosofo di origine
ungherese Fritjof Capra (2), con i libri “UI
Tao della fisica” e soprattutto “Il punto di
svolta” avrebbe offerto, cosi almeno ritiene
la rivista dei gesuiti, il “vangelo” a New
Age. E al Capra viene riconosciuto, anche
se non unanimemente, il merito di avere
sistematizzato il pensiero e le ricerche del-
I'avanguardia scientifica del nostro secolo e
di essere aperto ad esigenze vitali della
nostra civiltd, come quella di superare il
divorzio tra uomo e natura e tra scienza e
religione. Per il suo tramite, New Age pud
essere collegata ad Einstein, che gia alli-
nizio del secolo aveva auspicato 1’avvento
di una religione cosmica, “che non conosce
né dogmi, né Dei concepiti secondo I'im-
magine dell'uomo”; e considerava tale reli-
gione “I'impulso pit potente e pit nobile
alla ricerca scientifica”, aggiungendo: “non
vi & alcuna Chiesa che basi il suo insegna-
mento fondamentale sulla religione cosmi-
ca”, ma “gli elementi di questa religione
sono piu forti nel buddhismo” (3).
L’editoriale dei gesuiti segnala inoltre
che New Age fa “ampio ricorso alla psi-
cologia nelle sue varie forme: psicologia del
profondo di C.G. Jung, psicodinamica, psi-
cologia ‘umanistica’ di A. Maslow basata

(1) Che cos’é I'Eta dell’Acquario, Bresci Editore, Torino 1991, pp. 13-17 passim.
(2) “PARAMITA” si & occupata pi volte di F. Capra; in parsicolare v. Quaderni nn. 7-16-41.
(3) A. EINSTEIN, Come io vedo il mondo, Giachini Editore, Milano 1952, pp. 43-45). (Nuova

edizione: Newton Compton, Roma 1976).



sulle ‘esperienze di vertice’ (peak-experien-
ces), psicologia transpersonale, fondata
sulla convinzione che 'uvomo pud speri-
mentare la propria realizzazione solo in
esperienze che superano — trascendendola
— la persona: cio¢ nell'esperienza di unita
con la natura, con Dio, col cosmo e nella
eliminazione delle limitazioni individuali”.
Questo passaggio, soprattutto nel riferi-
mento alla psicologia transpersonale
(accanto alla quale andava forse ricordata
anche la psicosintesi del nostro Assagioli)
dovrebbe suggerire un apprezzamento
verso New Age, anche se resta la curiosita
di sapere se alla “Civiltd Cattolica” & indif-
ferente che siano oggetto di analisi I'area
inconscia ed egoista della psiche, oppure
gli impulsi altruistici e spirituali.

L’istituto Esalen della California & rico-
nosciuto nell’editoriale che stiamo com-
mentando come uno dei centri pitt impor-
tanti di New Age. Di che si tratta? E un
centro che pratica, accanto a sofisticate
ricerche sull'energia mentale, la danza, la
musica, le arti marziali, cui New Age &
interessata perché, (come informa “Civilta
Cattolica”) nella sua visione, “la realta
ultima del cosmo non ¢& costituita da corpi
solidi e reali, ma da vibrazioni e da movi-
menti ondulatori” e quindi “la musica &
particolarmente adatta a cogliere 1’essenza
della realta”. Anche qui rimane la curiosita
di sapere come la rivista dei gesuiti con-
sidera queste ricerche ed esperienze, che
tra I'altro vantano illustri precursori in Lei-
bnitz, Keplero e, nell’antichita, Pitagora e
connessioni con pratiche spirituali quali i
mantra buddhisti e I'esicasmo dei cristiani
ortodossi.

Ci sembra degno di attenzione anche
I'approccio di New Age all’ecologia;
approccio che, nel contesto di una visione
olistica dell’'Universo, privilegia i risvolti
spirituali della salvaguardia della natura,
gettando le basi di una deep ecology (eco-
logia profonda), che ha adottato come pro-
prio “vangelo” il libro The Age of Gaia di
James Lovelock, dove il nostro pianeta &
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visto come una entitd vivente. Alla deep
ecology tutte le religioni potrebbero guar-
dare con interesse perché incoraggia a
compiere nel settore ecologico quel tuffo
nella sacralita, che la psicologia transper-
sonale suggerisce nel settore psicologico.

3. Quanto fin qui accennato dimostra
che sarebbe caricaturale considerare New
Age un’ammucchiata di esoterici, occultisti
e neo o vetero-spiritisti; come se si volesse
giudicare il cattolicesimo considerandone
soltanto il miracolo di S. Gennaro, le appa-
rizioni di Mesugorje, i roghi di Torque-
mada, i genocidi dei conquistadores o il
traffico delle indulgenze.

Ma, evidentemente, alla “Civilta Catto-
lica” preme non tanto valutare lo spessore
culturale di New Age, quanto bloccarne le
incursioni nel campo religioso e soprattutto
nel demanio cattolico. E in particolare la
pretesa di New Age di “annettersi” Teil-
hard de Chardin — il gesuita francese
scienziato e teologo, teorico della “evolu-
zione integrale” — che la rivista ignaziana
non intende permettere, giudicandola
“erronea e forzata”. Nella circostanza,
“Civilta Cattolica” non esita a sottolineare
la fedelta di Teilhard alla dottrina della
Chiesa, la sua consonanza con S. Paolo.
Quarant’anni fa, regnante Papa Pacelli, la
stessa rivista esprimeva ben altro giudizio e
non esitava a sottoscrivere il “monitum”
del Sant’Uffizio presieduto dal Cardinale
Ottaviani, che accusd le idee di Teilhard di
essere ambigue, erronee e offensive della
dottrina cattolica, imponendone I’ostraci-
smo da parte delle istituzioni culturali e
religiose della Chiesa. Non si sa se ora
quei giudizi “pre-conciliari” sono da con-
siderarsi superati nella Compagnia di Gesu,
anche se sono molti a sperarlo.

Ma c’& proprio antagonismo tra “I'evo-
luzione integrale” di Teilhard e le idee di
New Age? Il sofferto impegno culturale e
religioso di Teilhard era diretto a superare
il divorzio tra fede e scienza, tra la salvezza
dellindividuo e la salvezza dell’universo



naturale, fra la caritd della Chiesa e il
socialismo di Jaures. In anticipo di decenni
sulla “deep-ecology”, egli ha sostenuto 1’u-
nita fondamentale dell'Universo, che pos-
siederebbe in ogni sua parte e nella sua
totalitd “un certo grado di vita e, conse-
guentemente, un certo grado di coscienza.
La coscienza ha un’estensione cosmica e,
come tale, si aureola di prolungamenti spa-
ziali e temporali indefiniti” (4). Ne ha
dedotto la cosmicita del divino e la divinita
del cosmo, con un Dio come suprema
unitd che si incorpora nell'Universo: “Ine-
vitabilmente, nella misura in cui Dio, dal
profondo della Materia alle vette dello Spi-
rito, metamorfizzava il Mondo, il Mondo a
sua volta doveva endomorfimare Dio... Per
effetto della stessa operazione unitiva che
lo rivela a noi, Dio in un certo modo si
trasforma, incorporandoci” (5).

Non aveva evidentemente tutti i torti il
gesuita Bosio quando, nel lontano 1955,
proprio sulla “Civilta Cattolica”, rimprove-
rava a Teilhard di descrivere la formazione
del cosmo “senza un cenno alla necessita
di un atto creativo divino” (6). Nel pen-
siero teilhardiano scompare ogni differenza
tra ordine naturale e ordine soprannatu-
rale: “Sostanzialmente non c’¢ Materia e
non c’¢ Spirito, ma esiste soltanto Materia
che diventa Spirito; lo Spirito & lo stato
superiore della Materia. Il tessuto dell’U-
niverso & Spirito-Materia... Il fenomeno
spirituale non & una specie di lampo nella
notte, ma il risultato di un passaggio gra-
duale e sistematico dall’incosciente al
cosciente e dal cosciente all’autocosciente.

E un mutamento di stato di dimensioni
cosmiche” (7). Ed inoltre: “Dalla cellula
all’animale pensante, come dall'atomo alla
cellula, uno stesso processo (riscaldamento
o concentrazione psichica) prosegue inin-
terrotto, sempre nel medesimo senso” (8).
Concetti, osservava il citato Bosio, che non
indirizzano certamente il lettore verso la
creazione diretta dell’anima umana ex
nibilo da parte di Dio, come aveva sancito
il Concilio di Trento: “Lo stesso vale per
il capitolo sul fenomeno del cristianesimo
— aggiungeva il Bosio —, inserito a forza
nel processo evolutivo naturale e necessi-
tante, quasi che la redenzione e la rivela-
zione non fossero un dono del tutto gra-
tuito e libero della bonta divina verso
I'uomo caduto e bisognoso” (9).

Certo: ¢ facile riconoscere I'inconciliabi-
lita del sistema teilhardiano con la vecchia
teologia tridentina, rilanciata da Papa
Pacelli nell'enciclica Humani Generis del
1950, e messa ora in discussione, ci sem-
bra, con la riabilitazione di Teilhard de
Chardin, fuggevolmente accennata nell’edi-
toriale che stiamo commentando.

Meno facile & convenire con lo stesso
editoriale, 13 dove ritiene “erronea e for-
zata” l'annessione di Teilhard da parte di
New Age. Anche perche la cristologia del
gesuita francese si basava sul convinci-
mento che “c’¢, in senso vero, una terza
natura di Cristo, né umana, né divina, ma
cosmica” (10). E nel movimento di New
Age si parla del Cristo cosmico e di un
“ritorno di Cristo”, che “Civilta Cattolica”
interpreta cosi: « Evidentemente non si

(4) TEILHARD DE CHARDIN, Le phénomeéne bumaine, Ed. du Seuil, Paris 1955, p. 52.

(5) TEILHARD DE CHARDIN, Le coeur de la Matiére, saggio inedito del 1950, citato da H. DE
LUBAG, S.J., La pensée religeuse du Pére Teilbard de Chardin, Ed. Aibier, Paris 1962.

(6) B. BOSIO SJ., I/ fenomeno umano nell’ipotesi dell’evoluzione integrale, in “La Civilta Cattolica”

n. 2532/1955.

(7) TEILHARD DE CHARDIN, L’energie bumaine, Ed. du Seuil, Paris 1962, pp. 74 e 121

(
(9) G. BOSIO S.J., op. cit
(
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8) TEILHARD DE CHARDIN, Le phénomeéne bumaine, cit., p. 186.

10) TEILHARD DE CHARDIN, Le Christique, saggio inedito.



tratta del ritorno del Cristo storico, pro-
fessato dalla fede cristiana: il Cristo del
New Age ¢ il Cristo cosmico, il Cristo-
energia, lo Spirito cristico universale, che
sincarna nelle varie epoche storiche: si
sarebbe gia incarnato in Buddha, in Kri-
shna, in Gesu di Nazareth, in Maometto e
si dovrebbe incarnare ancora in seguito
sotto nomi diversi ». Certo: questo o altro
elenco di “nomi diversi” non corrisponde al
Cristo cosmico di Teilhard. Ma non corri-
sponde nemmeno al Cristo cosmico di
molti esponenti di New Age, per i quali
non & questione di personaggi pilt 0 meno
divini, ma, come per Teilhard, di processi
evolutivi cosmici, in un collegamento inef-
fabile tra Dio, Cristo, lo Spirito e il
Mondo. Solo tenendo presente e compren-
dendo bene tale collegamento pud essere
interpretata (e perdonata!) la ‘scandalosa’
dichiarazione che Teilhard ha fatto nel
1934: « Se per qualche sconvolgimento
interiore venissi a perdere successivamente
la mia fede in Cristo, la mia fede in un
Dio personale e la mia fede nello Spirito,
ritengo che continuerei a credere nel
Mondo. II Mondo, il suo valore, la sua
infallibilita, la sua bonta: questa & in ultima
analisi la prima e la sola cosa alla quale
credo. E per questa fede che io vivo ed &
a questa fede, ne ho premonizione, che al
momento della morte, al di sopra di ogni
dubbio, mi abbandonerei ».

Aijutano a capire questa shoccante
dichiarazione anche le idee che la stessa
“Civilta Cattolica” attribuisce a New Age:
«Ogni divisione e ogni diversita viene
annullata nell’Assoluto impersonale, nel Sé,
poiché la molteplicita e la diversita sono
solo apparenza e illusione; si giunge in tal
modo alla pace e alla serenita interiore e
alla pace con tutti gli altri uomini, anzi

all'amore di tutto cid che esiste — uomini,
animali, piante — perché tutto, nella sua
realta profonda, di 1a cioe delle apparenze,
¢ Uno ».

Nella stessa lunghezza d’onda puo col-
locarsi anche Krishnamurti, uno degli ispi-
ratori di New Age: “In ogni cosa, in tutti
gli uomini c’¢ la totalita, la completezza
della vita... La maggioranza delle persone
teme di annullarsi, considera positivo il
compiere uno sforzo e chiama questo
sforzo virtd. Dove c¢’¢ sforzo non c’¢ virtl;
la virta & priva di sforzo. Quando si &
come nulla, si & tutto; non per accresci-
mento, non ponendo l'accento sull’lo, ma
per mezzo della continua dissipazione di
quella coscienza che produce potenza, avi-
dita, attaccamento, vanitd, paura, passio-
ne”. E ancora: “L’amore puro & come il
profumo della rosa, donato a tutti; il sole
non si cura di chi illumina” (11).

4, “Civilta Cattolica” considera ‘ingenuo
e azzardato’ il teologo Gunther Schiwy
che ha dichiarato: « Lo spirito dell’Eta
Nuova & lo spirito di Dio. Questo ci fa
sperare e ci sollecita a partecipare alla
‘dolce congiura’ » (12). L’articolo ignaziano,
al contrario, non va al di la di un proposito
di ‘attenzione ed ascolto’ verso New Age:
ma anche da una parte all’altra del muro
di Berlino, negli anni oscuri appena supe-
rati, c’erano attenzione ed ascolto! L’'im-
pegno forte, secondo la rivista, deve essere
rivolto invece a una ‘nuova evangelizzazio-
ne’, « che mostri come la fede cristiana sia
in grado di rispondere ai problemi umani
pit profondi assai meglio di quanto pos-
sano fare sia le altre religioni — in parti-
colare quelle orientali — sia I'esoterismo
gnostico ».

(1) MARY LATYENS, La vita e la morte di Krishnamurti, Ubaldini Editore, Roma 1990, pp. 92

e 93.

(12) GUNTHER SCHIWT, Lo Spirito dell'Eté Nuova. New Age e cristianesimo, Queriniana, Brescia

1991, p. 125.



Questi propositi e queste motivazioni
sono in evidente contrasto con l'impegno
attuale della Chiesa cattolica per il dialogo
interreligioso. Ribadire la superiorita di una
fede sulle altre significa rimanere prigio-
nieri di quel “complesso di superiorita” che
vanifica la disponibilita al dialogo e, pro-
babilmente, non apre nemmeno esaltanti
prospettive di proselitismo, anzi...: perché
viviamo tempi di reciproca comprensione e
di mutua fecondazione tra le diverse cul-
ture e ideologie, senza dogmatismi e fana-
tismi. Non va certo dimenticato 'ammo-
nimento del Papa che “il dialogo non
dispensa dall’evangelizzazione” (13); ma lo
stesso Pontefice ha anche ricordato che “lo
spirito di dialogo deve animare quanti eser-
citano una responsabilita pastorale ai
diversi livelli della Chiesa cattolica” (14).
Ha inoltre suggerito: “Il dialogo, che tal-
volta si prosciuga nello scambio delle idee,
pud ritrovare un’ispirazione privilegiata
nella meraviglia dinanzi alla belta artisti-
ca” (15). E una forzatura ritenere che
altrettanta ispirazione privilegiata possa tro-
vare il dialogo anche nella meraviglia
(espressa in tante esperienze di New Age)
dinanzi alla belta della natura o, se si pre-
ferisce, del Creato?

Del resto, all'ultima assemblea plenaria
del Pontificio Consiglio per il Dialogo con
i non Credenti il consigliere Jean Vernette
dichiarava che il fenomeno New Age
« esprime una nuova fame di spiritualita,
tipica della nostra cultura, e quindi la
domanda di un diverso tipo di nutrimento

spirituale rivolta alla Chiesa... Molte per-
sone hanno oggi maggior bisogno di spiri-
tualita e di misticismo che di dogma o di
istituzioni ecclesiastiche ». Nella stessa
assemblea il cardinale Godfried Danneels
ha interpretato il successo della “Nuova
Era” come una valida critica al linguaggio
della Chiesa: a suo avviso, la dimensione
dell’esperienza religiosa & stata trascurata
emolte persone sono stanche di un “osti-
nato moralismo” (16).

Su queste ulime basi, anche il dialogo
con New Age potra svilupparsi positiva-
mente a vantaggio di tutti gli interlocutori
e, soprattutto, del movimento spirituale nel
suo insieme, in una concezione pluralistica
dell’esperienza religiosa, come quella
espressa dal Dalai Lama ’autunno scorso a
Rimini al Meeting dell’Amicizia, quando
disse: “Ho sempre considerato in modo
positivo la varieta delle tradizioni religiose;
... un santo di una religione & molto simile
al santo di un’altra. Questo dimostra una
sostanziale unita... A qualsiasi religione una
persona appartenga, mi sembra che la cosa
pid importante da fare sia praticare I'al-
truismo, I'amore e la compassione”. Fra i
tans “congiurati” di New Age (a comin-
ciare dagli stessi discepoli del Dalai Lama)
non mancano certo i praticanti di altrui-
smo, amore e compassione, come pure le
persone di fede (intesa come “passione per
linfinito”, di cui parla Corrado Pensa nel-
I'articolo pubblicato in questo stesso qua-
derno) e le persone di buona volonta. Un
cattolicesimo “caritatevole” non dovrebbe
esitare a ricercarle e ad avvicinarle.

(13) Allocuzione del 6 maggio 1991 alla Congregazione per la Dottrina della Fede.

(14) Allocuzione al Pontificio Consiglio per la Promozione dell'Unita dei Cristiani, il 1° febbraio 1991.
(15) Discorso al Pontificio Consiglio per il Dialogo con i non Credenti del 16 marzo 1991

(16) Riportiamo i due interventi nel riassunto pubblicato dalla “Civilta Cattolica” n. 3392, pp. 141

142.
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Un prete cattolico
incontra il buddhismo +

di padre Luciano Mazzocchi

L Il mio incontro con la spiritualita bud-
dbista, in particolare dello Zen, é avvenuto
senza che io me ne accorgessi, lungo la strada
della vita missionaria. Ora, volgendomi indie-
tro, mi pare di individuare alcune tappe fon-
damentali. La prima tappa fu quando mi
accorsi che il mio zelo nussionario era inqui-
nato di protagonismo. Me ne resi comto il
giorno in cui battexzai una giovane ammalata
di tumore e ormai vicina alla morte. Pin
volte le avevo proposto il battesimo, ma aveva
sempre rifiutato. Approfittai del momento che
dormiva (di quei somni pesanti dovuti agli
psicofarmaci che vengono somministrati agli
ammalati gravi) e le versai l'acqua sul capo.
Al contatto con lacqua si sveglio e grido:
“No! Non lo voglio!”. E si mise a piangere.
M sentii un verme davanti a Dio e a lei. Ma
quella vergogna na libero della tremenda pre-
sunzione di cui ero schiavo.

La seconda tappa la posso individuare
qualche anno dopo, quando mi accorsi che il
silenzio & testimonianza del Vangelo, quanto
la parola. Anzi spesso in Oriente la parola é
ostacolo dlla trasnussione del Vangelo, mentre
il silenzo ne é I'ambiente pia favorevole. Da
un anno, una sera la settimana, ni recavo in
un villaggio montano, dove una famiglia
aveva espresso il desiderio di conoscere Cristo.
Dopo un anno di lettura del Vangelo fatta
assieme, ritenni giunto il tempo per proporre
Uingresso nella Chiesa attraverso il Battesimo
e UEucarestia. La volta seguente mi diedero

la risposta: “Noi non possiamo ricevere il
Battesimo, perché nel nostro villaggio non c’é
alcun cristiano; ma soprattutto perché delle
tue spiegazioni in questanno non abbiamo
capito nulla”. Ormai ero abbastanza temprato
per non scompormi davanti a risposte del
genere. Semplicemente soggiunsi: “Se avete
deciso cosi, va bene. lo rispetto la vostra
decisione. Tuttavia siamo diventati amici e io
vengo volentier: a casa vostra. Se qualche sera
che sono libero vi vengo a trovare da amico,
avete piacere?” Naturalmente la risposta fu
positiva. Una sera di dicembre ero libero e
mi ricordai di loro. Presi la moto e salii sulla
montagna. Lungo la strada si mise a nevicare;
slittai e caddi. Comunque arrivai. Mi accol-
sero con stupore, mi medicarono e passammo
una bella serata assieme. La volta seguente
che feci loro visita, la signora mi disse: « Tu
Paltra sera sei venuto a trovarci, mentre fuori
nevicava. Noi ci aspettavamo che ci chiedessi
ancora se siamo disposti a ricevere il Batte-
stmo. Invece nemmeno vi bai fatto cenno ».
Io replicai che rispettavo la loro decisione e
che ero venuto solo come amico. Allora la
signora aggiunse queste precise parole:
« Guarda, delle tue spiegazioni non abbiamo
capito nulla; ma anche noi vorremmo avere
un cuore gratuito come il tuo, che sa essere
amico anche senza alcun interesse del proprio
mestiere. Non abbiamo capito nulla; ma pos-
siamo ricevere il Battesimo lo stesso? ».
Furono battewmati la notte di Pasqua.

“ Questo articolo & stato pubblicato anche sul n. 107/1991 di “Temspi dello Spirito”, notiziario degli
Esercizi Spirituali d’Italia con sede a Roma, via XX Settembre 65-B, tel. 06/4819224.



Con le molte mie spiegazioni avevo anneb-
biato il Vangelo;, quando tacqui (tacqui sul
serio, perché non sapevo cosa dire!), allora
essi capirono il Vangelo. Mi ricordai degli
scrutatori delle Scritture che non avevano
capito niente; mentre i magi venuti dall’O-
riente avevano compreso molto bene, solo
osservando la stella silenziosa. Mi ricordai
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dell’incalzante ordine del Signore dopo aver
compiuto il miracolo: “Non ditelo a nessu-
no”. Mi resi conto che avevo invertito lor-
dine voluto da Dio tra il silenzio e la parola;
avevo pensato che il silenzio servisse come
momento preparatorio per la parola, capii
invece che piuttosto é la parola che é stru-
mento per introdurre al silenzo. Nell'incal-
colabile evoluzione di miliardi di anni e nel-
Uimmensita degli spazi dell’'universo creato da
Dio, il Verbo si é fatto carne alla fine dei
tempi nascendo dentro la capanna della storia
umana esposta ai venti sotto il cielo immenso.
In un frammento di un attimo, al confronto
con gli anni delle stelle, il Verbo ha aperto
la sua bocca e ha parlato, per introdurre tutta
la creazione nella beatitudine del cuore silen-

~zioso del Padre, che “nessuno ha mai visto”.

Capii, come dice un aneddoto dei Chassidim,
che la Scrittura é composta da lettere scritte
in nero e da uno sfondo bianco e vuoto del
foglio su cui emerge lo scritto. Tutti sanno
leggere quanto ¢é scritto; ma nessuno ha
ancora decifrato il vuoto dentro il quale
emerge lo scritto. 1l rapporto degli esseri esi-
stenti con Dio, fonte dellesistenza, abita
soprattutto nel silenzio, nell’ascolto, nello stu-
pore, nella disponibilita.

2. Come terza tappa posso indicare tutta
una serie di episodi di vita quotidiana che,
uno dopo laltro, mi disintossicarono dalla
rigidezia mentale dei miei assiomi religiosi.
Capii una cosa fondamentale: che é cammino
religioso soltanto quello “reale”. Non c’é
titolo, non c’é appartenenza religiosa, pure
dlla Chiesa cattolica, non c’é successo che
conti davanti a Dio, perché mai nessuno ha
imbrogliato Dio con il suo apparire religioso,
senza esserlo realmente. Nei primi cinque
anni di attivita missionaria avevo Sstrafatto:
battesimi, costruzioni, imzative di grido. Alla
fine mi trovai stanco. 1l mio corpo non aveva
retto e questo fu il segno di un disordine

globale del mio modo di essere. Quando il

cammino spirituale é reale, il corpo non si

stanca, perché non avviene né contro, né fuori
dal corpo. Pensai di abbandonare lattivita
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missionaria e anche la stessa vocazione. 1
Superiori mi mandarono in una nuova mis-
sione, affinché il cambiamento d’ambiente mi
Jacesse del bene. Si trattava di alcune isole
nell’Oceano Pacifico: popolazione 72.000,
cattolici 13. Vicino dlla casa della missione
abitavano due vecchietti e nel loro orto c'era
un albero di cachi. Qualche giormo dopo il
mio arrivo i vecchietti, marito e moglie, rac-
colsero i cachi, ma ne lasciarono una trentina
sulla punta dei rami. o interpretai che non
avevano potuto raccoglierli, perché era peri-
coloso per due persone anziane salire cosi in
dlto. Pensai che quella era l'occasione buona
per far vedere loro quanto fosse generoso il
missionario cristiano appena arrivato. Con
una scala di legno sulle spalle mi recai da
loro e offrii la mia generosita per raccogliere
i cachi. “Signor straniero (mi chiamarono
cosi, perché ancora non sapevano che il titolo
dato ai missionari cattolici ¢ ‘Signor Padre
spirstuale’), se li raccogliamo tutti, che cosa
mangtano i corvi?”. Shollato e con la testa
china feci ritorno a casa mia e deposi la scala
di legno, ormai inutile davanti alla visione
religiosa dei due vecchietti buddbisti. Un
dltro giorno andai con i due vecchietti e la
famiglia di un loro figho a raccogliere le
conchiglie in un giorno di bassa marea. 1l
mare si ritira anche per un chilometro ed
espone a tutti le sue ricchezze. lo riempii il
mio cesto di ogni ben di Dio e, come van-
tandomi, lo mostrai a tutti. La vecchietta mi
rispose fermamente: “Signor Padre spirituale
(ormai sapeva il mio titolo come missiona-
" ri0), non si devono prendere le conchiglie cost
piccole. Non sai che la loro mamma piange?
Riportdle nell’acqua!”. Confuso, ritornai a
riva e dimexai il mio raccolto.

Incontri come questi, quasi quotidiani, mi
liberarono della boria missionaria. E sempre
pis mi domandavo: ma che cos’é allora I'an-
nuncio? Mi stavo accorgendo che I'annuncio,
prima di essere attivo verso gli altrs, é passivo:
ossia o lo ricevo da Dio attraverso le persone
che incontro, attraverso anche le religioni dei
popoli. Ogni tanto sentivo questo interroga-
tiwo: sei proprio sicuro che sia secondo il
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pensiero del Padre il ritenere Buddba soltanto
come wuna realtd sostitutiva per coloro che
ancora non conoscono la rivelazione? L'uni-
cita di Cristo esclude che anche Buddhba
abbia ricevuto dal Padre una nissione unica,
diversa di quella di Cristo, per il bene non
solo dei bubbbisti, ma anche dei cristiani?
Qual’é nel cuore di Dio il rapporto tra Cristo
e Buddha? Mi era certo questo punto di
partenza: non cé nulla da togliere a Cristo
per accogliere Buddha; e non ¢’é nulla da
togliere a Buddhba per mantenere Cristo.

Per lungo tempo mi dimenai nel circolo
vizioso dell’interrogativo se fosse pin grande
Cristo o Buddha. Restava in me la paura che,
scoprendo troppo Buddhba, ne perdesse Cristo.
Evidentemente, il Cristo in cui credevo non
era quello del Padre: il Cristo universale nel
quale tutto cio che esiste di vero si purifica
e si unifica. Mancavo di semplicita e consi-
deravo Cristo come “mio” e Buddha come
“loro”. A liberarmi da questa morsa é stato
Uincontro con padre Oshida Shigeto e, in
segutto, una volta ritornato in Itdlia, l'incon-
tro con la comunita buddbista “La stella del
mattino”.

P. Oshida, (scrive lui stesso nei suoi libri),
é “un buddbista che proprio nel cammino
buddhista bha incontrato Cristo”. Gia monaco
buddbista nello Zen Soto, chiese e ricevette il
Battesimo il giorno dopo avere incontrato un
cristiano vero (un soldato canadese in terra
russa durante la guerra). Ordinato sacerdote
cristiano, continua a vestire gli abiti del
monaco buddhbista e abita in un eremo sulle
montagne di Nagano, a sud di Tokyo.
Attorno a lui, ormai vecchio e cieco, si radu-
nano sia cristiani, sia buddbisti. Feci una
settimana di esercizi spirituali con lui e mi
colpi come lui comvivesse il perfetto cristiano
e il perfetto buddbista fusi in una sola anima,
senza diminuire nulla, né di cio che é proprio
di Cristo, né di Buddba. Anzi la sua fisio-
nomia cristiana appare molto profonda, di
una profonditd rara nei cristiani occidentali
che non hanno conosciuto il buddbismo.

Un’espressione significativa del documento
dei vescovi italiani “Evangelimazione e testi-



monianza della carita” (n. 32), parlando del
dialogo interreligioso, dice: “annunciano Cri-
sto, che é pin grande delle proprie parole,
della propria comprensione e della compren-
sione della Chiesa...”. In p. Oshida, monaco
buddbista e prete cristiano, mi pare di aver
visto qualcosa di questo sempre piu grande
di Cristo. 1l dialogo interreligioso e soprat-
tutto quello intrareligioso dilata la capacita
spirituale dell’'uomo di incontrare il Padre e,
nel Padre, 'umanita e la creazione.

L’altro incontro avvenne dopo il mio
ritorno in ltalia e precisamente nel 1987 e
continua tuttora. L'ufficio per l'ecumene e il
dialogo della conferenza episcopale giapponese
affido alla nia cura alcuni monaci buddbisti
dello Zen Soto che desideravano trasferirsi in
Italia, per vivere in modo concreto e dentro
la vita quotidiana ['incontro con il cristiane-
simo. Abitarono nella comuniti di Reggio
Calabria, di cui allora ero rettore. Dopo un
secondo periodo trascorso nella dispora, ossia
in appartamenti della citté di Genova, ora
conducono vita comunitaria a San Costanzo
(PS). La moglie dell’abate Watanabe é una
donna cristiana gapponese e il loro figlio di
undici anni é catecumeno per il battesimo
cristiano alla Pasqua 1992. Questi monaci
sono veri buddbisti dentro a un rapporto
intimo e profondo con la ricchexa spirituale
cristiana. Sono un segno di un futuro spiri-
tuale a cui l'umanita é chiamata.

3. La quarta tappa é quella che sto
vivendo ora ed é la pia luminosa. Mi sto
accorgendo che le grandi difficolta che mi
impedivano nel dialogo e nell’incontro pro-
fondo con la riccheza spirituale del buddbi-
smo sgorgavano dalla visione sbagliata del
cammino spirituale che ho avuto finora. Pra-
ticamente, sempre ho confuso il Regno di Dio
con il progresso culturale, sociale e tecnico.
Ho creduto che l'incarnazione cristiana cor-
rispondesse con 'andare a braccetto delle idee
in voga del progresso: andare sempre avanti,
migliorare le condizioni di vita, scartare la
croce della vita, accrescere la produzione. Ora
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mi domando: il Regno di Dio é sicuramente
nel correre avanti? Ma allora perché le stelle
sono wiliardi e wmiliardi, lontanissime nel
cielo e tutte ignorano questo nostro grande
successo che chiamiamo progresso? E se il
Regno di Dio fosse dall’altra parte? La cen-
tralita del “nulla” buddbista mi ba guidato a
comprendere pin in profondita il mistero della
morte come principio di vita e di liberta.
Qui, mi pare, si colloca l'apporto nuovo del
buddbismo per noi cristiani occidentals: per-
cepire la morte dentro la vita e la vita dentro
la morte. 1l buddbismo ci guida alla fami-
liarita con la morte, come legge della vita e
della gratuita.

Nel Vangelo secondo Giovanni Gesa riba-
disce che egli deve far ritorno al Padre. Nato
nel silenzio di una capanna, cresciuto nell’o-
scurita propria dei poveri, finalmente apre la
sua bocca e insegna. Questo per tre anni che
egli passa nel continuo ricordo della sua voca-
zone di far ritorno al Padre. Prima di morire
afferma che é meglio che lui se ne vada,
perché solo cosi viene lo Spirito nel cuore
degli apostoli. Alla Maddalena dira: “Non mi
trattenere, perché non somno ancora salito al
Padre”. Provo a liberare la mia fede cristiana
dalla mania di correre avanti e mi comverto
alla vocazione di far ritorno al Padre, all’im-
magine e al pensiero originale, dentro cui Dio
mi bha creato. Mi semto libero dall'ansia e
dalla presunzione. La vita mi sta davanti
come un gioco. Non ho nulla da guadagnare,
nulla da correggere in quello che Dio ha
pensato su di me e sul mondo fin dall’inizio.
Basta far ritorno. Mi seggo in meditazione,
incrocio le gambe, armonizzo il mio corpo
con le legg dell’ universo, gli occhi aperti e la
mente libera dal pensiero. Percepisco che sono
argilla, fango e so che il Padre alita in me il
suo Spirito.

La comunita cristiana e buddbista “L’ori-
gine: la croce e il nulla” che sorge dlla Pog-
gerina (Figline Valdarno 50063 FI - tel.
055/9502014) parte da questa esperienza del-
Pargilla e del fango sotto lalito dello Spirito.



Esperienze
di meditazione personale

di Margherita Blanchietti e Laurentia Comba

La pratica della meditazione personale é
fondamentale nel sentiero del Dharma. Qua-
lunque sia il percorso scelto, non si puo
dimenticare I’ammonimento ripetuto da molti
Lama: ascoltare, riflettere per eliminare ogni
dubbio, portare in meditazone cio che si é
udito. La meditazione é, per dirla con un ben
noto esempio, il momento in cui si prende la
medicina, anziché limitarsi a guardarne la
confezione.

Ogni initiazione potenzia lenergia, ogni
insegnamento propone una pratica, e seguirla,
anche solo in modo discontinuo o per un
tempo breve, & certamente cosa positiva. Ma
d di la di pratiche e ritiri vari ¢’é un sen-
tiero graduale, un percorso personale che si
segue in accordo con il lama, dedicando uno
spazio quotidiano alla meditazione, parlando
di questa con lui e applicando fedelmente le
sue successtve istruzioni. E in questa pratica
che la mente modifica il proprio orienta-
mento, che si fanno dei passi sul sentiero,
Sinducono le trasformazions, da cui & ali-
mentata poi la pratica informale nel quoti-
diano e nasce un nuovo stile di vita.

Senza la meditazione personale la pratica
informale nel quotidiano perde di chiarezua e
di vigore o forse non esiste affatto, soverchiata
dal chiacchiericcio mentale. D’altra parte,
mantenere una pratica di meditazione nella
vita ordinaria richiede uno sforzo considere-
vole e continuo, a cui alcuni ritiri sparsi
lungo l'anno non dinno un sostegno suffi-
ciente.

Per la continuita dell’ascolto e della rifles-
sione puo essere d'atuto il fatto che certi inse-

gnamenti e pratiche si ripetano di anno in
anno o che si sviluppi la stessa tematica in
una sequenza d'incomtri. Per sostenere la
meditazione personale occorre pero uno spa-
zio particolare, che pensiamo di aver trovato
in un esperimento condotto la scorsa prima-
vera al centro Milarepa.

Abbiamo promosso incontri di praticanti
raggruppati secondo le proprie pratiche medi-
tative (Sangye Menla, Tara, prelinunari ecc.).
Essi hanno fissato liberamente i propri appun-
tamenti all’interno degli week-end a loro
disposizione, con una certa elasticita di orari
e senza la preoccupazione di avvicendarsi,
dato che si puo meditare assieme nel tempio
anche con pratiche diverse, mentre ogni
gruppo a turno incontra il lama in un’dtra
stanza per insegnamenti e domande.

In questo modo i gruppi hanno offerto ai
partecipanti:

— un punto di riferimento e di con-
fronto, che puo aiutare a contrastare la
distrazione indotta dalla vita ordinaria;

— la continuits d’tncontri programmati
in comune, che puo sostenere l'impegno a
vincere la pigrizia;

— loccasione di approfondire la com-
prensione d7 ci6 che si medita e lopportunita
di chiarire dubbi #ei collogui collettivi con
il lama (e non é da sottovalutare l'impulso
dato dall'ascoltare le domande altrui, che
magari centrano un problema non ancora
messo a fuoco o esprimono quello che non si
sapeva come dire);

— il supporto della propria energia, che

‘si moltiplica nelle sessioni di meditazione
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fatte assieme nel tempio e alimenta I'impegno
dei singoli nella loro pratica tra un incontro
e laltro.

Incoraggiati dal risultato positivo ottenuto
Panno scorso, ripetiamo questa primavera l'e-
sperimento, con lidea che possa diventare
un’attivita abituale del nostro Centro, una
forma particolare di sostegno alla pratica per-

sonale, che potra anche essere estesa a tutto
Larco dell’anno. Nasceranno nuovi gruppi, si
estingueranno quelli attuali, a seconda delle
meditazioni che ciascuno concorderd con il
lama, si modificheranno le caratteristiche
degli incontri: tutto cio é da vedere. Quello
che ¢ sembra importante é che questo spazio
di meditazione rimanga aperto per sostenere
Vimpegno e lo sforzo di tutti.

HOFFMAN QUADRINITY PROCESS

Dopo oltre 20 anni di esperienze in USA, Spagna,
Germania, Svizzera, Austria, Francia, ora anche in Italia.

« Il “Quadrinity Process” non richiede una speciale ginnastica intellet-
tuale; inoltre non ignora il corpo o l'io emozionale o I'intelletto. Corri-

sponde in tutto a quello che avevo imparato nella Kabbalah e funziond cosi bene che 'ampiezza
e la profondita di quanto imparavo durante e dopo il “processo” non solo dava senso a livello
intellettuale, ma ne offriva anche il profondo significato pragmatico. Fare il “processo” & stato
il lavoro piu facile ed allo stesso tempo la piu grande sfida che io abbia mai affrontato. Una
settimana di sforzi e di lavoro aveva liberato il mio vero io con la massima chiarezza. Sono
convinto che il “Quadrinity Process” offerto da Hoffman e dai suoi collaboratori sia il
processo psicologico migliore e piu efficace disponibile oggi ». ’

Rabbino Zalman Schachter-Shalomi

Workshop residenziali intensivi nell’entroterra riminese

10-17 aprile - 29 maggio - 5 giugno
28 agosto - 4 settembre . 23-30 ottobre - 27 novembre - 4 dicembre

Per informazioni:
Hoffman Institute Italia - Via Lampugnani, 16 - 20023 Cerro Maggiore (MI) - Tel. 0331/421553
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Una buona “Guida a

o Zen”

di Gianpietro Sono Fazion

E uscito recentemente a cura dell’Asso-
ciazione Italiana Zen So6t6, che ha il suo
centro nel monastero Shobozan Fudenji di
Salsomaggiore, una Guida allo Zen (De
Vecchi Editore, Milano 1991, pp. 157, lire
24.000), che si rivela un prezioso riferi-
mento non solo per i praticanti dello Zen,
ma anche per chiunque sia interessato a
vivere la propria vita con coscienza,
momento per momento. Ha detto Kodo
Sawaki Roshi: “La nostra vita & complicata.
Ci sono momenti in cui piove fuoco dal
cielo o pomeriggi tranquilli per schiacciare
un bel pisolino (...). Il Dharma del Buddha
¢ linsegnamento relativo a come compor-
tarsi nelle diverse situazioni”. Non c’¢ dub-
bio che il termine ‘guida’ vada assunto in
senso ampio e composto. Troviamo nella
premessa: « Trasmesso da 2.500 anni di
maestro in maestro, lo Zen & arrivato fino
a noi unicamente grazie alla sua pratica:
pratica di zazen (meditazione) e pratica di
vita quotidiana. Questi due momenti sono
in realta un momento solo e il libro ha il
merito di mettere in luce, in modo esem-
plare, il continuum interattivo tra medita-
zione e vita di tutti i giorni. Altro motivo
di interesse & dato dal fatto che le precise
indicazioni per praticare lo Zen da soli o
allinterno di un monastero emergono
naturalmente dalla presentazione del con-
testo culturale d’appartenenza, i discono-
scimento del quale tende a rendere opaca
e ininfluente ogni pratica ».

Quest’ultima considerazione riguarda
particolarmente noi occidentali: nessun
incontro con il Dharma del Buddha e dei
maestri sard durevole senza un serio lavoro
di conoscenza dei testi su cui, in tanti
secoli di cammino, si sono devotamente
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chinati milioni di donne e di uomini di altri
paesi. La prima parte del libro si intitola
“Una via serena alla vita” “L’uomo
afferma Pascal, & un sovrano spodestato”.
Zazen (la meditazione) & allora “ritornare
alla condizione naturale del corpo e della
mente”. Per farlo, dobbiamo, secondo
Deshimaru, portarci la dove la vita ha
luogo, dove si combatte il “combattimento
reale”, dove la nostra vita si realizza
appieno: il qui e ora della nostra esistenza
vissuta con le mani aperte, senza trattenere
nulla, né dimorare in alcun luogo. Viene
poi il “Cammino dello Zen” con il
richiamo ai maestri principali del passato e
ai rappresentanti della scuola So6t6 del
nostro tempo: tra questi ultimi, Ko6do
Sawaki e Deshimaru in particolare fino a
Shiya Narita e al primo discendente euro-
peo, Soho Taiten Guareschi. Lo stesso
Guareschi & l'autore delle “Premesse alla
pratica” nella seconda parte del libro, dove
egli sintetizza il risultato profondo degli
anni trascorsi con Deshimaru in Europa,
con Narita Shaya e altri maestri nei mona-
steri giapponesi, e l'esperienza della tra-
sformazione di una vecchia stalla in collina
presso Salsomaggiore nel monastero
Fudenji, a cui fanno riferimento numerosi
centri di Dharma in Italia e all’estero. Gli
altri capitoli sono dedicati alla pratica dello
Zen e sono corredati da ben 126 foto
didattiche, che permettono di sciogliere
dubbi e incertezze che spesso accompa-
gnano chi medita.

Guida allo Zen & quindi un manuale
completo di meditazione. Esso, comunque,
non sostituisce il rapporto diretto con il
maestro, ma si pone come un buon amico
che ci pud accompagnare per un lungo
tratto del nostro cammino.



OFFERTE DI LIBRI
E ARRETRATI DI “PARAMITA”

Il capolavoro di Walpola Rahula “L’insegnamento del Buddha” — che
tanto successo ha avuto nella prima edizione da tempo esaurita — & stato
ristampato ed e disponibile di tutti gli interessati al prezzo di Lire 20.000.
Questo testo espone con chiarezza e rigore per i moderni lettori occidentali
i fondamenti della dottrina buddhista, comuni a tutte le tradizioni; & indi-
cato come prima lettura per chiunque sia interessato a conoscere il bud-
dhismo ed & molto utile anche ai praticanti esperti per averne una cono-
scenza integrale.

“Cristo e Buddha” & un opuscolo di padre Luciano Mazzocchi, missio-
nario cattolico e maestro di zen: una testimonianza di rara efficacia per il
dialogo intrareligioso. Prezzo: Lire 5.000.

Continua la distribuzione dell’opera del Roshi Kosho Uchiyama,

monaco giapponese , intitolata “Lo zen di Dogen come religione”. Prezzo:
Lire 15.000.

Ricordiamo che sono ancora disponibili i fascicoli arretrati di “PARA-
MITA” di tutte le annate. La loro lettura & consigliabile ai nuovo abbonati
per una migliore comprensione degli articoli piu recenti. Le condizioni sono
queste:

— Annate dal 1982 al 1986: lire 15.000 per ogni annata di 4 quaderni;
— Annate 1987 e 1988: lire 20.000 per ogni annata di 4 quaderni;

— Annate 1989 e 1990: lire 25.000 per ogni annata di 4 quaderni;

— Annata 1991: lire 30.000 per i 4 quaderni;

— Quaderni singoli: dal n. 1 al n. 28, lire 5.000; dal n. 28 in poi: lire
10.000.

L’intero blocco dal 1982 al 1988 (28 quaderni per complessive 1280
pagine e circa 400 articoli): prezzo speciale di lire 100.000.

I libri e gli arretrati di “PARAMITA” possono essere ottenuti senza
aggravio di spese postali mediante versamento sul conto corrente postale
n. 35582006 intestato a “PARAMITA - Roma”. Indicare nella causale i
fascicoli di “PARAMITA” o i libri che si desidera ricevere.
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BHIKKHU BODHI: “Il Nobile Ottuplice Sen-
tiero” - Promolibri, Torino 1991, pp. 111,
L. 18.000.

Avidita, avversione, illusione: alimentati dalligno-
ranza, questi fattori costituiscono la radice di dukkha,
la sofferenza, il disagio esistenziale, il dolore. E senza
dolore, senza la percezione della sofferenza non c’e¢
spinta verso la liberazione. Si puod semplificare
dicendo che solo il riconoscimento capillare, impla-
cabile della sofferenza conduce a percorrere la via di
liberazione che nel buddhismo prende il nome di
Nobile Ottuplice Sentiero. “La ricerca di un cammino
spirituale nasce dalla sofferenza” (p. 15). Gli otto
elementi del sentiero proposto dal Buddha costitui-
scono un percorso praticabile efficacemente soltanto
in una prospettiva sistematica, in modo tale che la
loro azione sia simultanea. Questo complesso di
richiami offre al praticante un equipaggiamento sicuro
per il viaggio alla ricerca della liberazione dalla sof-
ferenza. Come scrive Corrado Pensa nella bella Pre-
fazione, “..lottuplice sentiero non & un processo
lineare, da una base a un vertice: piuttosto esso pro-
cede circolarmente” (p. 9). Retta comprensione, retta
motivazione, retta parola, retta azione, retta vita, retto
sforzo, retta consapevolezza, retta concentrazione:
tutto coopera all’acquisizione della saggezza che
libera. “Gli otto fattori del sentiero... sono fattori
mentali che possono essere stabiliti nella mente con
la determinazione e 'impegno... La meta esige due
requisiti soltanto: cominciare e continuare” (p. 110).

CARLO CARRETTO (a cura di): “Racconti di
un pellegrino russo” - Cittadella Editrice,
Assisi 1989, pp. 123, L. 10.000.

A un secolo dalla prima edizione in stampa, questo
classico della spiritualita continua ad emozionare il
lettore sensibile al viaggio dello Spirito e alle umidita
dell’Anima. Difatti nei Racconti non & presente sol-
tanto l’aspirazione all'ascesa e all’ascesi; i Racconti
sono anche un libro si avventure in quattro tempi, il
cui protagonista, autentica anima russa, € sospinto in
un incessante pellegrinaggio per il suo paese, senza
una meta precisa, da un sentimento che potremmo
chiamare di nostalgia. Nostalgia di un Assoluto con-
tinuamente invocato con la formula classica della pra-
tica esicasta: “Signore Gesu Cristo, abbiate pieta di
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me”. Il manoscritto proviene dal monte Athos e vi si
rawisano evidenti riferimenti alla Philocalia, la rac-
colta di testi dei padri della Chiesa Orientale. Il pro-
tagonista dei Racconti rientra a pieno titolo nel
novero di quei “folli di Dio” di cui ¢ ricca la spiri-
tualitd russa. Basti pensare all’arciprete Avvakum
Petrovic (XVII secolo), la cui autobiografia rappre-
senta uno dei primi capolavori della letteratura russa;
o anche al Padre Sergio di Tolstoj, reso celebre dal
recente film dei fratelli Taviani “Il sole anche di
notte”. Testimonianza illuswe della religiosita popo-
lare, anonimo; ma si farebbe torto a questo prezioso
libretto se lo si confinasse nelle stanze della lettera-
tura edificante di basso profilo. Basta lasciarsi pene-
trare dalla potenza dell’incipit per trovarsi in un clima
letterario di vetta. “Per grazia di Dio io sono uomo
e cristiano, per azioni gran peccatore, per condizione
un pellegrino senza tetto, della specie piti misera,
sempre in giro da paese a paese. Per ricchezza ho
sulle spalle un sacco con un po’ di pane secco, nel
mio camiciotto la santa Bibbia, e basta” (p. 10).

ELISABETH KUBLER-ROSS: “La morte e il
morire” - Cittadella Editrice, Assisi 1990,
pp. 317, L. 18.000.

La psichiatra svizzera Elisabeth Kubler-Ross deve la
sua meritata notorieta al lavoro che dalla meta degli
anni ’60 'ha coinvolta negli Stati Uniti con i malati
terminali e le loro famiglie. A partire dalle sue ini-
ziative, che coinvolgevano gruppi di lavoro composti
da psicologi, sociologi, religiosi e uomini di buona
volonta, si & sviluppato un movimento che ha con-
dotto, tra Daltro, alla creazione dell'associazione
Shanti Nilaya (“ultima dimora della pace”). Al libro
che presentiamo, scritto nel 1969, ha fatto seguito, nel
1974, il testo che le Edizioni Red hanno tradotto nel
1981 con il titolo “Domande e risposte sulla morte e
il morire”. Si pud pensare che il maggiore interesse
per argomenti come questi possa venire da parte di
chi lavora nelle professioni di aiuto (medici, psicologi,
assistenti sociali). Eppure, a ben vedere, & in gioco un
interesse esistenziale universale. A riprova di cio il
lettore, procedendo, potra sorprendersi ad attraver-
sare, sia pure su scala ridotta, le fasi descritte dal-
Pautrice a proposito dell'iter psicologico del malato
terminale: rifiuto e isolamento; la collera; venire a
patti; la depressione; l'accettazione.



SOGYAL RINPOCHE: “Meditazione: cos’é e
come praticarla” - Edizioni Arista, Torino
1991, pp. 86, L. 10.000.

Si tratta di un insegnamento del grande maestro
della scuola Nigmapa, ove si conferma la particolare
efficacia delle pratiche meditative di tradizione Dzog-
chen, di cui I'Autore (assieme al nostro Norbu Rim-
poce) & uno dei piu qualificati esponenti ed ha con-
tribuito a diffondere con le decine di centri Rigpa,
promossi in ogni continente. “Il fine della meditazione
& conservare la purezza della nostra natura inerente
ed anche se non riusciamo a rimanere a lungo in tale
stato, se ogni giorno injettiamo almeno una goccia di
una tale pura consapevolezza nel nostro flusso men-
tale, ne costruiamo lentamente l'intelaiatura” (p. 60).
Questa citazione illustra bene, ci sembra, il metodo di
questo maestro, semplice ma profondo, ispirato a
comprensione verso le difficoltad del discepolo. Buona
parte del volumetto, frutto di un’esperienza venten-
nale in Occidente, ¢ dedicata alla meditazione “come
modo di vita” ed & in queste pagine che anche il
lettore principiante wova suggerimenti ed incoraggia-
menti verso una pratica che si presenta con “una
semplicita aperta e un’ordinarietd che la rendono
quasi magica” (v.p.).

TERRY CLIFFORD: “Medicina tibetana del
corpo e della mente” - Edizioni Mediterranee,
Roma 1991, pp. 263, L. 28.000.

Nulla da eccepire sull’autorevolezza di quest'opera
certificata d’altronde dalla breve Premessa del Dalai
Lama. L’autrice & brava, presenta notizie di prima
mano, & in grado di fornire una ricca bibliografia,
mette in relazione correttamente la filosofia buddhista
con la fisiologia ayurvedica indiana. C’¢ tuttavia un
limite tutt’altro che trascurabile in lavori come questo:
e risiede nella scarsa consapevolezza del fatto che il
suo valore & antropologico piuttosto che tecnico; c’e
del letteralismo nel voler trasferire loperativita tera-
peutica di un sistema con una topografia dell’anima e
dello spirito come quella del buddhismo tibetano ad
una cultura, quella occidentale, che possiede una
descrizione dell'uomo tanto diversa.

BOKAR RINPOCE: “La morte e l’arte di
morire nel buddhismo tibetano” - Centro
Milarepa, Val della Torre 1991, pp. 54.

TCHEUKY SENGUE (a cura di): “L’altare e le
offerte” - Centro Milarepa, Val della Torre
1991, pp. 22.

Su PARAMITA 41 abbiamo dato notizia di un testo
di Bokar Rinpoce sulla meditazione, raccomandandolo
per la sua chiarezza e la sua impostazione pratica. La
stessa cosa possiamo dire a proposito di questa pub-
blicazione che riguarda i bardo della morte, cioe gli
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intervalli di tempo successivi all’estinzione fisica e pre-
cedenti una nuova incarmnazione. A prima vista si
potrebbe pensare ad un testo pit filosofico che pra-
tico; eppure chi conosce I'importanza pratica conferita
a questo lasso di tempo nel buddhismo tibetano sa
che non & cosl. Basta pensare alla minuziosa descri-
zione degli eventi di ordine spirituale che si succe-
dono dopo la morte, contenuti nel celeberrimo “Libro
tibetano dei morti”. Bokar Rinpoce ha a che fare
anche con laltro libretto che qui presentiamo, di cui
ha scritto la prefazione; si tratta di un opuscolo-guida
per allestire in casa propria un altare per le offerte.

DANILO e cento altri: “Lo Zen nella provin-
cia di Roma” - Edizioni Maya, Roma 1991,
pp- 176.

Tra i tanti modi in cui la cultura orientale si &
manifestata in Occidente, certamente inusuale &
quello sorto intorno alla atipica figura di Danilo Spe-
ranza, una sorta di “guru romano de Roma”, e lo
diciamo senza ombra di sarcasmo. Il fatto & che,
accanto ad un sottobosco yoga e filoorientale com-
posto da sempre di contesse e signore della buona
borghesia, oppure da ricercatori spirituali con un
retroterra intellettuale o universitario, desta curiosita il
gruppo Maya, che da oltre un decennio si pone come
punto d’incontro per il proletariato urbano. Macro-
biotica, yoga, arti marziali, zen, una rivista (“Maya”,
naturalmente); persino uno spaccio di prodotti bio-
logici. Non & poco per un gruppo la cui peculiarita,
ci sembra, sta proprio nella forza del collettivo. Da
qui discende anche il punto debole del presente
lavoro, cui molt altri seguiranno, in un fitto pro-
gramma editoriale; sorge l'impressione di trovarsi di
fronte ad indubitabili semi di saggezza, fruibili in
pieno, tuttavia, soltanto dagli stessi frequentatori del
Centro Maya: un libro ad usum delphini, dunque,
costruito con un “linguaggio privato”, in cui nel com-
mento ai novantanove koan che lo compongono si va
da citazioni di classici spirituali al dialetto romanesco,
il tutto pervaso da una mal dissimulata solennita. Per

dirla con Jung, & odore di inflazione...

JOHN BLOFELD: “L’arte cinese del té” - Edi-
zioni Mediterranee, Roma 1991, pp. 168,
L. 20.000.

“Lo spirito del té & come lo spirito del Tao: fluttua
spontaneamente, vagando qua e 13, insofferente ad
ogni limitazione” (p. 12). Questa citazione illustra
bene Poriginalitd di quest'opera in un panorama ben
pit fitto di libri sul Cha-no-yu, o arte del t& secondo
l'uso giapponese. Lo spirito taoista & piti spontaneo e
meno ritualistico, connesso ad arti complementari,
come quella della ceramica. Blofeld compie una pre-
gevole ricostruzione storica, riuscendo a trasmettere la
consapevolezza buddhista e 'atteggiamento dell’artista
del te.



INUZIATIVE

FESTA DEL VESAK A MILANO

Il programma definitivo per la festa del VESAK e la contemporanea ottava assemblea
nazionale dell’'Unione Buddhista Italiana (UBI) sara comunicato direttamente a tutti i centri
dal Ghe Pel Ling di Milano organizzatore della manifestazione, con la collaborazione degli altri
centri buddhisti milanesi. Sono previste per sabato 23 maggio le relazioni e gli interventi dei
delegati e parleranno tra l'altro il padre missionario Luciano Mazzocchi sul tema “La Croce
e il Nulla”; il prof. Corrado Pensa sul tema: “Pratica del Dharma e vita quotidiana” e il lama
Thamtog Rimpoce sul tema: “Vesak, la festa del Risveglio”.

Nella mattinata di domenica 24 maggio sono in programma le cerimonie della tradizione
theravada, dello zen e della tradizione tibetana, seguite da una sessione di meditazione
guidata da un lama; parteciperanno alle cerimonie numerosi monaci delle tre tradizioni. Nel
pomeriggio il centro Ghe Pel Ling offre nella sua nuova sede (in Milano, via Euclide 17) un
buffet, cui seguiranno manifestazioni artistiche e culturali.

Nella serata del 23 ci saranno proiezioni di documentari, filmati e mostre fotografiche.

Per altre informazioni e per la prenotazione alberghiera gli interessati possono rivolgersi
al Ghe Pel Ling (tel. 02/2576015, ore 10-17).

ISTITUTO TZONG KHAPA - POMAIA 7 al 16 agosto con ]. Coleman; dal 19 al 28 agosto con
e o . . J. Coleman; dal 28 agosto al G settembre con Fabio
10-12 aprile: “1 Tesoro interiore” (pratica tantrica) con  Zagato (per non principianti); dal 30 ottobre all’8

il gheshe Tenzin Gompo; novembre con |. Coleman; dal 28 dicembre al 6 gennaio
17-20 aprile: “I canti della vacuita” con il gheshe  con ]. Coleman.
Ciampa Ghiatzo; Nella sede di Milano (via Borsieri 14) ogni gioved:
24-26 aprile: “Lavorare con le emozioni”, seminario  dalle 20,30 dlle 21,30 c’¢ meditazione di gruppo guidata;
diretto da Andrea Bocconi e Patrizia Foschi; nei giorni 1-2-3 maggio il maestro Coleman condurra un
1-6 maggio: Ritiro con Tich Nbat Hanb (numero  corso di meditazione; il 14 maggio alle ore 20,30 é
chiuso); organizzato un incontro di questo centro di tradizione
810 maggio: “Ul sentiero dell'altruismo” con Dagpo theravada con la tradizione tibetana. Informazioni: tel.
Rimpoce; (02) 55186386, oppure: (0523) 878334.
15-17 maggio: Ritiro di Nyungne e puje con il gheshe
Ciampa Ghiatzo; A.Me.Co. - ROMA
X 22-24 maggio: Danza Therapy con Annamaria Epifa- 1 aprile (ore 17.30): Seminario teorico-pratico per
e praticanti condotto da Amadeo Solé-Leris sul tema: “La
23-31 maggio: Inizz’aziqm' di Chakrasamvara e Vajra-  pratica meditativa e i cingue Kbandba’;
yoghini con il gheshe Ciampa Lodro; 23 maggio (17,30): Seminario condotto da Sister

5-14 giugno: Ritiro di meditazione vipassana, diretto  Kathleen sul tema: “Interiorita nel deserto: vie di meds-
dal monaco theravada di origine italiana Ajabn Thana-  tazione’
varo. 29-31 maggio: “Meditazione buddhbista, cristiana e psi-
Informazioni: tel. (050) 685654. cologia’, seminario condotto da Mauro Bergonzi e Carlo
Dr Folca a carattere residenzidle (in localita da stabilire);
} 6 giugno (17,30 nella sala di via Cossa): Conferenza
e RE pubblica di Mauro Bergonzi sul tema: “L'orizzonte della
Al centro “La Meridiana” di Biana (Piacenza) sono in  Solitudine spirituale nella medstazione buddbista’,
programma i seguenti corsi intensivi di meditazione vipas- 15-19 giugno: Corso teorico-pratico condotto da S.
sana: dal 17 al 26 aprile con ]. Coleman; dal 26 giugno  Batchelor sul tema: “Psicologia e spiritualita nel bud-
al 5 luglio con ]. Coleman (per non principiants); dal  dbismo’;
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20-21 giugno: Intensivo di meditazione chan coreano

condotto da Martine e Stephen Batchelor.

Tuste le riunioni (eccetto la conferenza di Bergonzi) si
tengono al circolo “Orfeo” e richiedono la prenotazione
(al tel. (06) 3610123 dalle 7 alle 8,15 dei giorni feriali
a decorrere da un mese prima dell'imiziativa cui si é
interessatt).

CENTRO EWAM - FIRENZE

Sessioni di meditazione sono regolarmente organizuate
tutti i lunedi dalle ore 16 alle ore 19 e i marted: dalle
ore 21, con letture di testi buddbisti. Sono anche in
programma corsi di terapia del soffio, condotti da Master
Muben. Informazioni: tel. (055) 8075732.

CENTRO SANTACITTARAMA - SEZZE

Questo centro di tradizione theravada, diretto dal
monaco Ajabn Thanavaro di nazionalita italiana e disce-
polo di Ajabn Sumedbo, con sede in un villino sulle
colline di Sezze (Latina) é a disposizione di quanti desi-
derano praticare la meditazione vipassana e ricevere inse-
gramenti sul Dbarma. Sono in corso lavori di ristruttu-
razione e ampliamento per offrire maggiori possibilita di
alloggio per i periodi di pratiche intensive e di ritiro.
Inoltre ora é disponibile nei pressi del centro un appar-
tamento con sei posti letto, riservato a donne praticanti.
Informazioni: tel. (0773) 88032 (ore 14-18).

PAGODA DI PIEVE A SOCCANA

A partire dal mese di maggio sard riaperta, per ini-
ativa della Fondazione Maitreya, la Pagoda di Pieve a
Soccana (Arexo), gentilmente messa a disposizione dal-
ling. Luigi Martinelli. Nella Pagoda, che puo ospitare
una decina di persone, risiederd il monaco Tae Hye
sunim, che si é formato nella tradizone del chan coreano
con lunghe permanenze in Oriente; é di nazionalita fin-
landese e parla correntemente anche l'italiano e I'inglese.
Informazioni pia dettagliate si possono avere telefonando,
a partire da maggio, al n. (06) 5236005 (dalle 18,30 alle
20,30 del martedi e del venerd).

CENTRO KALACHAKRA - VENTIMIGLIA

24-26 aprile: Corso di buddhismo tibetano con il ven.
Thamthog Rimpoce;

22-24 maggio: “Le pratiche del Bodbisattva: generosita,
moralita, perseveranza” con il gheshe Ciampa Ghiatzo;
5-7 giugno: corso con il Panchen Otrul Rimpoce.

Informazioni: Sergio Orrao, vico Hanbury 3 - 18030
Latte (Imperia) tel. (0184) 220022.

DHARMA GAIA - VENTIMIGLIA

L'assoctazione Dharma Gaia — sezione del centro
Kalachakra, impegnata in attivita per Uequilibrio ecolo-
géco, la pace, la nonviolenza, il didlogo interreligioso e
Passistenza agli emarginati — ¢é ora associata dlla “Inter-
national Network of Engaged Buddbists” (INEB) con
sede a Bangkok. Questo organismo internazionale si pro-
pone di promuovere la cooperazione tra i paesi buddhbisti
e le diverse tradizioni di Dharma e sta coordinando
Pazione dei centri di “Buddbismo impegnato”, gida ope-
ranti in 26 paesi di tutto il mondo.

Dharma Gaia fa appello ‘a tutte le persone e le orga-
nizzazioni anche se non buddbiste che intendono colla-
borare per questi programmi. Informazioni: Dharma Gasa
c/o Orrao - Vico Hanbury, 3 - 18030 Latte IM - tel.
(0184) 220022

CENTRO GHE PEL LING - MILANO

Proseguono i due corsi continuativi dedicati rispetti-
vamente al Lam-rim ogni lunedi dalle ore 20,15 con il
gheshe Tenzin Gompo e ogni mercoleds sera con il gheshe
Thamthog Rimpoce sulla filosofia e meditazione buddhi-
sta. Ogni domenica mattina alle ore 11 ¢’é una sessione
di meditazione guidata. Il centro organizza anche corsi di
Tai-chi e di Yoga ed ospita corsi e seminari sulle pratiche
buddbiste. Per le informazioni rivolgersi alla sede (via
Euclide 17, Milano) oppure telefonare al (02) 2576015
(ore 10-17).

CENTRO ATISHA - PIAZZA ARMERINA

Un nuovo centro di Dharma e di ritiri spirituali é
stato aperto nella campagna di Piazza Armerina, in pro-
vincia di Enna. E stato fondato nell’ottobre 1991 dai
monaci tibetani Lobsang Yeshe e Gungru Tulku. Ogni
sabato pomeriggio si organiziano sessioni di meditazione
e una domenica al mese & interamente dedicata alle
pratiche spirituali buddhbiste; si puo anche pernottare al
centro per ritiri e meditazioni. Il lama Lobsang Yeshe
sard presente nei mesi di maggio e giugno. Informazions:
Centro Atisha Serlingpa - Casella postale 34/B - 94015
Piawa Armerina (Enna) - tel. (0935) 684119.

MEDITAZIONE VIPASSANA - CAPIZZONE

Un corso residenziale di 10 giorni & in programma a
Capizzone (Bergamo) dal 22 aprile al 3 maggio. E aperto
a tutti e non & richiesta alcuna precedente esperienza di
meditazione. Informazions: tel. (02) 6600214.

CENTRO MUNI GYANA - PALERMO

Questo centro di recente costituzione ha in program-
ma corsi di buddbismo tibetano e sessioni di medita-
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wone guidate da lama. In attesa della sede defimitiva,
gi interessati possono rivolgersi alla “Erboristeria Ma-
drenatura” - Piaxxa Pallavicino, 20 di Palermo - tel.
(091) 6716757 ).

UNIVERSAL EDUCATION - TRENTO

Questa associazione organizza anche questanno un
campo estivo a Rizzalaga dal 20 al 31 luglio. Nella sede
di Trento il 16 e 17 maggio si farammo sedute di medi-
tazione con Raffaella e Francesco Pazienza. Per wfor-
mazioni sulle dltre imiziative in programma, rivolgersi a:
Mavi Buscicchio, via S. Bernardino, 16 - 38100 Trento
- tel. (0461) 233080.

VIAGGI IN LADAKH

I centro Karma Samten di Castagneto, in collabora-
zione con ARCI-Crescere orgamima per lestate quattro
viaggi in Ladakb, regione mdiana conosciuta come “Pic-
colo Tibet”. Questo & il programma:

1) dal 4 al 25 luglio: pellegrinaggio tra i monasteri
tibetani in Ladakb e traversata in autobus della catena
bimalayana;

2) dal 25 luglio al 15 agosto: ripetizione del pro-
gramma precedente;

3) dd 29 agosto d 19 settembre: pellegrinaggio con
autostop nelle vallate himalayane;

4) dal 15 agosto al 5 settembre: viaggio esplorativo
nelle xone di Spiti e Kinnaur, centri di cultura e folklore
buddbista-tibetano, tuttora chiusi al turismo.

Gli accompagnatori parlano ttaliano e tibetano e sono
espertt di pratiche buddbiste; la partecipazione é aperta a
tutti e richiede spirtto di adattamento. Per informazions:
Giancarlo Querzé, via Cavour 11, Mirandola (Modena)
- tel. (0535) 27509 (ore d'ufficio).

MONASTERO ZEN SOTO
SALSOMAGGIORE

Accanto dlla pratica quotidiana e dlle Sesshin ogni
fine-settimana, il monastero, diretto dal maestro Taiten
Guareschi, ba il seguente programma estivo:

dal 7 al 10 maggio: seminario con i monaci benedet-
tini sul tema: “1 Segni delle religioni” (all’Abazia di
Torrechiara);

dal 29 al 31 maggio: seminario di studio e pratica del
Taichi e delle terapie Shiatsu e Osteopatia;

15 giugno: inizio della grande Sesshin destate (Ango)
di 90 giorni, suddivisa in periodi di 9 giorni con zazen
quotidiano, studio, lavoro, seminario dell'abito con Echu
Kyuma Roshi in giugno, seminario di cultura buddbista
in luglio (con Taiten Guareschi, padre Fuss e Mauro
Bergonzi). Il mese di luglio é dedicato allo zazen e ad
agosto ci saranno anche corsi di lkebana, Shiatsu, Karate,
ecc. L' Ango inizierd ufficialmente con una festa campestre
il 5 luglio e si chiudera il 13 settembre.

Continua il corso di Shodo (Via della scrittura) nel
terzo fine-settimana di ogni mese con il maestro Norio
Nagayama.

Informazioni: tel. (0524) 66667 (dalle 8.30 alle
11.30).

SCUOLA DI CHAN - ORVIETO SCALO

Continua la normale attivitd di questo centro di medi-
tazione buddbista. Queste le date delle prossime Sesshin:
10-12 aprile; 8-10 maggio: 5-7 giugno; 5-1 luglio; 2-8
agosto. Il centro organizza anche in localiti idonee corsi
di yoga, Tai<hi e alpinismo estivo e invernale. Infor-
mazioni: “Scuola di Chan, Scaramuccia - 05019 Orvieto
Scalo (TR) - tel. (0763) 25054,

CENTRO MILAREPA - VAL DELLA TORRE

Tutti i fine-settimana di maggio e giugno sono dedicati
a pratiche intensive personali con calendario scelto dagli
stessi praticanti e possibilita di collogui con il Lama
residente. Un articolo in questo stesso quaderno (p. 55)
ne illustra il meccanismo. Informazioni: tel.
(011) 9689219 (ore serals).

KARMA LING - MIZZOLE

Nel corso del mese di giugno questo centro di tradi-
one tibetana nei dintorni di Verona organizza corsi
diretti da Lama Tenzin sui preliminari della Mabamu-
dra; sono anche in programma inizazioni di Dorje
Sempa e insegnaments su “Il prezoso ornamento di libe-
razione” di Gampopa. Informazioni: tel. (045) 988164
(ore serals).

Questo & il nuovo indirizzo dell’Unione Buddhista Italiana:

“UBI - Via Poggio Catino 20 - 00199 Roma - Tel. 06/8317608”.

Cosi é stato deciso dalla settima Assemblea dell’'UBI, che si &
riunita a Milano lo scorso 29 gennaio.




GiL] EUTORI D QUES TS QUADERND

Ayya Khema: tedesca di origine ebraica, seguace del “buddhismo della foresta” fu ordinata monaca theravada
nel 1979; nel 1984 fondo in Sri Lanka un monastero per buddhiste contemplative; promotrice della prima
riunione internazionale di monache buddhiste, autrice di numerosi libri, dirige corsi di meditazione in diversi
paesi.

Laura Boggio Gilot: psicologo clinico, psicoterapeuta, & presidente della Associazione Italiana di Psicologia
Transpersonale; inseghante di meditazione Advaita Vedanta, ha scritto tra I'alco “Forma e sviluppo della
Coscienza” (Ed. Asram Vidya).

Maria Angela Fala: laureata in filosofia con una tesi sul Milindapanha pubblicata da Ubaldini, traduce dal
pali testi buddhisti; & nella direzione della Fondazione Maitreya.

Gianpietro Sono Fazion: studioso e praticante di buddhismo, artista multimediale, ha partecipato a mostre
della land-art e ha composto musiche ispirate allo zen e al cristianesimo; autore di “Viaggio nel buddhismo
zen” (Cittadella Editrice), ¢ nella direzione della Fondazione Maitreya.

Kontrul Rimpoce: monaco tibetano del lignaggio Karma-Kagyu di cui & uno dei quattro reggenti in attesa
del nuovo Karmapa, dirige soprattutto in Occidente ritiri, corsi e meditazioni.

Luciano Mazzocchi: missionario saveriano, ha dimorato per un ventennio in Giappone; dirige un centro
cristiano e buddhista a Figline Valdarno e vive a Mazara del Vallo tra gli emigrati arabi di religione islamica.

Corrado Pensa: insegnante di meditazione vipassana presso I’Associazione di Consapevolezza (A.Me.Co.) di
Roma e I'Insight Meditation Society di Barre (USA), & stato psicoterapeuta per vari anni ed & ordinario di
Religioni e Filosofie dell'India e dell’Estremo Oriente all'Universita “La Sapienza” di Roma.

Vincenzo Piga: giornalista, dopo esperienze nel movimento sindacale e nella Comunitd Economica Europea
per un ventennio, ha promosso nel 1981 la pubbhcazmne di “PARAMITA”; & presidente della Fondazione
Maitreya.

Ajahn Thanavaro: nato in Friuli e ordinato monaco in Inghilterra nel 1979, discepolo di Ajahn Sumedho,
ha co-diretto per quattro anni un monastero in Nuova Zelanda ed & ora abate del monastero di Sezze.

Luigi Turinese: medico omeopatico, & impegnato in centri di yoga e di meditazione nella diffusione di una
concezione globale della salute, comprensiva degli aspetti spirituali.

Riccardo Venturini: ordinario di Psicologia clinica all'Universita di Roma “La Sapienza”, fa ricerche sugli
stati di coscienza nel contesto della psicologia occidentale e delle tradizioni orientali; pratica e insegna la
meditazione buddhista, collabora con movimenti buddhisti e pacifisti giapponesi ed & impegnato nel dialogo
interreligioso; & nella direzione della Fondazione Maitreya.

Mel Sojun Weitsman: discepolo di Shunriu Suzuki, & abate del Berkeley Zen Center (California) e si
interessa in particolare di pratiche buddhiste allinterno di gruppi familiari.
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